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Ein buddhistisches Frühlingslied 

D u gehst durch Land, umfegt von eis’gen Winden, 
lUnd siehst: in harter Scholle grünt die. Saat. — 

Du bist voll Leid und möchtest wiederfinden 
ln diesem Frühling jenen sel’gen Pfad 
Von Wunsch und Hoffnung, den du froh geschritten 
Im letzten Jahr,, das Herz von Sehnen schwer, 

Und der dich, höhnend deine heißen Bitten, 

Am Ende stehen ließ: — die Hände leer.- 

Du möchtest bunte Sträuße wieder binden 
Und dich erfreuen an der Blumen Duft, 

Im taubenetzten Grase Veilchen finden, 

Die Glieder baden in durchsonnter Luft. — 

Mit jedem Tag, da höher steigt der Wagen 
Des Lichtgestirnes an des Himmels Blati, 

Geringer wird dein Bangen, wird dein Zagen 
An deines Lebens mühevollem Bau. — 

Es wird ja Frühlingl — Wie er alles wecket 
Und neu belebt und üppig keimen läßt, 

Mit farbenfrohem, grünem Mantel decket 
Die Erde, wie zu einem Freudenfest: 

So hoffst auch du von diesem jungen Lenze 
Dir alles, was ein Herbst verwelken ließ; 

Du windest wieder träumend jene Kränze, 

Die Wintersturm mit rauhem Hauch zerblies. — 

Mit Blumen schmückst du deine enge Kammer 
Und sprichst zu ihnen Worte voller Glück: 
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Ein buddhistisches Frühlingslied 


„0 junger Lenz, befreie mich von Jammer, 

O gib mir meiner Seele Ruh’ zurück. 

Du junger Lenz, ihr lichtdurchströmten Tage, 

Laßt mich nicht welkend steh’n in aller Pracht, 

Wie eine stille, nie verstummte Klage, 

Wie einen Schatten letztvergang’ner Nacht.“ 

So sprichst und hoffst du Stund um Stunde, 

Indes der Lenz zum Sommer hin sich neigt. 

Und achtest nur, ob deines Kummers Wunde 
Nicht endlich Spuren einer Heilung zeigt. — 

So sprichst und hoffst du Tag und Nächte, 

Indes dem Herbst der Sommer langsam weicht, 

Ohn’ daß er dir ersehnten Frieden brächte.- 

Du wartest, bis ein Windhauch wieder streicht 
Kalt und gefühllos über seine Straße, 

Auf der du stehst: die beiden Hände leer. — 

Von neuem sieht dein Aug’ das tränennasse, 

Nur welkes Land gebreitet-und nichts mehr. — 

Weißt du, daß allen diesen Seelenleiden 
In deiner eignen Brust Erlösung wohnt. 

Die — wie ein Veilchen in dem Gras bescheiden — 

Fernab in schlichter, ernster Wahrheit thront?- 

Dein eig’nes Denken ist es und Erkennen 

Von dem, was wahr ist, und was eitler Schein; 

Das Sehen, wie die Wünsche in dir brennen. — 

Das macht dich frei von aller Lebenspein. — 

Dann gehst du fest, mit leichten, frohen Schritten, 
Durch Lenz und Sommer, Herbst und Winter hin 
Und siehst erfüllt dein ungestilltes Bitten, 

Das Herz voll Ruhe, friedvoll deinen Sinn; 

Dann mag es keimen, reifen, welken, modern 

Um dich in stetem Wechsel Jahr um Jahr- 

Du bist gerettet aus dem großen Lodern 
Und ruhst in ew’gem Frühling immerdar 1 — 


W. T. 
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Buddhismus und Geistes-Kultur der Gegenwart 

Von Dr. Wolfgang Bohn 

Es ist, als ob der Weltkrieg und seine Folgen als ein Zusammen¬ 
bruch unserer ganzen Kultur empfunden werden, so restlos, so voll¬ 
ständig, daß die suchende Intelligenz unserer Zeit die Fühlung mit 
den toten Göttern der Vorkriegszeit überhaupt zu verlieren scheint, 
um weit zurück zu tauchen in jene andere Kultur, von der sich 
unsere Völker einst losgelöst haben, in die Kultur Asiens. Asien 
und zwar nicht das gutdurchforschte und durchhellte Asien der Syrer, 
Meder und Perser, nicht das Asien des Moses und Muhammed, sondern 
jenes andere Asien, dessen Bild wir seit kaum 150 Jahren langsam 
ausgraben, das Asien des Confucius und Laotse, der Brahmanen und 
des Buddha scheint mehr und mehr in die abendländische Geisteswelt 
einzudringen. 

Das Interesse Europas an der ostasiatischen Kultur nimmt einen 
mächtigen Aufschwung, ja, die langverkannte Buddhalehre beginnt 
modern zu werden. Nicht zur Freude ernster Denker. Aber was 
sich schon seit zehn Jahren heimlich anspann, im Literatenkaffee 
und am Teetisch, weitet sich und dehnt sich. Man schwatzt über 
den Buddhismus, als ob man mit dem Buddha zusammen gelebt, aus 
seinem Munde des großen Rätsels letzte Lösung vernommen hätte. 

Die buddhologische Forschung lag in erster Linie in den Händen 
der Sprachgelehrten. Es nützt nichts über eine Lehre zu sprechen, 
bevor man nicht ihre grundlegenden Werke lesen und richtig deuten 
kann. Nachdem die Päliforschung einen gewissen Abschluß erreicht 
batte, begann fleißige Übersetzertätigkeit das alte Erbgut in unsere 
modernen Sprachen zu übertragen, sodaß die Lehre in unseren 
Worten und mit unseren Begriffen faßbar und darstellbar wurde. 
Der Philosoph, der Religionsforscher, der Historiker haben das 
Wort. Aber da ist noch eine andere Welt: in Erdhöhlen, in steinernen 
Riesentempeln, an den Wänden der Wüstenklausen, in Bronze und 
Alabaster, Holz und Stein, Gold und Silber, auf Holz, Seide und 
Papier, in glühenden Farben malt sie uns das Andenken an den 
Religionsstifter, den Erleuchteten, sein Leben und Wirken, sein 
Predigen und Sterben. Jetzt hat der Kunstforscher, der Künstler, 
der Symboliker ein Feld zu endloser Arbeit, Forscher-, Denker¬ 
und Künstlerarbeit. 



4 Buddhismus und Geisteskultur der Gegenwart 

Eine Religion, die in der Weltgeschichte gestaltend gewirkt 
hat wie keine andere, die Indien von drückenden sozialen Vor¬ 
urteilen befreite, die den Tibetanern, Mongolen, Koreanern, Schrift 
und Grammatik, dazu Kultur und Gesittung gab, dem Japaner das 
geordnete Staatswesen und die Kunst, die Menschen- und Tier¬ 
opfer verschwinden hieß, Liebe, Gastfreundschaft, Mitleid und Hilfs¬ 
bereitschaft als Tugendziele pries und gebot — eine solche Lehre 
ist natürlich nicht beim Zusammenstoß mit einer fremden Kultur 
in einem Lebensalter ausgewertet. Das einst so einfach scheinende 
Problem des Buddhismus ist zu einem Riesenbaume erwachsen, an 
dem sich eine ganze Schar von Forschern und Denkern erfreuen kann« 

Seit 20 Jahren ist noch eine neue Menscbengruppe hinzuge¬ 
kommen, religiössuchende, die ihr bangendes, in Zweifeln und Sehn¬ 
süchten zerquältes Herz in die Lehre des Buddha versenken, um 
Heilung, Lösung und Gewißheit der Erlösung zu finden. Denn wahr 
ist’s: gerade dem religiös gestimmten Menschen gibt die Lehre des 
Buddha unendlich viel. 

Nun ist es wiederum klar, daß die geistige Unterstützung, die 
uns Asien gibt, leicht die Rolle der Mission spielen wird und muß, 
da sie den von ihr seit 2'/* Jahrtausenden als vollgültige religiöse 
Wahrheit erkannten Buddhismus den Völkern Europas als einen 
großen, ja den größten Segen bringen möchte. Und da gerade der 
Buddhismus von Anfang an den Charakter einer missionierenden, 
einer Weltreligion trägt, so ist dies ganz natürlich. Aber darüber 
sind wir uns klar, daß für das Abendland eine neue Bekenntnis- 
Religion nicht in Betracht kommen kann« 

Wie man keinen Verein von ausgesprochenen Individualisten mit 
Satzungen und Vorständen denken kann, so kann der reine Indivi¬ 
dualismus der eigentlichen Buddhalehre in Europa nie zur Bildung 
von Bekenntnisgemeinden führen. Am besten zeigt uns dies die 
Gestaltung des deutschen Buddhismus. Dennoch bleibt derselbe das 
wertvollste Objekt geistiger und religiöser Forschung, das wir uns 
denken können, weil er eben dem Einzelnen so unendlich viel 
geben kann für Wissen und Leben, Kunst und religiöses Erleben 
wie kein anderer Forschungszweig in dem, unter dem harten Tritt 
der Naturwissenschaften geistig verdorrenden Jahrhundert. 

Leider zerstreuen sich die Ergebnisse der buddhologischen For¬ 
schung in den Fachschriften und Fachzeitschriften der verschie- 
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densten Wissensgebiete. Es fehlt der Sammelplatz, an dem auch 
ernste Wissenschaft zu erscheinen nicht verschmähen wird. Es ist 
der Wunsch des Herausgebers und Verlegers, daß die „Zeitschrift 
für Buddhismus" diese Sammelhalle bieten soll. 

Nachdem es sich als möglich erwiesen hat, trotz der ungünstigen 
Umstände, unter deren Druck bekanntlich hunderte von Zeitschriften 
eingegangen sind, die „Zeitschrift für Buddhismus" weiterzuführen 
und auszubauen, und nachdem uns namhafte Gelehrte Mitarbeit 
zugesagt haben, bitten wir auch unsere bisherigen Leser und Be¬ 
zieher uns treu zu bleiben. Die „Zeitschrift für Buddhismus" wird 
auch in diesem Jahrgange nicht den Versuch machen, buddhistische 
Mission für eine oder die andere Bekenntnisform des Buddhis¬ 
mus aus Asien oder Europa zu treiben, sondern will an Hand der 
im Palikanon niedergelegten, von dem Buddha persönlich vorge¬ 
tragenen Lehrreden der Vertiefung der buddhistischen Gedanken¬ 
welt sowie der Forschung auf dem Gebiete der sprachlichen, philo¬ 
sophischen, historischen, kulturellen und künstlerischen Buddhologie 
dienen. Denn nicht ein Bekenntnispanzer soll der Buddhismus 
für die aus der Zwangsjacke strebenden Glieder der europäischen 
Seele werden, sondern ein Quell, aus dem der Durstige das schöpfen 
kann, was ihm zur Befruchtung und zum Erblühen eigner Gedanken¬ 
welt vonnöten ist. 

Wir beginnen in diesem Jahrgange auch mit einer Darstellung 
derjenigen religiösen und philosophischen Systeme, die für die 
Bildung des Buddhismus als philosophisch-religiöses System nicht 
uninteressant sind; zuerst mit einer Arbeit „Uber das Sämkhya" 
von Ludwig Berndl. Dann wird eine Darstellung des Religions¬ 
systems der Jafnas durch den Hauptschriftleiter folgen. 

Die Mitteilungen des „Bundes für buddhistisches Leben“ werden 
nicht mehr in diesen Heften veröffentlicht werden, sondern nur den 
Mitgliedern direkt zugehen; für die Nichtmitglieder haben sie ja 
keine Bedeutung. Natürlich bleibt die Zusendung der Zeitschrift an 
alle Mitglieder des Bundes nach wie vor bestehen. 

Wenn es dieser Zeitschrift gelingt, auch weiterhin ihr Teil dazu 
beizutragen, die gewaltigste Religions- und Kulturbewegung für uns 
zu erschließen, daß wir sie kennen lernen und uns von ihr geben 
lassen, so viel wir wert und fähig sind aufzunehmen, dann sind 
wir mit unserem Werke zufrieden. 
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„Die Oberwindung der Ich-lllusion 


„Die Überwindung der Ich-lllusion“ 1 * 

von Buddhadatta 

(Aus dem Sinhalesischen übersetzt von NySnatiloka) 

I. 

Welches die Eigenschaften sind, die der zum Pfade oder Ziele 
des Stromeintrittes Gelangte besitzt, hat der Allwissende in folgen¬ 
den Versen dargetan: 

»Als ihm im Geiste die Erkenntnis aufging, 

Da plötzlich fielen ihm drei Fesseln ab: 

Der Ichwahn und das ruhelose Schwanken 
Und aller Hang an äußrem Sittenbrauch. 

Entronnen war er nun den bösen Fährten, 

Sechs Untaten zu tun nicht fähig mehr.* 

Folgende drei Verderbtheiten also hat der in den Strom Ein¬ 
getretene überwunden: Persönlichkeitsglaube (sakkäya-ditthi), Zweifel¬ 
sucht und Hang an äußeren Sittenregeln und Gebräuchen. 

Der in den Strom Eingetretene wird nicht mehr auf den vier Ab¬ 
wegen (Hölle, Tierreich, Gespensterreich und Dämonenreich) wieder¬ 
geboren. 

Folgende sechs üblen Dinge kann er nicht mehr verüben: Mutter¬ 
mord, Vatermord, Heiligenmord, Verwundung eines Buddha, Ent¬ 
zweiung des Ordens und Abfall vom Buddha, um einem anderen 
Meister zu folgen. 

Mehr als siebenmal kann er nicht mehr in der Götter- oder Men¬ 
schenwelt wiedergeboren werden. 

Diese Eigenschaften werden in Puggala-Pannatti in folgenden 
Worten gewiesen: ,Und welcher Mensch wird höchstens noch 
siebenmal wieder geboren? Da ist einer nach Vernichtung der drei 
Fesseln (Persönlichkeitsglaube, Zweifelsucht und Hang an äußern 
Sittenregeln und Gebräuchen) in den Strom eingetreten etc.* 

') „Ätmadrshti-Chedaniya,“ Galle 1912. Dieses Buch bildet eine Entgegnung 
auf ein in sinhalesischer Sprache erschienenes Werkchen, dessen englisches 
Original “At the feet of the master” einen ganz jungen Brahmanenknaben — 
einen Schüler von Leadbeater und Annie Besant — zum Autor hat. Ätmadrshti- 
Chedaniya ist von einem noch sehr jungen sinhalesischen Mönche verfaßt — 
Die vorkommenden Pälizitate sind in dem sinhalesischen Originale meistens 
unübersetzt angeführt 
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Hat wohl der junge Krshnamürtf den Pfad betreten ? Ob dieser 
unter dem Namen Alkyonö bekannte junge Krshnamürtf den Pfad 
des Stromeintritts erreicht hat oder nicht erreicht hat, wie wollen 
wir das prüfen ? Wir besitzen weder die Erkenntniskraft noch irgend 
ein anderes Mittel um festzustellen, ob er obengenannte sechs üblen 
Dinge nicht mehr verübt, ob er auf den vier Abwegen nicht mehr 
wiedergeboren wird, oder ob er in dieser Welt nicht mehr als 
siebenmal wieder erscheint. Wir besitzen nicht die Erkenntniskraft, 
um festzustellen, ob er noch Zweifel besitzt, d. i. Schwanken mit 
Hinsicht auf acht Punkte — den Buddha, das Gesetz, die Jünger¬ 
gemeinde, die Übung, die Vergangenheit, Zukunft, die Vergangenheit 
und Zukunft, die bedingte Entstehung—; ob er verkehrten Askesen¬ 
bräuchen anhängt, etwa wie der Ochsenaskese, Hundeaskese usw., 
d. i. daß er wie ein Ochs oder ein Hund kaut und geht, frißt und 
trinkt, im Glauben, daß man dadurch Läuterung erlange. 

Daß aber die mit Persönlichkeitsglaube (sakkäya-ditthi) bezeich- 
nete Ich-Illusion (ätma-drshtiya) noch in ihm vorhanden ist, das 
läßt sich leicht aus seinem eignen Buche ersehen. Nun ist aber 
gerade die hauptsächlichste Eigenschaft, die durch den Pfad des Strom- 
eingetretenen überkommen werden soll, eben dieser Persönlichkeits¬ 
glaube bzw. die Ich-Illusion. Was den Buddhismus (bauddhägama) 
anbetrifft, ist derselbe eine Lehre von der Wesenlosigkeit (an-atta, 
wörtlich nicht-ich); und die Ich-Illusion (Ich-Ansicht) widerspricht 
dem Buddhismus. Wie kann man also den Pfad des Stromeintrittes 
erreichen, ohne die Ich-Ansicht überkommen zu haben? 

Um den Pfad oder das Ziel (des Stromeintritts) zu erreichen, 
ist es nötig, den Hellblick (vidarsana «= vipassana) zu entfalten und 
zwar durch Betrachtung der Vergänglichkeit, des Elends und der 
Wesenlosigkeit (anätmatävaya = anattatä, wörtlich ,,Nicht-lch“heit) 
der geistigen und körperlichen Erscheinungen. Die Tatsache der 
Vergänglichkeit usw. ist zu erkennen durch den Einblick in das 
Entstehen und Vergehen der [Daseins-jgruppen (skandha), der Sinnes- 
organe, Elemente usw. In dem Buche des jungen K. werden mit 
keinem Worte die Daseins-Aggregate, Sinnesorgane usw. erwähnt und 
mit keihem Worte wird eine Methode angegeben, diese Einsicht zu 
erwecken in ihre Vergänglichkeit, leidvolle Beschaffenheit usw. 

Und da in seinem Buche nicht im geringsten irgend eine Medi¬ 
tation über das Entstehen und Vergehen gezeigt wird, kann er den 
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Pfad nicht verwirklicht haben. Wie können da die anderen im¬ 
stande sein, durch die von ihm angegebene Methode den Pfad zu 
erreichen ? 

K. vertritt die Atta-Ansicht, denn in seinem Buche finden sich 
folgende Äußerungen und zwar pag. 2, Zeile 22: „Nicht alle wissen, 
daß wir ein Ich (Itman) besitzen;“ pag. 3, Zeile 12: „Das Wesen 
(satvaya « satta) aber und der Körper sind zweierlei. Oftmals ist 
der Körper unwissend betreffs der Wünsche des Wesens. Wenn der 
Körper irgend etwas nötig hat, muß auch das Wesen überlegen, ob 
es ebenso wünschen soll.“ Auf derselben Seite, Zeile 22: „Du 
bist keineswegs identisch mit dem stofflichen Körper oder dem 
Karma-Körper oder dem geistigen Körper • . . usw. Dies alles 
aber richtig verstehend, sollst du erkennen, daß du der Besitzer 
(oder Herr) dieser Dihge bist;“ pag. 4, Zeile 14: „Der Körper aber 
ist das Vehikel, dessen sich das Wesen bedient.* Auf derselben 
Seite, Zeile 24: „Das Wesen muß stets den Körper im Zaume 
halten und darf dem Körper nicht nachgeben.* 

Da K. die Ich-Ansicht nicht überwunden hat, neigen viele seiner 
Sätze ganz zur Ich-Ansicht hin. Da schon auf den ersten Seiten 
derartige Sätze in solcher Fülle angetroffen sind, ist es nicht mehr 
nötig, alle solche späterhin noch vorkommenden Sätze anzuführen. 

Der Buddhismus lehrt die Wesenlosigkeit 
(Nicht-Ich, Unpersönlichkeit) 

Die Meinung, daß es ein Wesen (satvayek — ekasatto) oder eine 
Person (pudgalayek — ekapuggalo) oder ein Ich (Selbst; atmayek — 
eko atta) gebe, ist gänzlich unvereinbar mit dem Buddhismus. 
Wenn dem nun so ist, aus welchem Grunde und warum aber wer¬ 
den dann in den Reden Buddhas solche Ausdrücke wie ,Ich‘ (Selbst) 
und ,Person* gebraucht, z. B.: „Atta hi attano natho:“ „Man selber 
(das Selbst, das Ich) ist ja sein eigen (des Selbstes) Herr“ oder 
„Eka-puggalo (bhikkhave loke uppajjamäno . . .:“ „Ein Wesen, ihr 
Mönche, das in der Welt erscheint . . . . ?“ 

In der Welt gibt es eben zwei Arten von Wahrheiten: die kon¬ 
ventionelle Wahrheit (sammuti-sacca) und die Wahrheit im höchsten 
Sinne (paramarttha-satya — paramattha-sacca). Unter konventionellen 
(relativen) Wahrheiten versteht man die (durch stilles Überein¬ 
kommen) anerkannten Begriffe, wie „Wesen, Person, Mann, Weib, 
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Himmelswesen, Gott usw.,“ deren sich die in der Welt Lebenden 
bedienen müssen. Als Wahrheiten im höchsten Sinne (Realitäten) 
aber gelten die körperlichen und geistigen Phänomene, die fünf 
(Dssei ns-) gruppen (panca-skandhä) usw. Dies wird in den im 
Kommentar zum Anguttara angeführten Versen in folgenden Worten 
ansgedrückt: 

«Zwei Wahrheiten hat er, der Buddha, 

Der höchste Lehrer dargetan. 

Die absolute und vulgäre, 

Und ejne dritte gibt es nicht.* 

Die Wahrheit im höchsten Sinne und die konventionelle Wahr¬ 
heit stehen beständig miteinander im Widerstreite. Vom Stand¬ 
punkt der absoluten Wahrheit aus ist nämlich die konventionelle 
Wahrheit eine Unwahrheit. Und denndch ist, da sie schon eine in 
der Welt als gültig anerkannte Wahrheit ist, ihre Anwendung 
keineswegs eine Lüge. Darum beißt es auch: 

„Wer relative Wahrheit (sammuti) spricht. 

Sich keiner Lüge schuldig macht.“ 

Man unterscheidet daher beim Allwissenden zwei Arten der 
Darlegung des Gesetzes: die konventionell gehaltene Darlegung 
(sammuti • desanä) und die im höchsten Sinne wahre Darlegung 
(paramattha-desanü). Gar viele Menschen in der Welt verstehen 
nicht die Wahrheit im höchsten Sinne. Wenn daher gelehrt wird, 
daß die [Daseins-]gruppen, und die Sinnesgebiete Gutes wirken 
usw„ so verstehen sie nicht, was das bedeuten soll. Wenn man 
aber sagt, daß der Mann oder die Frau Gutes wirkt, so verstehen 
sie das. Wie da ein vieler Sprachen mächtiger Lehrer sich beim 
Unterrichten in den Wissenschaften bei denjenigen, die einen Vor¬ 
trag in Pali verstehen, der Pälisprache bedient und er zu den¬ 
jenigen, die einen Vortrag im Tamilischen, Sinhalesischen usw. 
verstehen, in der betreffenden Sprache spricht, und so die Schüler 
jedesmal in der ihnen verständlichen Sprache die a Wissenschaften 
erlernen: Genau so machte es der Allerkennende, der Lehrer der 
Götter und Menschen. Wer nämlich beim Vernehmen der im 
höchsten Sinne wahren Darlegung der Daseinsgruppen, Sinnes¬ 
organe etc. die vier Wahrheiten zu durcbdringen imstande war, denen 
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gab er eine im höchsten Sinne wahre Darlegung; wer aber nach 
demVernehmen der konventionell gehaltenen Darlegung die vierWahr- 
heiten zu durchdringen vermochte, dem gab er eine Darlegung in 
den konventionellen Begriffen wie Mann, Frau etc. Schwer ist es 
auch, ohne die als konventionelle Wahrheit geltende Verkehrssprache 
anzuwenden, die im höchsten Sinne gültige Wahrheit darzulegen, 
und schwer ist es, dieselbe zu verstehen. Deshalb verwarf der 
Erhabene keineswegs die in der Welt herrschenden konventionellen 
Begriffe, wenn er auch eine im höchsten Sinne wahre Dar¬ 
legung gab. 

Im Kommentar zu Katha-Vatthu heißt es daher: 

„Die Umgangssprache nicht verwerfend, 

Ward höchste Wahrheit kundgetan: 

Die Umgangssprache tadle nicht 1 

Darum mag selbst der weise Mann, 

Wenn er die höchste Wahrheit weist, 

Die Umgangssprachen nicht umgeh’n." 

Aus acht Gründen gebrauchte der Erhabene die Ausdrücke wie 
,Wesen ( oder ,Person 4 , nämlich: 1. um Schamgefühl und Gewissen 
zu erläutern; 2. um zu zeigen, daß die Werke uns selber zugehören; 
3. um die Taten dieser oder jener Menschen zu erläutern; 4. um 
die Werke mit unmittelbarer Anregung zu erläutern; 5. um die 
göttlichen Warten zu erläutern; 6. um die früheren Daseinsformen 
zu erläutern; 7. um die Reinheit der Gaben zu erläutern; 8. um 
von den in der Welt anerkannten Begriffen nicht abzugehen. 

I. ,Die Daseinsgruppen empfinden vor dem Bösen Furcht oder 
Scham, oder 2. sind die Eigner der Werke, oder 3. haben die 
Klöster Veluvana usw. erbaut, oder 4. die Daseinsgruppen sind es, 
die die Eltern umbringen, 5. die Liebe usw. erwecken, 6. sich der 
früheren Daseinsgruppen erinnern, 7. Gaben empfangen usw.‘:’ 
Würde man so die Lehre darlegen, so möchten die Menschen sich 
fragen: „Wie können denn die Daseinsgruppen Scham und Furcht 
empfinden usw. .Sagt man aber, ein Mann oder ein Weib empfindet 
Furcht, so verstehen sie das. Die konventionelle Ausdrucksweise 
der Welt verwerfen die Allerkennenden nicht. Denn in der konven¬ 
tionellen Ausdrucksweise sich bewegend, legen sie das Gesetz dar. 
So wird ein Kommentar erklärt. Aus diesen acht Gründen also 
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bedienen sich die Erleuchteten der in der Umgangssprache ge¬ 
brauchten Ausdrücke wie ,ich* (selbst) und ,Person*. 

Die Nichtexistenz von Wesenheiten oder 
Personen in der Welt. 

In aller Welt gibt es keine von den körperlichen und geistigen 
Erscheinungen getrennte Wesenheit oder Person. Dies erhellt aus 
folgenden und vielen anderen Suttenstellen, wie z. B.: 

„Wie infolge der Kombination vieler einzelner Bestandteile das 
Wort .„Wagen“ aufkommt, genau so kommt, sobald die Daseins¬ 
gruppen (Khandha) vorhanden sind, die konventionelle Bezeichnung 
(sammuti) „Wesen“ auf. 

Oder gleichwie der von Stämmen, Stücken, Lehm, Ziegel usw. 
eingeschlossene Raum mit dem Namen ,Haus‘ bezeichnet wird, wenn 
man aber diese Bestandteile einzeln nacheinander auseinanderlegt, 
kein Haus mehr vorfindet — oder gleichwie man Gärten, Teiche, 
Häuser, Mauern usw.sobald sie in gewisserWeise zusammengestellt 
sind, als Stadt bezeichnet, wenn man aber diese Dinge einzeln für 
sich nimmt, keine Stadt mehr vorfindet — oder gleichwie Stamm, 
Aste, Blätter usw. wenn sie in einer ganz bestimmten Weise zu¬ 
sammengefügt sind, als Baum bezeichnet, wenn man aber diese 
Dinge einzeln für sich betrachtet, kein Baum mehr da ist: in der¬ 
selben Weise besteht für die Kombination von 5 (Daseins)-Gruppen, 
12 Faktoren der Sinnestätigkeit, 18 (psycho-physischen) Elementen 
usw. die konventionelle Bezeichnung „Wesen“ oder „Person“, aber, 
wenn man diese Dinge einzeln für sich nimmt, ist in Wirklichkeit 
ein ,Wesen* oder eine „Person“ nicht anzutrefFen. 


Buddha und seine Legende 

Von Eduard Schürf 

Ins Deutsche übertragen von Robert Laurency 

II. Teil 

I. 

Als Buddha den Wald von Uruvilva verließ, faßte er den Ent¬ 
schluß, durch seine Lehre nicht nur Brahmanen und Könige zu 
unterweisen, sondern sie auch dem Volk und den Frauen zu bringen, 
damit sie sich ausbreite in der ganzen Welt. „Denn,* sagte er sich, 
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.alle Wesen, gehören sie zu den mittleren, untersten oder höchsten, 
können in drei Klassen eingeteilt werden: ein Drittel ist im Falschen 
und wird es bleiben; ein Drittel ist in der Wahrheit; ein Drittel 
ist in der Ungewißheit, gleich den Lotosblumen, die unter dem 
Wasser sind, an seiner Fläche und darüber. Ob ich das Gesetz 
lehre oder nicht, diejenigen, die im Falschen sind, werden es nicht 
anerkennen und diejenigen, die im Rechten sind, werden es ohne 
mich erkennen. Aber jene, die in der Ungewißheit sind, werden es 
nur durch mich erkennen; also muß ich lehren.* Um sich nach 
Benares zu begeben, mußte Buddha den Ganges überschreiten, 
dessen Ufer in der Regenzeit überschwemmt waren. Er war so von 
Allem entblößt, daß er nicht einmal das Nötigste hatte, um die 
Überfahrt zu bezahlen. Er bat mehrere Schiffer, ihn an das andere 
Ufer überzusetzen. Alle weigerten sich. Endlich kam ein Armer, 
der sagte: »Ich weiß nicht, wer Du bist, aber Dein Gesicht scheint 
mir zu leuchten wie das Krishna’s oder Räma’s. Mit Dir fürchte 
ich mich nicht vor dem Strome* komm in meinen Kahn.* — »Ich 
bin ein Bettler, sagte Buddha, und kann Dich nicht mit Deinem 
Verdienst entlohnen.* — „Komm nur; ein einziges Wort von Dir 
wird mich belohnen.* — »Weil Deine Seele so voll von Güte ist, 
sagte Buddha, sollst Du so durch das Leben schreiten, wie wir 
jetzt den Ganges überschreiten werden.* Und der Kahn glitt leicht 
über den bewegten Strom. Als er anlegte, sagten die am andern 
Ufer zurückgebliebenen ängstlichen und habsüchtigen Schiffer unter 
sich: „Das muß ein großer Weiser sein. Wehe unsl Er wird uns 
verwünscht haben.* Aber Buddha ließ ihnen sagen, daß sie keine 
Furcht haben sollten. 

In Benares angekommen, gedachte er zuerst, der fünf Schüler, 
die er im Antilopenwalde zurückgelassen hatte. Diese glaubten nicht 
mehr an seine Rückkehr und zürnten ihm, weil er die Bräuche 
verlassen hatte, die sie selbst befolgten. Als sie ihn von weitem 
kommen sahen, gaben sie sich das Wort, ihm keinerlei Achtung 
entgegenzubringen. „Wir dürfen, sagten sie, nicht vor ihn treten 
mit Ehrerbietung, und uns nicht erheben. Wenn er sich zu setzen 
wünscht, weisen wir ihm den Rand des Teppichs an.“ Aber da er 
immer näher kam, wurden sie unruhiger. Und einer nach dem 
andern gingen sie zu ihm, nahmen seinen Mantel, sein Kleid, sein Gefäß 
und bereiteten Wasser für seine Füße, so sehr waren sie von der 
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Größe und Würde, und der Glorie Buddha’s betroffen. „— Freund 
Gautama, Ihr seid willkommen, geruhet Euch auf den Teppich zu 
setzen."—„Gebt mir nicht die Anrede ,Freund*,“ sagte der Meister. 
„Lange war ich Euch ohne Nutzen; ich habe Euch nicht« Hilfe noch 
Wohlergehen verschafft. Aber jetzt bin ich zur Klarheit gelangt, 
und erkenne die Erlösung und den Weg, der zur Erlösung vom 
Leiden führt. Ich bin der Buddha, der Kenner, ich habe die Fehler 
ausgelöscht, ich bin zum Meister in allen Lehren geworden. Kommt, 
daß ich Euch die Lehre zeige, und Ihr werdet sie den andern 
zeigen.“ 

Und nun begann er den Weg zur Erlösung zu lehren, die Demut, 
das Auslöschen der Fehler durch die Erkenntnis des Bösen und 
das Streben zum Guten, die Entsagung von den unvermeidlichen 
Obeln des Lebens. 

Eines Tages kam eine Frau, um ihm zu erzählen, daß ihr Kind von 
einer Schlange gebissen, gestorben sei, und bat ihn um ein Heilmittel, 
das es vom Tode wieder wecke. Der Buddha antwortete ihr: „Trachte, 
, ein schwarzes Senfkorn zu finden. Nur muß es Dir in einem Hause 
gegeben werden, wo nicht Vater, Mutter, Kind oder Bediente verstorben 
sind.** Sie ging überall mit dem entschlafenen Kinde in ihren Armen 
herum, das Senfkorn zu erbetteln. Niemand verweigerte ihr das Korn, 
aber überall war jemand verstorben. Hier war es ein Vater, da ein 
Bruder, dort eine Tochter. Die Frau kam wieder zum Buddha. „— Herr, 
sagte sie, mein Kind will nicht mehr trinken noch lächeln. Ich habe 
es bei den Weinstöcken nabe dem Fluß gelassen, um zu Dir zu eilen 
und Deine Füße zu küssen und Dich zu fragen, wo ich dieses 
Korn finden soll ohne auf den .Tod zu stoßen. Sie sagen mir, daß 
mein Kind tot ist und ich fürchte, es ist wahr.**—„Meine Schwester**, 
sagte Buddha, „Du siehst, daß die unermeßliche Welt weint über 
Deinen Schmerz. Geteiltes Leid verringert den Schmerz. Ich würde 
all mein Blut geben, wenn es Deine Tränen aufhalten könnte, aber 
in diesem Leben ist selbst die zarteste Liebe vom Leid begleitet. 
Eines Tages wirst Du dieses Geheimnis verstehen. Gehe in Frieden 
und begrabe Dein Kind.** — 

Bald hatte Buddha hunderte von Schülern, und tausende 
von Zuhörern, denn er predigte öffentlich vor dem Volke 
und das Volk liebte ihn. Er machte keine Unterschiede zwischen 
den Kasten, wie die Brabmanen, und sagte, daß seine Lehre wie 




14 


Buddha und seine Legende 


die Sonne allen leuchten solle. Eines Tages bat er eine in Lumpen 
gehüllte Frau um Wasser zum Trinken. Sie erwiderte ihm traurig: 
„— Herr, ich bin eine Tschandala (aus der niedersten Kaste, der 
Parias).“ —„Ich frage Dich nicht, welcher Kaste Du angehörst, sagte 
Buddha, ich verlange zu trinken, weil ich durstig bin.“ Sie reichte 
ihm ihren Krug. Nachdem er getrunken hatte, fuhr er fort: „— Armes 
Geschöpf, Du hast den Durst meines Leibes gestilit, ich werde 
Pir den Deiner Seele stillen. Komm mit mir.“ Nachdem er sie zu 
seinen Schülern geführt hatte, gab er ihr neue Kleider und ließ 
sie unterrichten. Diese Milde erfreute die Menge und verwirrte die 
Brahmanen, die sich nicht scheuten, Marktschreier und Gaukler 
herbeizurufen. Die Mächtigsten unter ihnen hätten Buddha als 
Lehrer am liebsten unterdrückt, aber sie wagten es nicht, denn die 
Weisen sind den Hindu’s heilig. In ihrem Lande ist das Kleid eines 
Asketen ein Freibrief, der besser schützt als jede Waffe; es ist ein 
königliches Zeichen. Indessen stellten ihm die Brahmanen allerlei 
Fallen, aber sie vermochten nicht, ihn um sein Ansehen zu bringen. 
In Gegenwart des Königs Prasenadjit berief er sie zu einer öffent¬ 
lichen Disputation, die acht Tage lang dauerte. Der König sprach 
Buddha den Sieg zu und bekehrte sich mit all den Seinen. 

Buddha predigte auch Güte gegen die Tiere. Er lehrte seine 
Schüler, niemals zu töten und sich von Reis und den Früchten der 
Erde zu nähren. Er lehnte sich hauptsächlich gegen die Tieropfer 
auf, die die Brahmanen den Göttern brachten. Eines Tages trat er 
in einen Tempel, wo man gerade im Begriff war, ein Lamm zu 
schlachten, um es sofort zu verbrennen. „Haltet ein!“ rief er: 
„So also nehmt Ihr das Leben, Ihr, die Ihr es nicht zu geben wißt! 
Welche Gnade könnt Ihr von den Göttern erwarten, wenn Ihr, die 
Ihr den Tieren Götter seid, keine für sie habt? Schande über Euch! 
Diese armen Tiere sind besser denn Ihr! Sie bringen Euch den 
köstlichen Zins ihrer Milch und ihrer Wolle. Sie vertrauen den 
Händen, die sie töten!“ Bei diesen Worten erhob König Bimbisara, 
welcher der Opferung beiwohnte, die Hände und blickte verwun¬ 
dert auf Buddha. Alle waren für ihn gewonnen. Die Priester streuten 
das Feuer des Altars in alle Winde und warfen die Opfermesser fort. 

Buddha’s Ruhm hatte sich über ganz Indien verbreitet; er hallte 
bis zu den fernsten Ausläufern des Himalaya, in der Stadt Kapi- 
lavastu wieder, aus der der Sakya-Muni vor Zeiten fortgegangen war, 
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seinen Vater, seine Frau und seine Krone verlassend, um die 
Wahrheit zu erobern. Der König Suddhodana lebte düster und 
gramvoll in seinem Palaste. Seine größten Träume, seine schönsten 
Hoffnungen waren getäuscht worden. Er trug Trauer um seinen 
Sohn als sei er gestorben. 

Die Frau desjenigen, der sich ehemals Prinz Siddhartha nannte, 
verbrachte ihr Leben wie eine Büßerin in den Gärten des Som- 
merpalastes, am Rand der Lotosteiche, mit ihrem Sohn Rahula, 
wo sie über den Weggang dessen weinte, den sie noch immer liebte. 

Der König Suddhodana verlangte danach, seinen Sohn zu sehen, 
als er vernahm, daß dieser der größte Weise Indiens geworden sei. 
Er sandte mehrere Boten zu ihm und befahl ihnen, ihm folgende Worte 
zu überbringen: „Der König Suddhodana bittet den Prinzen Sid¬ 
dhartha in sein Gebiet zu kommen, da er fürchtet, daß er sterben 
könne, ohne vorher das Gesicht seines Sohnes wiedergesehen zu 
haben.* Yasodhara ließ ihm ihrerseits sagen: „Die Prinzessin Deines 
Hauses, die Mutter Rahula’s, wünscht Dein Gesicht zu sehen. 
Wenn Du mehr gefunden als verloren hast, wünscht sie ihren 
Anteil; aber vor allem verlangt sie Dich selbst.* Als die Boten 
den Bambusgarten betreten hatten, fanden sie Buddha, wie er einer 
großen Menge die Lehre darlegte. Sie wurden von den Worten und 
dem Antlitz des Meisters so begeistert, daß sie wie gebannt an 
seinem Munde hingen. Wie die Bienen durch die Mograblumen 
von ihren Bienenstöcken weggelockt werden, so vergaßen die Ge¬ 
sandten einer nach dem andern, durch das Anhören Buddha’s ihre 
Botschaft und mengten sich in den Zug des Herrn. Endlich ver¬ 
stopfte sich einer von ihnen die Ohren mit Wachs und so vermochte 
er zu reden. Buddha antwortete: .Sicher werde ich kommen. Es 
ist meine Pflicht und mein Wille, daß es kein Mensch unterlasse, 
denen Achtung entgegenzubringen, die ihm das Leben gegeben 
haben.'* 

Eine ungeheure Menge lagerte vor der Stadt fyipilavastu um dem 
Einzug Buddha’s beizuwohnen. Man hatte Blumen ausgestreut und 
Triumphbögen errichtet; Yasodhara war da, unter einem Zelt und 
erwartete mit klopfendem Herzen ihren Gatten. 

Yasodhara sah ,einen Mann nahen, mit geschorenem Haupte und 
mit dem gelben Kleid des Bettelmönches angetan, ln der Hand 
hielt er die irdene Schale, und blieb vor jeder Türe stehen, 
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damit ihm etwas Speise in die Schale getan würde; wenn man ihm 
etwas gab, lächelte er dankbar, wenn man ihm nichts gab, ging 
er mit demselben Lächeln weiter. Zwei Mönche in gleichem Kleid 
folgten ihm. Aber er trug seine Schale so würdevoll, seine Um¬ 
gebung war von seiner majestätischen Anwesenheit so erfüllt, 
seine Augen strahlten eine solche Heiligkeit aus, daß ihn viele der 
Leute verwundert ansahen, andere sich anbetend vor ihm ver¬ 
neigten, noch andere liefen, um neue Almosen herbeizuholen und 
andere grämten sich arm zu sein. Frauen, Männer und Kinder 
liefen hinter ihm her und die Hand vor dem Mund murmelten sie: 
„Wer ist er? Niemals sah ein Weiser so aus.“ Da er vor dem 
Gezelt Yasodhara’s hielt, rief sie laut mit großen, tränenden 
Augen und gefalteten Händen aus: „Siddhartha! mein Herr!“ Gleich 
darauf fiel sie schluchzend zu seinen Füßen nieder und blieb liegen. 

Da der König vernommen hatte, daß sein Sohn als Bettler ge¬ 
kommen sei, ward er zornig. Er bestieg sein Streitroß, stieß ihm 
die Sporen in die Weichen und sprengte der Menge entgegen. 
Am Stadttor angelangt, ward er des Buddha ansichtig, der zum 
Volke sprach, während seine Frau zu seinen Füßen lag. 

Der König Suddhodana sagte: „Habe ich dazu so lange gelebt, 
daß der große Siddhartha mein Königreich betrete in Lumpen ge¬ 
hüllt, den Kopf geschoren, mit Sandalen an den Füßen und seine 
Nahrung von Elenden erbettelnd; er, dessen Leben völlig dem 
eines Gottes gleich?“ 

„— Mein Vater“, erwiderte der Sohn, „das ist die Sitte meiner 
Abstammung.“ 

„Deine Abstammung“, sagte der König, „zählt hundert Throne seit 
Maha-Sammat, aber kein ähnliches Tun war je dem deinen gleich.“ 

„— Ich sprach nicht von einer sterblichen Abstammung“, sagte 
der Meister, „sondern von der unsichtbaren Abkunft: von derjenigen 
der Buddha’s, die gewesen sind und die sein werden. Ich bin einer 
von ihnen und das, was sie taten, tue ich auch. Was jetzt geschieht, 
geschah auch ehedem: man sah einen König im Panzerhemd sei¬ 
nem Sohn begegnen und dieser Sohn der durch Liebe und eigenes 
Erleben stärker als die größten Könige in ihrer Macht geworden 
war, dieser auserwählte Retter der Welten, beugte sich wie ich es 
tue und bot das in Demut dar, was für ihn eine zarte Schuld ist: 
dife Erstlinge des Schatzes, den er gebracht hatte.“ 
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„— Welches Schatzes ?“ fragte der König erstaunt, und stieg 
vom Pferde. 

Der Meister nahm die königliche Hand seines Vaters - und sie 
gingen durch die Straßen, der König auf der einen Seite, die Prin¬ 
zessin auf der anderen. Im Gehen erklärte er die vier Heilswahr¬ 
heiten, die die Weisheit einschließen wie die Ufer das Meer. Ya- 
sodhara hatte die Schale ihres Gatten genommen und. horchte mit 
großen Augen. Ein neues Licht erleuchtete ihren reizenden Blick, 
eine neue Sonne trocknete ihre Tränen. 

Bei dem heutigen Magara, an Stelle der verschwundenen Altstadt 
des Königs Suddhodana, lagen ehemals herrliche Gärten, die sich 
terrassenförmig auf dem Hügel abstuften. Da und dort Springbrun¬ 
nen und Sommerhäuschen. Unter diesem köstlichen Laubschatten 
erhielten die plätschernden Gebirgswässer ewige Frische in einem 
ewigen Frühling. Hier ist die Stelle, wo Buddha oft seine Lehre 
vortrug. Der Meister war von einem Kreise von Brahmanen, 
Mönchen, Leuten, die aus allen Teilen Indiens zusammengeströmt 
waren, umgeben. In seiner Nähe weilten aufmerksam lauschende 
Mitglieder der Sakya-Familie; sein Lieblingsschüler Ananda und 
sein Vetter Devadatta. Zwischen seinen Knieen lächelte sein 
Sohn Rahula; seine großen Jünglingsaugen betrachteten ganz ver¬ 
wundert das erhabene * Antlitz des Vaters. Zu des Meisters Füßen 
saß die liebliche Yasodhara, einst seine Gattin, jetzt die Nächste 
unter seinen zahllosen Schwestern, nicht mehr im Herzen bedrückt, 
da sie nun erkannt hatte, daß eine edle Liebe, die sich nicht von 
sinnlichen Begierden nährt, daß ein Leben, welches kein Alter 
kennt, in unserem Innern dem Tode ein Ziel setzt. Die Weisheit 
floß von Buddha’s Lippen. Er sagte: 

„Nicht mit Worten mißt man das Unendliche, und der Faden des 
Gedankens verliert sich in der unergründlichen Tiefe. Derjenige, 
der fragt, irrt sich; der antwortet, irrt sich; sprich nichts 1 

Die Bücher behaupten, daß vor allem Anfang Brahma in der 
Nacht meditierte. Aber kein einziges Auge bat es wahrgenommen. 
Schleier um Schleier wird sich heben; das Licht wird heller wer¬ 
den; aber der Schleier selbst sind unzählige. 

Am ehesten nützt Euch die Erkenntnis, daß jede Ursache eine 
Wirkung hat. Erde, Himmel und Welten drehen sich an einem 
Rade, das durch nichts aufgehalten wird. Glaubet nicht, daß sich 
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durch Euer Gebet die Dunkelheit in Licht verwandelt. Suchet nicht 
die Gunst der Götter durch Opferhandlungen und eitle Gaben zu 
gewinnen. 

Ihr Brüder und Schwestern, in Euch selbst müßt Ihr die Er¬ 
lösung suchen; denn der Mensch erbaut sich selbst sein Gefängnis. 
In den seligen Himmeln pflücken sich die Engel die Frucht ihrer 
Vergangenheit; in den niedrigen Welten büßen die Dämonen das 
Böse, das sie begangen haben. Das Rad dreht sich ohn’ Unterlaß: 
Wer es besteigt, kann wieder herabsteigen; wer fällt, wieder auf¬ 
steigen. 

Aber nichts zwingt Euch, an das Rad gebunden zu bleiben. Zer¬ 
reißet die Banden, die Euch festhalten, und der Kern der Dinge 
wird Euch vertraut sein und Ihr werdet Ruhe finden. 

. Ich, der Buddha, der ich mit meinen Brüdern weinte und dessen 
Herz die Schmerzen der Welt fühlte, ich bin frei; denn ich fühle, 
daß die Freiheit in Wahrheit besteht. Viel stärker als der Schmerz 
ist der Wille. 

Oh, Ihr, die Ihr leidet, wisset, daß Ihr an Euren eigenen Fehlern 
leidet. Die Bücher sagen wahr: Das Leben eines jeden Menschen 
ist das Endergebnis seiner vergangenen Existenzen; die vergangenen 
Fehler führen das Leid herbei, das vergangene Gute erzeugt die 
Glückseligkeit. 

Wenn derjenige, der weiß, woher das Leiden stammt, es mit 
Geduld erträgt, wenn er in der Liebe und der Wahrheit sich ab¬ 
müht, um vergangene Schulden zu begleichen;’ wenn er sich T*g 
um Tag mitleidig und gerecht zeigt, wenn er aus seinem Herzen 
die blutenden Wurzeln des Wunsches ausreißt, bis der Hang zum 
Leben endgültig ausgerodet ist: alsdann wird mit seinem Sterben 
seine Rechnung beglichen sein; er wird nicht mehr des Lebens 
bedürfen, er wird nicht mehr das quälende Sehnen kennen, die 
Sünden, die beschmutzen; das schmerzhafte Zucken der Freuden 
und irdischen Schmerzen wird seinen Frieden nicht mehr trüben. 
Er wird Nirvana erreichen. 

Das ist die Lehre vom Karma. Sowie der Rest der Sünde ver¬ 
schwunden und das Leben wie eine ausgebrannte Flamme erloschen 
ist, dann erst stirbt der Tod mit ihm. 

Ihr, die Ihr die königliche Straße gehen wollt, hört die vier großen 
Wahrheiten; die erste ist, das Leiden zu erkennen; die zweite, 
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seine Ursache, die Begierde zu ergründen; die dritte besteht im 
Anfhören des Leidens, der Beherrschung der Begierde; die vierte 
Wahrheit endlich ist der Weg, der zum Verschwinden des Leidens 
führt. Der Mutige beeilt sich, der Schwache verspätet sich, aber der 
feste Wille erreicht den weißen Gipfel Überflossen vom Sonnenlicht. 

Wie der, der auf einer verschneiten Bergspitze steht, über seinem 
Haupte nur mehr das Blau des Himmels sieht, so ist der Mensch, 
der sich selbst besiegt hat, am Rande des Nirväna angelangt. Er 
wird beneidet von den niedrigen Göttern, und die drei im Verfall 
stehenden Welten vermögen nicht, ihn zu verwirren. Das Karma 
wird ihm keine neue Wohnstätte erbauen. (Fortsetz, folgt) 


1 . 

Anattä: Die Lehre vom Nicht-Ich 

Obersetzt aus dem Englischen von K. M. Ward 

Das ist unzweifelhaft der Kernpunkt der buddhistischen Philo¬ 
sophie : Das ist der Punkt, auf den der Buddha das größte Gewicht 
legte und der seine Gedankenwelt von der aller früheren Philo¬ 
sophien scheidet: ,Anattä“, .kein Ego*, .keine Seele*. Für den 
Durchschnitts-Christen bedeutet dies ein Leugnen des ethischen 
Elementes, ein Leugnen alles dessen, was das Leben wertvoll macht, 
hier, wo wir in der Schule sind. Den westlichen Philosophen er¬ 
innert es an Humes Fehler, den er beging, als er das Ego hinweg¬ 
disputieren zu können glaubte durch eine unerklärbare Verwandt¬ 
schaft zwischen den Vorstellungen. Möglicherweise hat die bud¬ 
dhistische Lehre nichts gemein, weder mit der ersteren Ketzerei 
noch mit dem letzteren Trugschluß. 

Das Attä oder Ego, dessen Existenz der Buddha leugnet, ist nicht 
nur ein Name für einen besonderen, einmal wechselnden Bewußt¬ 
seinskomplex, ein sich entwickelndes individuelles .Sein* (in dem 
Sinne braucht der Buddha selbst, wie wir sehen werden, die Aus¬ 
drücke .Ich*, .Du* und »Er*), sondern diese Ausdrücke stehen für 
etwas Dauerndes und an sich Existierendes. Eine sich entwickelnde 
Geistigkeit ist unleugbar; es ist die Erfahrung selbst. Aber eine 
getrennte Wesenheit ist eine von der Erfahrung losgelöste Idee. 
Ist es eine Idee — wenn auch eine von ihrer Gedankenumwelt 
losgelöste — von etwas, das wirklich existiert? Jedenfalls ist es 
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eine sehr allgemein gehaltene und keine Frage zulassende Idee. 

Was ist die landläufige, die gewöhnlichste Ansicht über Seele oder 
Persönlichkeit? Ist es die, daß das Selbst oder Ego eine geistige 
Realität ist, ein «Ding an sich", etwas dem Körper Innewohnendes, 
etwas, das auf den Körper wirkt oder auf das durch ihn eingewirkt 
wird? Gewiß ist diese Ansicht fast die allgemein herrschende. Nie¬ 
mand zweifelt, daß dieses Selbst es sei, was bei der Geburt vom 
Körper Besitz ergreift und beim Tode aus ihm herausgestoßen wird. 
Einige beschränken zwar die Dauer dieses Selbstes auf eine einzige 
Lebenszeit. Sie pflegen zu sagen, daß die Geburt des Körpers das 
Selbst erschafft und der Tod des Körpers es zerstört. Jene, die 
daran festhalten, daß ihr „Ein und Alles" hier sei, vertreten nach¬ 
drücklich die Ansicht, daß das Selbst ein Teil und Stück des Körpers 
sei. Aber wir Alle identifizieren uns bei vielen Handlungen des 
täglichen Lebens stillschweigend mit unseren Körpern, was z. B. 
aus solchen Äußerungen hervorgeht, wie: „Ich bin hingefallen", 
„ich habe mich gestoßen". Dann wieder trennen wir uns selbst 
von einem Teil unseres Körpers, wenn wir sagen: „Mir tut mein 
Bein weh", „meine Arme sind stärker als deine' 4 , und so die Rolle 
eines Besitzers annehmen. In beiden Fällen haben wir mit an¬ 
gewöhnten Vorstellungen zu tun, mit dem „Körper-Ich“, aber nicht 
mit unseren abstrakten Theorien über unser Selbst. Durch die An¬ 
sicht über unser Selbst, die unser Verhalten bestimmt und in der 
wir fast immer leben, wird jedoch die Religion hauptsächlich be¬ 
stimmt. Wenn wir uns den Theorien zuwenden, welche wir über 
unser Selbst oder unsere Seele gebildet haben, auf Grund der wir 
gelegentlich handeln, werden wir finden, denke ich, daß die meisten 
Menschen ihre Seele für eine geistige Wesenheit halten, die hin¬ 
reichend vom Körper abgelöst ist, um nach dessen Absterben weiter¬ 
zuleben und sie sehen einer rein geistigen Seelenexistenz nach dem 
Tode entgegen. Um in der Sprache des Buddha zu reden, glauben 
sie: „Da ist die Welt, da ist das Selbst. In Hinkunft werde ich 
dauernd, beständig unberührt durch Wandel fort und fort existierend, 
immer derselbige sein“. Und da diese Darlegung stets in Verbindung 
mit den Seelenirt lehren erwähnt wird, so glauben wir, daß diese 
Ansicht am weitesten unter den Völkern Indiens verbreitet war, 
als der Buddha seine Norm aufstellte im 6. Jahrhundert vor Christi 
Geburt. 
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ln der Tat wissen wir, daß die Jainas und Sämkhyas fast genau 
diese Ansicht hegten. „Da ist Prakriti, da sind die Purushas, welche 
durch das Lebensdrama hindurchgehen, ohne ihre wesenhafte und 
ewige Natur zu verlieren“. Die Anhänger des Vedänta hielten die 
Welt für eine Illusion, aber klammerten sich an die eine und einzige, 
ewige und unveränderliche Seele, welche an sich selbst existiert, 
immer und immer dieselbige, trotz der Illusion von jTvas oder 
Vielseelen. Wenige weise Männer, die nicht Brahman-Atman oder 
Nirva-kalpa-samadhi erreicht hatten, aber deren geistige Errungen¬ 
schaften in Visionen von Devas oder verklärten Sterblichen gipfel¬ 
ten, glaubten an ein astrales Selbst, das dem körperlichen Wesen 
sehr ähnlich sei, aber „aus Geist bestehend“ und sich vom irdischen 
Körper beim Tode loslösend. Endlich gab es Materialisten, die so¬ 
genannte Brihaspati-Schule, welche über Visionen oder Versenkungen 
spotteten und erklärten, daß Körper und Seele so ziemlich das¬ 
selbe seien. 

Der Buddha bezeichnet alle Seelentheorien als „Das bin ich, 
das ist mein“: Der Glaube an eine getrennte, für sich existierende, 
dauernde Wesenheit oder Ego; den Anspruch auf etwas Gefühltes, 
Empfundenes, Erkanntes oder bewußt Erreichtes, als zu jenem Ego 
gehörig, sich darauf beziehend, ihm eignend. Nun gibt es eine Tat¬ 
sache, über die alle Philosophien übereinzustimmen scheinen, die 
Tatsache des Daseins. Die Frage, welche hier aufgeworfen wird, 
beißt: „Was existiert? Kann es eine Identität, eine Wesenheit, 
ein beharrendes Ego geben, welches existiert ?“ Wenn es irgend¬ 
welche Gründe für den allgemeinen Glauben an solch ein Ego gibt, 
so müssen sie in der Existenz selbst gefunden werden. Und was 
finden wir in der Existenz: Nun, verschiedene Objekte, Körper usw., 
unterschiedliche Gefühle, Sinneswahrnehmungen und Gedanken, 
Stimmungen usw. . . . kurz gesagt, die und die Bewußtseinszustände. 

Daher hält der Buddha dafür, daß derjenige, welcher das Dasein 
eines Ego behauptet, auch festhalten müßte, daß dies Ego der Körper 
sei, oder daß dies Ego gewissermaßen ein Bündel von Gefühlen, 
’ Wahrnehmungen und Stimmungen oder kurz gesagt, der und der 
Bewußtseinszustand sei. Aber wenn wir dies alles im Lichte der 
Erfahrung untersuchen, finden wir Veränderlichkeit und Abhängig¬ 
keit, und so ist der Glaube, daß dabei eine beharrende Wesenheit, 
ein Ego oder eine Seele gefunden werden könnte, ein „ganz und 
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gar sinnloser Gedanke“. Demjenigen, der behauptet: „Meine Seele 
ist Körper“, solle, fährt er fort, folgende Antwort zuteil werden: 
„Mein Freund, es gibt verschiedene Arten von Körpern. Es gibt 
Kinderkörper, junge Körper, reife Körper, alte Körper, tote und 
verweste Körper. Also, wenn Du jetzt, da Du reif bist, behauptest: 
„Mein Ego ist dieser reife Körper“, dann mußt Du, wenn Dein 
Körper gealtert ist, zugeben: „Mein Ego ist entschwunden.“ „Aber 
in Wahrheit ist der Körper nicht identisch während zweier auf¬ 
einanderfolgender Augenblicke, und sein Zustand ist in jedem Augen¬ 
blick vollständig abhängig von unzähligen Bedingungen, äußerlichen 
und innerlichen, vergangenen und gegenwärtigen, weshalb er Dir 
keinen Grund geben kann zu Deinem Glauben an eine beharrende 
und losgelöste Wesenheit oder ein Ego.“ 

Noch weniger kann man sagen, daß Gefühle, Wahrnehmungen, 
Stimmungen und Bewußtseinszustände ein Ego bilden, denn ist es 
nicht jedermann klar, daß das, was „Geist“ genannt wird, fortwährend 
Wandlungen unterliegt, Tag und Nacht, stets vergehend und wieder¬ 
erstehend, als dies zu Grunde gehend, und als das sich wieder 
erhebend? Es gibt Gefühle.— angenehme und unangenehme — sicht¬ 
bare und hörbare Wahrnehmungen, rechte und Unrechte Gedanken, 
tätige und leidende Stimmungen, gute und schlechte Bewußtseins¬ 
zustände aller Art, und diese folgen einander, in rascher Folge, 
endlos und unwiederbringlich. Also sollte man demjenigen, welcher 
z. B. behauptet: „Dieser mein augenblicklicher Gemütszustand, 
dieser Charakter oder diese Bewußtseinsform ist mein Ego“, ant¬ 
worten: „Freund, nur infolge gewisser vorangegangener Bedingungen 
und Objekte, welche jetzt Deinem Gedanken gegenwärtig sind, bist 
Du so gesinnt; unter neuen Zuständen mit anderen Betrachtungs¬ 
objekten wird Dein Geist nicht derselbe sein, in welchem Falle Du 
zugeben müßtest: ,Mein Ego ist verschwunden*.“ Daher empfiehlt 
sich die Ansicht nicht, daß im Geiste eine dauernde Wesenheit oder 
ein Ego gefunden werden könne. 

Diese Ansicht wird nun als aufgegeben vorausgesetzt: Die „Das- 
bin-ich“-Streitfrage fällt in sich zusammen, und der „Seelentheo- 
retiker“, der „Ich-Gläubige“ verfällt wieder auf die „Das-ist-mein“- 
Ansicht: — „Ich bestehe nicht aus Körper, gefühllosen Wahrneh¬ 
mungen, Stimmungen oder Bewußtseinzuständen, aber ich habe 
einen Körper, ich habe Gefühle, Wahrnehmungen, Stimmungen und 
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Bewußtsein — oder wenigstens hat mein Ego eine Fähigkeit zu 
fühlen, zu bemerken, zu denken und bewußt zu sein.“ Nun ist 
dies dasselbe, als wenn ich sage, daß ich selbst das Ego, ein Ding 
bin; und daß der Körper und was von Gefühlen, Wahrnehmungen, 
Stimmungen und Bewußtsein vorhanden ist, etwas anderes ist. 

Der „Ich-Gläubige“ findet daher, daß er die „Ich-bin-Ich“-An¬ 
sicht angenommen hat: „Das Ego ist eine wirkliche und letzte 
Realität, völlig unterschieden von Seele oder Körper.“ 

Darauf müßte die Antwort lauten: „Mein Freund, nimm an, Du 
solltest diesen Körper aufgeben, den Du zu besitzen behauptest; 
nimm an. Du würdest all Deiner Fähigkeiten, zu fühlen, zu be¬ 
merken, zu denken und bewußt zu sein, ledig, so daß dann absolut 
kein Bewußtsein irgendwelcher Art mehr vorhanden ist, könntest 
Du dann irgendwie ^agen: ,Ich bin 4 ? Es scheint klar, daß Du das 
nicht könntest.“ (Die Vedäntisten zwar behaupten die Existenz eines 
solchen Selbst — eines Atman.) Aber der von der Existenz einer 
Seele überzeugte Gläubige mag nun trotz des Gegenbeweises erst 
recht folgendermaßen an seinen Gegner mit der Frage herantreten: 
„Wenn es also, wie Du behauptest, so etwas nicht gibt wie „Ich- 
seibst“, „Du“, „Er“ usw., wie kommt es dann, daß man allgemein 
an der Existenz so unterschiedener Personen festhält? Und wie 
kommt es, daß Du selbst gerade diese Bezeichnungen gebrauchst 
in eben den Feststellungen, in denen Du den Beweis führen willst, 
daß es solche Dinge nicht gibt?“ 

Die Antwort ist die, daß es Bewußtseinszustände gibt, die leicht 
voneinander unterscheidbar und in diesem Sinne individuell getrennt 
sind, aber daß diese Bewußtseinszustände nicht Wesenheiten, son¬ 
dern Wechselzustände sind und gar nicht als Unterlage dienen können 
für die Annahme eines dauernden Ego oder einer Seele, welche 
entweder selbst das Bewußtsein ist, oder Bewußtsein hat, oder 
etwas ganz vom Bewußtsein zu Trennendes ist; — aber tatsächlich 
durchaus keine Begründung dafür, was man im Sinn hat, wenn 
man sagt- „leb“, „Du“, „Er“, „Der“ oder „Jener“. 

(Fortsetzung folgt.) 
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Im Kreisen der Welten 

Mitternacht liegt hingebreitet, 

Ruhe wacht ob allen Zelten; 

Nur das All, das klar sich weitet, 

Zuckt im Flammentanz der Welten. — 

Wie gelöst vom Erdenlande 
Durch den Strom der Lebensplagen, 
Fesselfrei, zu lichtem Strande 
Fühl’ ich mich emporgetragen. 

Mit der Sterne Glitzerreigen 
Wand’re ich in heil’gem Kreise: 

Unter mir der Erde Schweigen —- 

Ober mir der Sphären Weise. 

Durch die mitternächt’ge Stille 
Scheinen Worte hinzufluten, 

Strömt der Melodien Fülle 
Fernher aus der Sterne Gluten: 

„Zu uns, du Erdensproß, empor 
Schlag auf den blindbefang’nen Blick, 

Das Weltall kündet dein Geschick: 
Entstehn — Vergehn singt unser Chor. 

Der Elemente Nebelhauf 
Schuf wogend uns im Wirbeltanz. 

So flechten wir den Weltenkranz, 

Gefügt in fester Kreise Lauf. 

Was uns gebar, das sind wir noch: 

Der Elemente Sinnenstreit, 

Von Ewigkeit zu Ewigkeit 
Geschmiedet unter Fesseljoch. 

Hörst du den Donner-Widerprall, 

Wenn Welten stürzen, zeitbesiegt, 

Wenn berstend ihf Getrümmer fliegt, 
Hinwirbelnd ohne Ziel im All? 

Siehst du der Lohe helle Glut, 

Den Dampf, der bildend webt und wallt, 
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Wenn neu das Wesen,' die Gestalt 
Uns wird in der Erscheinung Flut? 

Uns gleich, entflammt in Qualm und Rauch. 
Irrst du daher in heißer Sucht, 

Von der Verwesung gift’gem Hauch 
Gehetzt in nie gehemmter Flucht. 

Auch du gehst deinen Wechselgang 
Durch Werden — Sterben — Werden fort, 
Gescheucht von jedem Ruheport 
Durch das, was dich zum Dasein zwang. — 

Wie die vier Mächte nie vergehh, 

Löscht deines Lebens Flamme aus;- 

Es sei, in Trümmer fiel ihr Haus 

Und Bindung fehlt zum Neu-Erstehn.“- 

Mitternacht liegt hingebreitet, 

Ruhe wacht ob allen Zelten; 

Nur das All, das klar sich weitet, 

Zuckt im Flammentanz der Welten. — 

Und ich weiß: ich Leidgebeugter, 

Sinnend nun in tiefem Schweigen, 

Ward aus Glut; ich Dursterzeugter 
Tanze mit im Flammenreigen. — 

Durch den Weltenstrom gelangen. 

Nie mehr werden stets ein Neuer 
Darf ich nur, wenn ganz vergangen, 

In sich lischt des Willens Feuer.- 

O du Gluck, das nachtgeboren, 

Aus dem Stemenreich geklungen! 

Nichtsein wird zum Ziel erkoren, 

Und der Kampf wird durchgerungen.- 

So will ich zum Erlöschen gehn, 

Zum Nirgend — nicht mehr — Wiedersein; 
Mein Wille soll im Nichts verwehn; 

In Asche schläft die Flamme ein! — 


Revato (Breslau) 
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Rede 

des Gouverneurs von Bengalen anläßlich der Überführung einer 
Buddha-Reliquie in den neuen Calcutta-Vihära. 

Wohl das malerischste Schauspiel, das Calcutta seit längerer Zeit 
gesehen hat, war die Prozession, die am 26. November 1920 an¬ 
läßlich der Überreichung einer Buddha-Reliquie an den Präsidenten 
der Mahäbodhi-Society von Calcutta Sir Ashutosh Mookerjee durch 
den Gouverneur von Bengalen stattfand. Die feierliche Handlung 
erfolgte auf der festlich geschmückten Freitreppe des Regierungs¬ 
gebäudes unter der Beteiligung aller maßgebenden Persönlichkeiten. 
Die Reliquie — es handelt sich um ein Knochenstückchen — war 
hi einer wertvollen, stark vergoldeten Urne aufbewahrt und stand 
auf einem bronzenen Dreifuß. 

Als die Prozession vor dem Regierungsgebäude ankam, begaben 
sich Sir Ashutosh-Mookerjee und Rev. Dharmapala, der Vorsitzende 
der Mahäbodhi-Society vor den Gouverneur, der oben auf der 
Treppe stand und dem ersteren den Behälter mit seinem wertvollen 
Inhalt mit den Worten überreichte: »Im Aufträge Seiner Exzellenz 
des Vizekönigs von Indien übergebe ich Ihnen hiermit die heilige 
Reliquie des herrlichen Buddha.“ Rev. Dharmapala nahm dann von 
Sir Ashutosh Mookerjee die Urne in Empfang und stieg mit ihm 
die Stufen herab, wobei eine ungeheure Menschenmenge der Re¬ 
liquie Ehrfurcht bezeugte. Diese wurde dann in einem von 8 Rossen 
gezogenen, blumengeschmückten Wagen nach dem buddhistischen 
Vihlra am College-Square gefahren und in einem Stein-Stupa unter¬ 
gebracht. Seine Exzellenz der Gouverneur von Bengalen leitete als 
Vertreter des Vizekönigs von Indien die Ceremonie, und hielt 
folgende bedeutsame Rede: 

»Die feierliche Handlung, zu der wir uns heute hier versammelt 
haben, wird sicherlich von historischer Bedeutung sein, denn sie 
zeugt von dem endgültigen Wiederaufleben des Buddhismus in 
einem Lande, das, einst der Mittelpunkt der Lehre, sie wenigstens 
äußerlich während einer Zeit von 8 Jahrhunderten verloren hatte. 
Ich mache kein Hehl aus meiner Genugtuung, daß gerade ich der¬ 
jenige bin, der der MahSbodhi-Society im Aufträge der indischen Re- 
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gierung die ehrwürdige Reliquie überreichen durfte, die fortan in 
diesem Vihira geborgen liegen soll. 

Das Alter und die Wichtigkeit dieser Reliquie ist über allen 
Zweifel erhaben. Jahrhunderte lang lag sie in einem Stupa in Bhatti- 
prolu, einem kleinen Ort unweit dem Kistna-River in Madras, in¬ 
mitten einer Reihe buddhistischer Denkstätten aus Backstein und 
Marmor. Wie wir aus den Dokumenten in den Archiven des 
Arcbaeological Department ersehen, ist es nur dem Einschreiten 
der britischen Behörden zu verdanken, daß diese Monumente nicht 
früher oder später zerstört worden sind. Und leider war ein großer 
Teil ihres Baustoffes schon für Straßenbauten und andere profane 
Zwecke verwendet worden, bis endlich im Jahre 1892 durch Herrn 
Rae, einen Beamten des Archaeological Department, sorgfältige 
und eingehende Untersuchungen angestellt wurden, mit dem Er¬ 
gebnis, daß man drei Kästchen entdeckte, von denen zwei Kristall- 
Fläschchen mit Überresten des Buddha enthielten, die zum Beweis 
mit Inschriften versehen waren. Eine von diesen beiden — die 
heiligste der heiligen Reliquien — hat jetzt einen würdigen Ruhe¬ 
platz in diesem Vihära gefunden, dessen Errichtung für diesen 
besonderen Zweck wir der Einsicht und der von Begeisterung ge¬ 
tragenen Ausdauer des verehrungswürdigen Anagarika Dharmapala 
verdanken. 

Verschiedene Gründe sprechen für die Annahme, daß diese 
heilige Reliquie wenigstens vor 2100 Jahren in dem Stupa von 
Bhattiprolu niedergelegt wurde und wir mutmaßen, daß es einer 
der 8 Stüpas war, die von den 8 Fürsten errichtet sein sollen, unter 
denen die Asche des Gautama Buddha zur Verteilung gelangte. 
So viel in Kürze von der Geschichte der Reliquie. 

Die Empfindungen, die sie in den Herzen der Bekenner des 
Buddhaglaubens erweckt, kann ich gut nachfühlen. Was mich an¬ 
betrifft, so blicke ich auf diesen wirklichen Überrest des irdischen 
Körpers des großen Weisen, der Millionen von Menschen Glück 
und Trost gebracht hat, mit Empfindungen außerordentlicher Be¬ 
zauberung. Man braucht nicht direkt ein Anhänger des buddhisti¬ 
schen Glaubens und ein ehrfurchtsvoller Bewunderer des Lebens 
und der Lehre ihres Gründers zu sein. Und doch ist es vielleicht 
nichts Ungewöhnliches, daß auch ich, als Anhänger eines anderen 
Glaubens dem Buddhismus die schuldige Ehrfurcht und Bewunderung 
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zolle. Ich habe nicht die Absicht, bei der Metaphysik dieses Sy¬ 
stems zu verweilen, obgleich ich nicht eine gewisse Anziehungs¬ 
kraft, die die große Lehre allgemeiner Unbeständigkeit und das 
Gesetz der allgemeinen Kausalität für Intellektuelle besitzt, in Ab¬ 
rede stelle. 

Es liegt ein starker Zauber in der Stelle aus dem Mahäpadana- 
Sutta, welches das höchste für Menschen erreichbare Wissen einer 
anschaulichen Erkenntnis dieser großen Lehren gleichsetzt — 
•EntstehungI Entstehung! Bei diesem Gedanken, ihr Mönche, ent¬ 
stand eine bisher nicht gehörte Einsicht in die Dinge, Erkenntnis 
entstand, Weisheit entstand, Licht entstand.* Und der Bericht über 
die Nacht, in der Gautama Erleuchtung erlangte, ist von geradezu 
dramatischer Wirkung. »In der dritten Nachtwache* heißt es, »er¬ 
langte er das volle Verständnis der Kausal kette, welches die Ent¬ 
stehung des Obels ist und so erreichte er bei Tagesanbruch voll¬ 
kommene Erleuchtung.* Aber wenn ich auch, wie ich erwähnte, 
nicht unempfindlich gegen die feingeistige Einwirkung dieser Lehren 
bin, wird es mir gleichzeitig schwer, den augenscheinlichen Wider¬ 
spruch zu fiberwinden, den sie für den Theisten — Christ oder Nicht- 
Christ — besitzen. Denn wenn wir auf die Frage: »Welche Kraft 
hält das Werdensrad in ständiger Bewegung?“, mit Gautama Buddha 
antworten: Das Gesetz der allgemeinen Kausalität, wie es durch 
die 12 Nidlna ausgedrückt wird, löschen wir sofort und für immer 
»Gott*, der als die Erste Ursache betrachtet wird, und »Seele* — 
individuell oder universell — von der Tafel der Möglichkeit. »Die 
Pilgerfahrt der Wesen,* erklärte Gautama Buddha, »hat ihren An¬ 
fang in der Ewigkeit. Es ist nicht möglich, eine Ursache zu ent¬ 
decken, weswegen die Wesen, gefesselt durch den Daseinsdurst, 
herumirren und wandern.* 

Indessen findet der Durchschnittsmensch keine Befriedigung in 
der Metaphysik, und es ist vielmehr der durch den Buddha fest¬ 
gelegte Moral-Kodex, als Mittel, dem beständig rollenden Da¬ 
seinsrad zu entrinnen, der einen tieferen Eindruck auf den mensch¬ 
lichen Geist ausgeübt hat, als die Darlegung der Natur und des 
Grundes jenes Daseins. 

Die Geschichte des Buddha ist die Geschichte des indischen 
Geistes. Sein Suchen ist das ewige Suchen Indiens. Das Bild, 
welches uns von seinen früheren Tagen gegeben wird, ist für 
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Indien typisch. Wir sehen einen jungen Mann gedankenvoll, mit¬ 
fühlend und ehrerbietig, im Geiste schwer betrübt durch die un¬ 
erklärlichen Ungleichheiten des Lebens. Dann sehen wir ihn, wie 
er Behaglichkeit, Reichtum, Familie und Heim aufgibt auf der 
Suche nach einer Antwort auf das Rätsel des Weltalls. Daß er auf 
dem Pfad der Askese beginnen würde, war natürlich, denn der 
Entsagung hat sich der indische Geist immer zugewandt, wenn er 
einen Schlüssel für die höheren Geheimnisse des Daseins suchte. 
Aber es war kein Egoismus, wenn er den Pflichten und Verant¬ 
wortlichkeiten des Lebens entfloh, um die Antwort, die er suchte, 
zu finden; und er fand in der letzten der vier Edlen Wahrheiten 
die Lösung des Problems — in der Befolgung des heiligen acht¬ 
fachen Pfades: Rechtes Vertrauen, Rechter Entschluß, Rechtes Wort, 
Rechte Tat, Rechtes Leben, Rechte Anstrengung, Rechtes Gedenken, 
Rechte Vertiefung. Dieses war der berühmte mittlere Weg, der 
herausführt aus dem eisernen Käfig, innerhalb dessen Gitter sich 
erbarmungslos und endlos das mitleidlose Rad des Daseins dreht 
— in ewigem Wechsel von Geburt zu Alter, von Alter zu Tod» 
und von Tod wieder zu Geburt. 

Weder auf dem Wege der weltlichen Freuden noch auf dem 
düsteren Pfade der Selbstkasteiung war Erlösung zu finden; sondern 
einzig und allein auf dem Wege der Pflicht. Der heilige achtfache 
Pfad ist der positive Ausdruck einer Anleitung zur Lebensführung, 
von der die Mosaischen Gesetzestafeln uns einen mehr negativen 
Begriff geben. Im Grunde genommen sind sie aber ein und das¬ 
selbe, in Übereinstimmung mit einer als Norm geltenden Lebens¬ 
führung, wenn ich mir auch über die Schwierigkeiten der Fest¬ 
setzung einer solchen durchaus klar bin: Was unter gewissen 
Verhältnissen als recht gilt, wird zu anderer Zeit als unrecht 
gelten. Wer darf darüber entscheiden ? In dem besonderen Fall des 
heiligen achtfachen Pfades — Rechtes Vertrauen, Rechter Ent¬ 
schluß, Rechtes Wort, Rechte Tat, Rechtes Leben, Rechte An¬ 
strengung, Rechtes Gedenken, Rechte Vertiefung —: wer kann 
darüber entscheiden, was als „recht“ gelten soll? Die Antwort, die 
im Buddhismus enthalten ist, ist zwingender im Bhagavadgita 
gegeben, wo endgültig dargelegt wird, daß der Mensch keine Frei¬ 
heit vom Wirken erreicht durch Enthaltung von Tätigkeit, noch 
durch bloßen Verzicht sich zur Vollendung erhebt, „aber er, dessen 




Werke alle frei sind von dem Moder des Wunsches; der nicht 
mehr an der Wirkens-Frucht haftet; der auf nichts mehr hofft, 
jede Regung seines Geistes wahrnimmt, alle Gier abgetan hat, nur 
mit dem Körper eine Tat vollbringt, der begeht kein Unrecht.“ Es 
ist dieses Ideal des höchsten Altruismus, dieser Gedanke der völ¬ 
ligen Selbstlosigkeit, diese erhabene Indifferenz gegenüber den 
Früchten der Werke, die gleich goldenen Fäden durch die Moral¬ 
lehre des Buddhismus läuft und immer wieder im „Sang des 
Erhabenen“ wiederkehrt, eine der hervorragendsten Ruhmes¬ 
perlen indischen Denkens. 

Aber der Wert der ethischen Lehre des Buddhismus ist nicht 
nur Sache des Nachdenkens. Keinem, der in buddhistischen Län¬ 
dern gereist hat, kann der Hauch von Edelmut und Güte, der das 
Volk umgibt, entgangen sein. In solchen Ländern ist der Ton des 
menschlichen Verkehrs abgestimmt und auf das Wort „ahimsa“, 
das wir nicht ganz getreu durch das Wort „Harmlosigkeit“ wieder¬ 
geben. Es ist ein goldenes Wort, vor dem all die rohen und 
wilden Ausbrüche, die angeborenen und grausamen Leidenschaften 
der Menschen — Zorn, Haß, Bosheit und alle Lieblosigkeit, be¬ 
schämt entweichen. 

Wir haben leider in der heutigen Welt den gütigen Geist des 
Buddhismus, in der Form der goldenen Regel „ahimsa“ besonders 
nötig. Darf ich wohl die kühne Hoffnung hegen, daß diese heilige 
Handlung, der wir heute beigewohnt haben, ein Zeichen sein möge 
für die erneute Hinwendung der Menschen zu einem solchen Frie¬ 
den, welcher das wertvollste Ergebnis der edlen und erhabenen 
Lehre ist, die Gautama Buddha vor 2500 Jahren den Menschen 
hinterließ.“ 

Nach dieser Rede verkündigte der Gouverneur von Bengalen 
noch, daß der Mahabodhi-Society 5000 Rupies*) geschenkt seien, 
um das anliegende Land ankaufen zu können. - 

•) Nach heutigem Gelde in deutscher Währung ca. 100000 Mark. 

(Übersetzt aus der Zeitschrift „The Englishman“ in Calcutta 
vom 27. XI. 1920. 



Über das Sämkhya 


31 


Ober das Sämkhya 

Versuch einer. Wiederherstellung und Deutung der 
Sämkhya-Prinzipien 
Von Ludwig Berndl 
L 

Das Sämkhya-System in der uns heute vorliegenden Gestalt ist 
dualistisch. Zwei von einander absolut verschiedene Prinzipien 
gibt es: purasha, Geist, Seele, und prakriti, Materie. 

Parusha ist der EinheitsbegrifF für eine unendliche Anzahl indi¬ 
vidueller Seelen. Die Vielheit der Seelen ergibt sich aus der Ver¬ 
teilung von Geburt und Tod, aus dem nicht gleichzeitigen Wirken 
und aus dem verschiedenen Zustand der mannigfachen Gebilde 
(Kärikd 18). 

Auch prakriti ist Einheitsbegriff für eine Pluralität von ver¬ 
schiedenen Grundelementen; das Sämkhya-System lehrt deren drei. 
Während aber die Seelen von einander unabhängig sind, bestehen 
die drei Grundelemente der Materie nur im Zusammenhang unter¬ 
einander, und zwar dergestalt, daß das einzelne seinen wirklichen 
Bestand nur durch die beiden anderen hat.*) Aus den drei Gana’s 
(Qualitäten) ist alles Materielle zusammengesetzt. Die einzelnen 
Guna’s sind Sattva, Rajas, Tamas. Sattva ist das Lichthafte, Er¬ 
leuchtende, Göttliche, Erkennende: Rajas das Begierdenhafte, Be¬ 
wegliche, Strebende, Leidenschaftliche: Tamas das Niedrige, Hem¬ 
mende, Dunkle, Unbewußte, Schwere. Einzeln kommt keiner der 
drei Guna’s vor: aus der Mischung derselben und dem Vorwiegen 
des einen oder des anderen, entsteht die Mannigfaltigkeit der Erden¬ 
dinge. Die drei Guna’s haben das Wesen von Freude, Leid und 
Bestürzung, bezwecken Erleuchtung, Tätigkeit und Hemmung und 
haben die Funktion, sich gegenseitig zu unterdrücken, zu stützen, 
bervorzubringen und miteinander zu paaren ( Kärikd 12, 13). 

Die Seelen sind ewig, ewig ist die Materie. Aber die Seelen sind 
ewig unveränderlich, die Materie ewig der Veränderung unterworfen. 
Die Seelen verharren, ob sie nun in Verbindung mit der Materie 

*) Garbe übersetzt daher den gemeinschaftlichen Namen der drei Grund* 
elemente. „Guna’s“, in Ermangelung eines genaueren Ausdrucks mit Kon¬ 
stituenten“. 
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stehen oder nicht, immer im gleichen Zustande der Erkenntnis» 
die ungeistige Materie wechselt ihre Zustände in einem großen 
Rhythmus des Geschehens; sie entfaltet sich und kehrt in den 
Zustand des Unentfaltetseins zurück nach festen, in ihrem eigenen 
Wesen ruhenden Gesetzen und in der Reaktion auf die Einwirkung 
der ihr von Ewigkeit zu Ewigkeit gegenüberstehenden Seelen« 

Die Verbindung der Seelen mit der Materie ist in der Art zu 
denken, daß die Seelen, ohne selbst zu wirken, durch ihr bloßes 
Dasein die Materie mit Bewußtsein und Empfindung erfüllen. Das 
Vorhandensein des seelischen Prinzips neben dem materiellen, 
welches seinerseits das eigentliche Substrat des Welttreibens bildet, 
wird gefolgert aus der Notwendigkeit eines Erkenners des zu Er¬ 
kennenden, eines Lichtes, das die Nacht der öden Welt erhellt, 
eines Spiegels, in dem das Weltwesen reflektiert, damit es den 
wahren Wert des Daseins wohl erkenne, schließlich aus dem jeder 
Kreatur eingepflanzten Erlösungsbedürfnis. 

Ist der Kampf der drei Guna’s ausgekämpft, so tritt das Gleich¬ 
gewicht der einzelnen Essenzen ein: jedes der Grundelemente ver¬ 
ändert sich nur mehr zu Gleichartigem, eine Isolation der Guna’s 
findet statt, ln diesem Zustande besteht das Dasein der Welt nicht 
mehr: pralaya, Weltauflösung, Urzustand, Stille, Bewußtlosigkeit 
herrscht. In diesem Zustand dauern die Ur-Sachen der materiellen 
Welt als feine, unerkennbare Substanzen fort, ebenso die mit Ver¬ 
dienst und Schuld umkleideten empirischen Seelen der Menschen, 
wie überhaupt alle Spezies und Einzelwesen. Alles, was sich im 
Zustande der Weltausbreitung vorfand und einmal wirksam, wirk¬ 
lich war, existiert jetzt gleichsam punktuell, als Disposition, in der 
Erwartung einer neuen Weltausbreitung. 

Der Zweck des ganzen Prozesses ist: einigen Seelen, welche die 
unterscheidende Erkenntnis erlangen, zur Erlösung aus dem Kreis¬ 
lauf der Existenzen zu verhelfen. Diese Seelen verbinden sich in 
alle Ewigkeit nicht mehr mit der Materie, sie verharren leid- und 
freudlos in absoluter Abtrennung als reines objektloses Erkennen. 

So rollen die großen Kalpa’s in ewiggleicher Schnelle die Jahr¬ 
millionen hindurch nacheinander ab, wie Perlen an einer unend¬ 
lichen Schnur. In jeder Weltperiode wiederholen sich dieselben 
Dinge: denn nichts ist durch die Abtrennung der wenigen Erlösten 
aus dem Kreislauf der Dinge geändert; auch in einer unendlich 
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langen Zeit werden dem Weltumschwung nicht alle Seelen entronnen 
sein, da -es deren unendlich viele gibt und die unvergängliche, 
guna-hafte Materie immer bereit ist, den Seelen dienstbar zu sein. 
Das 'Welttreiben ist eine vergebliche Anstrengung, sich selbst auf¬ 
zuheben. Daher ist alles Irdische ewig wiederkehrender, nur im 
Zustande der Weltauflösung unbewußter Schmerz. 

■ • 

II. 

Die Vermutung, daß die Sämkhya-Philosophie bedeutende Wand¬ 
hingen durchgemacht und jene zahlreichen, die kühnen und klaren 
Grundlehren des Systems verfälschenden widersprüchigen Elemente 
der uns heute vorliegenden Texte erst im Laufe der Zeit erworben 
habe, ist unabweislich. 

Deutlich wahrnehmbar erscheinen, selbst in dem konsequenteren 
der beiden Lehrbücher des Systems, in Vdcaspatimifra’s Sdmkhya- 
tattva-kaumudi,*) zwei verschiedene Denkweisen nebeneinander, ja 
miteinander verquickt. In der Kdrikd ist geradezu jedesmal der 
Finger auf diejenige Stelle zu legen, die spätere Zutat sein muß. 
Sogar zwei verschiedene Temperamente lassen sich in dem angeb¬ 
lich einheitlichen Werke erkennen, ein nüchternes, verstandes¬ 
mäßiges, in trockener Aufzählung gern sich ergehendes, wissen¬ 
schaftliches und ein diesem entgegengesetztes phantastisch-poe¬ 
tisches.**) Die Sdtra’s sind mit aller Bestimmtheit als eine vedan- 
tistisch gefärbte Bearbeitung der Sftmkhya-Lehren zu erkennen, 
wenngleich dieses späte Werk, unförmlich und verschwommen wie 
es ist, die Spuren der Verfälschung nicht so greifbar aufweist wie 
die Kdrikd. 

Die Ursprünge des Systems gehen in völliges Dunkel zurück. 
Von Kapila , „dem größten Weisen*, ist „diese verboigene, dem 
Heil der Seele dienende Erkenntnis" kundgetan (Kdrikd 69). Aber 
kein einziges Wort ist von ihm direkt überliefert. Er mag wohl 
seine Lehre in Aphorismen oder in kurzen Merkworten seinen 
Schülern mündlich mitgeteilt haben, die vielleicht eine kurze Tra¬ 
dition der echten Doktrin aufrecht erhielten, wonach das Andenken 
derselben erlosch. Eine chinesische Quelle, zitiert in dem auch 

*) „Der Mondschein der Sämkhya-Wahrheit“, aus dem Sanskrit übersetzt 
roo Richard Garbe, München 1882. 

**) Man vergleiche Kärikä 3f. mit Kärikä 50 ff. 
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deutsch erschienenen Werke „Der Buddhismus, seine Dogmen, Ge¬ 
schichte und Literatur“ (St. Petersburg 1860) von W. P. Wassiliew, •) 
berichtet im Gewände des Mythos, daß neunhundert Jahre nach 
Buddha ein Asket namens Vindhyakaväsa das Werk seng ke lan 
(Sämkhya) von einem in dem See am Fuße des Vindhyaka leben¬ 
den Drachen erbeten habe. „ Vindhyakaväsa änderte das seng ke lan 
seinen Ansichten gemäß um, kam alsdann nach Ayodhyä, wo er 
mit den buddhistischen Geistlichen darüber disputierte. Hierauf 
kehrte der Asket in seine Heimat zurück und verwandelte sich in 
einen Stein. Das Werk seng ke lan aber hat sich bis auf den 
heutigen Tag erhalten.“ 

Eine weitere historische Hindeutung auf die Veränderung des 
Systems ist in einer Stelle des Mahäbhärata 12, 11409 b zu 
finden, denn dort heißt es: „Zur Zahl bekennen sie sich und 
die Urmaterie nehmen sie an: 24 sind ihre Prinzipien.“ Diese 
Stelle ist deshalb wichtig, weil sie in zwei wesentlichen Punkten 
über das ältere, jetzt verlorene System Aufschluß gibt: erstlich 
darüber, daß die Zahl (samkhyä ) eine ganz anders bedeutende 
Rolle in dem ursprünglichen System gespielt haben muß, als in 
den vorliegenden Lehrbüchern, und ferner darüber, daß der Sämkhya- 
Prinzipien zur Zeit des Mahäbhärata nur 24, nicht wie später 
25 waren, daß demnach, da nur das Prinzip der Urmaterie als 
charakteristisch angegeben wird, das Seelenprinzip ursprünglich 
dem Sämkhya nicht angehört haben kann. Ein weiterer Umstand, 
welcher den Gedanken nahelegt, daß das uns vorliegende System 
das echte und ursprüngliche nicht sei, ist der, daß das ältere Lehr¬ 
buch der Sämkhya - Philosophie, in den Texten Shashtitantra 
(System der 60 Begriffe) genannt, bis auf zwei unbedeutende Stellen 
spurlos verschwunden ist. Dieses Schicksal hat das Shashtitantra 
nach der hier vertretenen Meinung gehabt, weil die rein verstandes¬ 
mäßigen, realistischen Lehren Kapila’s sich in dem indischen Milieu, 
der siegreich vordringenden brahmanistischen Denkweise gegenüber, 

*) [Wassilij Pawlowitsch Wassiljew, geboren 22. Februar 1818, gestorben 
27. April 1900. Schriften von ihm: „Aus der Geschichte der Religionen: ,Der 
Buddhismus, seine Dogmen, seine Geschichte und Literatur*,“ herausgeg. 
von der Akad. d. Wiss. (1857). „Buddhistisches Terminologisches Lexikon“(1867). 
„Geschichte des Buddhismus in Indien; das Werk des Taranatha“ (1869). 
„Die Religionen des Orients: Konfuzionismus, Buddhismus, Taoismus“ (1873) 
und viele andere Schriften.] 
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nicht behaupten konnten. Wie der indische Materialismus niemals 
literaturfähig geworden ist und' von den brahmanischen Philosophen 
allezeit nur mit Verachtung, unter Vermeidung der der feindlichen 
Richtung angehörigen Terminologie, genannt wurde, so mag wohl 
anch das Werk eines Mannes, der das für indische Vorstellungen 
ungeheure Sakrileg beging, die Seele zu leugnen, anfangs sekretiert 
und später im Sinne der allgemein-indischen Philosophie umgestaltet 
worden sein. 

Auch anderen philosophischen Systemen ist das Schicksal wider¬ 
fahren, daß sie im Laufe der Zeit von späteren Denkern umgestaltet 
vurden: doch ist dann wohl zumeist das ursprüngliche Lehrgebäude 
stehen geblieben (was bei dem Sämkhya nicht der Fall war) und 
• die Lehre stellte eher eine Fortbildung als eine Umbildung dar. 
So knüpfte Anaxagoras höchst wahrscheinlich an die Lehre des 
Empedokles an, welcher, wie das ursprüngliche Sämkhya-System, 
ohne den Seelenbegriff auszukommen suchte.*) Empedokles hatte 
vier Grundelemente angenommen, wie Kapila deren drei, aus deren 
Mischung und Entmischung die Mannigfaltigkeit der Dinge erklärt 
werden sollte. Anaxagoras nahm nun eine unendliche Anzahl ver¬ 
schiedener Grundelemente oder Grundstoffe an, die Homoiomerien. 
Möglicherweise war der Modus der Umwandlung bei dem System 
Kapila’s ein ähnlicher. Drei Grundbestandteile der Materie schienen 
die unübersehbare Mannigfaltigkeit der Erscheinungen nicht genug¬ 
sam zu erklären: es wurden deren mehrere, dann unendlich viele 
angenommen. Auf diesem Punkte der Entwicklung des Systems 
fanden die Denker in Indien wie in Griechenland das Wesen des Be¬ 
wußtseins indes weniger verständlich als vorher, als noch die Annahme 
bestanden hatte, jedes Element habe für sich Bewußtsein, da ja 
nach Kapila wie nach Empedokles die Grundelemente als sich an¬ 
ziehend, abstoßend, empfindend gedacht wurden. Es stellte sich 
also hier wie dort die Notwendigkeit heraus, ein einziges Prinzip 
einzuführen, welches die Tatsache des Bewußtseins verständlich 
zu machen vermöchte. Anaxagoras gelangte so zu seinem voOc, die 
die Sämkhya’s zu ihrem parasha: beides bedeutet: Geist. Und wie 
nun nach Anaxagoras der vo0{ der erste Beweger wurde, welcher 
die Elemente in Umschwung versetzt, so stand im Sämkhya-System 

*) Die Liebe und der Hass (<piA.<5tt)c und vatxos) bei Empedokles sind zwar 
psychische Mächte, aber nicht Seelen. 
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von nun an parusha, der Geist, der prakriti, dem Stoff gegenüber, 
als das Subjekt des Objekts, als das Licht des Bewußtseins, das 
den rein mechanischen Verlauf der materiellen Veränderungen er¬ 
hellt. Die Materie im Sftmkhya-System beginnt die Reihe ihrer 
Entwicklungen nur durch den Einfluß der Seelen auf sie, und ohne 
diese (negativ aufgefasste) Einwirkung könnte kein Welttreiben 
möglich sein.*) Während sich nun Anaxagoras mit einem einzigen 
V 0 Ö 5 begnügte, verfuhren die Sdmkhya’s inkonsequent und nahmen 
eine unendliche Anzahl von Geistern oder Seelen an, vielleicht in 
abermaliger Umdeutung der früheren, als unnütz erkannten, un¬ 
endlich vielen materiellen Grundelemente. Einen einzigen parusha, 
wie Anaxagoras einen einzigen voüg, durften sie nicht annehmen, 
weil damit die wesentliche Verschiedenheit des Sämkhya vom Ve- 
dänta gänzlich dahingefallen wäre. So mag denn die Vorstellung 
von den unendlich vielen, freien, unberührten, unsterblichen Seelen 
entstanden sein; im übrigen in der gleichen Weise überflüssig, 
wie, nach dem Urteil des Aristoteles, Metaphys. I, 4, der V 0 O 5 bei 
Anaxagoras eine mäßige Rolle spielt. 

Im Sinne der ursprünglichen Theorie mögen die Seelen nichts 
anderes gewesen sein als die Dinge und Wesen vor ihrer Aus¬ 
breitung und Entfaltung: — die Ur-Sachen derselben. Denn nach 
der Lehre Kapila's sind die den Sinnen geläufigen Erscheinungen 
Produkte, und diese Produkte haben je nach ihrer Verschieden¬ 
heit verschiedene Ur-Sachen. Das Wort, daß nicht alles aus allem 
entstehen könne, kehrt in den Texten häufig wieder. Auch daß nichts 
aus einem Ding entstehen könne, ist ein Lehrsatz des Systems. Aus 
der Mannigfaltigkeit der Grundelemente folgt nun der Prozeß der Be¬ 
wegung der Dinge zu einander: sie ziehen sich an, verbinden sich, mi¬ 
schen und entmischen sich nach bestimmten Gesetzen, die in der Natur 
der Grundelemente liegen. Folglich stellt jede beliebige Ele¬ 
menten Verbindung den Ausdruck eines ewigen Gesetzes dar und 
hat den Charakter der Notwendigkeit: sie repräsentiert eine ewige 
Idee im Sinne Platos ; sie geht zurück auf diejenigen Ur-Sachen, 

*) Die Texte bedienen sich zur Illustrierung der scheinbaren Verbindung 
und tatsächlichen Nichtverbindung von Seele und Leib des Bildes von der 
roten Blüte neben dem Kristall: wie der Kristall durch die Blüte rot erscheint, 
ohne rot zu sein, so scheint der Körper beseelt zu sein, ohne daß doch eine 
tatsächliche Verbindung zwischen Seele und Leib besteht. 
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welche absolut und transzendent von Ewigkeit her gegeben sind. 
Jeder Mensch, wie jedes Wesen und Ding, reicht mit seinem Cha¬ 
rakter, seinem Wollen, seinem Sein in den Urgrund des Welten¬ 
alls hinein, wirkt an dem Allgemeinen mit, ist Mitschöpfer des 
Weltganzen, kann aus dem Weltenplan nicht weggedacht werden. 

9 Und die Urmaterie nehmen sie an* heißt es von den Sdmkhya’s 
(M ahdbhdrata 12, 11 409 b). Der Begriff der Urmaterie war also das 
charakteristische Merkmal der Sämkhya-Philosophie; der Begriff 
der „unendlich vielen“ Seelen, welcher, wenn er dem ursprüng¬ 
lichen System angehört hätte, als neu und vor allem charakteristisch 
hätte müssen empfunden werden, wird in jener alten Stelle nicht 
erwähnt. Unter der Urmaterie stellten sich die Sämkhya’s nun 
nichts Körperliches, Einheitliches, Massiges vor. Vijndnabhikshu be¬ 
merkt: Urmaterie ist ein bloßes Wort, ein Hülfsbegriff. Die Kärikä 
nennt sie War zeigrundform: sie ist schlechterdings nichts anderes, 
als die ganze Welt im Zustande vor ihrer Auseinanderfaltung; 
wesentlich nicht, bloß formal von der wirklichen Welt verschieden. 
Die im Weltsystem waltenden Bewegungsursachen sind immaterielle 
Wesenheiten, Essenzen, Charaktere, welche, indem sie sich kämpfend 
verbinden, stützen, unterdrücken, mischen und trennen, Raum und 
Zeit aus sich gebären und so Bewußtsein, Intelligenz, Liebe und 
Hass hervorbringen, aber endlich sich, was der Sinn dieses Kampfes 
ist, ausgleichen und wieder in die bewußtlose Ruhe zurücksinken, 
in der sie waren, bevor der Kampf der verschiedenen Grundele¬ 
mente unter einander begonnen hatte. *■ ^ 

Die Neuheit der Lehre lag darin, daß, zum ersten Male in Indien, 
das Wesen der Dinge in ihrem Charakter gesucht und gefunden 
wurde, daß die in der Erscheinungswelt beobachteten verschiedenen 
Charaktere als die letzthin realen Weltkonstituenten auch im Transzen¬ 
denten feststanden und die Zahl eine transzendente Würde empfing. 
Allein mit dieser Lehre von der Unentfliehbarkeit der Seele und dem 
gesetzmäßigen Zusammenhang aller Erscheinungen im Wechsel des 
Entstehens und Vergehens vermochte der weltflüchtige Geist des 
Inders sich nicht zu verbinden. Die? indische Tradition hielt an 
der Vorstellung fest, daß das Bewußtsein etwas von allen mate¬ 
riellen Dingen Verschiedenes, Göttliches, Überirdisches, Seelisches 
sei; daß dieses seelische Prinzip, als nicht an Raum und Zeit ge¬ 
bundenes Unbeschreibliches, ein über Vielheit und Verschiedenheit 
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Erhabenes, dem Weltall gänzlich Fremdes, Entrücktes oder doch 
zumindest Entrückbares, durch die Kraft der Buße und des heiligen 
Willens Abtrennbares sei. Die Existenz der Seele wird, wie oben 
angeführt, bezeichnenderweise gefolgert aus dem Erlösungsbedürfnis. 
Wäre eine Abtrennung der Seele aus dem Kreislauf der Existenzen 
unmöglich, so würde auch das Streben danach nicht bestehen, argu¬ 
mentiert Väcaspatimifra in seinem Kommentar zur Kärikä. Nun 
bannt die ursprüngliche Lehre des Kapila die (empirische) Seele 
rettungslos in den Kreis des ewigen Entstehens und Vergehens: 
was ist, muß ewig sein, und der Tod des Individuums ist nur ein 
Ausruhen vor dem neuen Beginn der Wanderung, die ewig ist. 

Mit dem Seelenbegriff kommt eine unerhörte Konfusion in die 
ursprünglich planvoll angelegte Philosophie Kapitals. Es mußte der 
allgemein-indische Erlösungsbegriff hineingetragen und die Möglich¬ 
keit der Erlösung hernach künstlich herausgezogen werden. Es 
stellte sich der mit dem Wesen der Zahl unvereinbare Unendlich¬ 
keitsbegriff ein, desgleichen die Ewigkeit als fortlaufende Zeit, der 
Raum als Rezeptakulum, das Unbegrenzte u.s. f., lauter Buckel und 
Auswüchse an dem von Haus aus geradegewachsenen Körper der 
Sämkhya-Philosophie. Um die metaphysische Würde der Seele zu 
retten, muß der Sämkhya-Anhänger die Seele ewig frei, unberührt, 
untätig, teillos, grenzenlos denken: um aber den Weltprozeß von¬ 
statten gehen zu lassen, ist er hinwiederum gezwungen, sie mit der 
Materie in Verbindung zu bringen, sie Schmerz empfinden zu lassen, 
ihr Tätigkeit zuzuschreiben, sie als eine unter vielen, mithin als 
begrenzt vorzustellen. Nach den Lehren dieses offenbar korrum¬ 
pierten Systems gilt die Seele als reines Erkennen, und doch ist 
sie dem Irrtum unterworfen, aus dem das Welttreiben entspringt. 
Ja die Seele, die, wie einmal gelehrt wird, immer dieselbe ist, ist 
nicht dieselbe vor und nach Erlangung der unterscheidenden Er¬ 
kenntnis, denn vor der Verbindung besaß sie die Möglichkeit, sich 
mit der Materie zu verbinden und nach der erlangten Erkenntnis 
ist diese Möglichkeit nicht mehr da, folglich fehlt ihr jetzt etwas, 
was sie früher besaß (oder besitzt sie, was ihr früher fehlte), sie 
ist also durch die Verbindung verändert worden — sie, die doch 
als ewig gleich geschildert wird. Daß hierdurch der Zeit eine ab¬ 
solute Realität gegeben wird, was sich mit den Grundsätzen der 
Lehre nicht verträgt, ist bereits gesagt worden. Das Gesetz der 
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Subjektivation wird eine Funktion des Ahamkära (des Ich-Machers) 
genannt, die mit dem Verschwinden desselben gleichfalls aufhört, 
die Seele soll aber transzendent individuell sein u. dgl. m. 

Aus diesen und ähnlichen Merkmalen, die sich leicht vermehren 
ließen, läßt sich mit ziemlicher Wahrscheinlichkeit darauf schließen, 
daß die Texte der Kärikä und der Sütra’s von dem Kerne der 
Sämkhya-Philosophie ein gänzlich falsches Bild geben. Stimmen, 
die den Verdacht äußerten, daß das System in der vorliegenden 
Gestalt vielleicht verdorben sei, haben sich auch schon früher er¬ 
hoben. 

So hat Schopenhauer , ungeachtet ihm nur eine mangelhafte Über¬ 
setzung vorlag, diese ganze Philosophie als durch einen falschen 
Grundgedanken, den absoluten Dualismus zwischen purusha und 
prakriti, verdorben erkannt *), und seitdem ist öfter auf die Wider¬ 
sprüche des Systems: Verdoppelung des erkennenden Prinzips, im 
Sattva-gana und in der Seele, Statuierung eines materiellen und 

*) Parergä und Paralipomena, II. Band, $ 188. „Die Sankhya-Philosophie, 
welche man als Vorläufer des Buddhismus betrachtet, wie wir sie in der 
Karika des Iswara Krischna, von Wilson übersetzt, in extenso vor uns sehn 
(obwohl immer noch wie durch einen Nebel, wegen der Unvollkommenheit 
selbst dieser Übersetzung), ist interessant und belehrend, insofern sie die 
Hauptdogmen aller indischen Philosophie, wie die Notwendigkeit der Er¬ 
lösung aus diesem traurigen Dasein, die Transmigration nach Maßgabe der 
Handlungen, die Erkenntnis als Grundbedingung zur Erlösung u. dgl. m. 
uns in der Ausführlichkeit und mit dem hohen Ernste vorführt, womit sie 
in Indien seit Jahrtausenden betrachtet werden. 

Inzwischen sehn wir diese ganze Philosophie verdorben durch einen 
falschen Grundgedanken, dem absoluten Dualismus zwischen Prakriti und 
Puruscha. Dies ist aber auch gerade der Punkt, in welchem die Sankhya 
von den Veden abweicht — Prakriti ist offenbar die natura naturans und 
zugleich die Materie an sich, d. h. ohne alle Form, wie sie nur gedacht, 
nicht angeschaut wird: diese, so gefaßt, kann, sofern Alles aus ihr sich 
gebiert, wirklich als identisch mit der natura naturans angesehn werden. 
Puruscha aber ist das Subjekt des Erkennens: denn sie ist wahmehmend, 
untätig, bloßer Zuschauer. Nun werden jedoch beide als absolut verschieden 
und von einander unabhängig genommen, wodurch die Erklärung, warum 
Prakriti sich für die Erlösung der Puruscha abarbeitet, ungenügend ausfällt 
(V. 60). Ferner wird, im ganzen Werk, gelehrt, daß die Erlösung der Pu- 
ruscba der letzte Zweck sei; hingegen ist es (V. 62, 63) mit einemmale die 
Prakriti, welche erlöst werden soll. — Alle diese Widersprüche würden Weg¬ 
fällen, wenn man für Prakriti und Puruscha eine gemeinsame Wurzel hätte, 
auf welche doch, auch wider Willen des Kapila, Alles hindeutet, oder 
Puruscha eine Modifikation der Prakriti wäre, also jedenfalls der Dualismus 
sich auflöste. 14 
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eines immateriellen Erkennens, einmal als Funktion, einmal als 
übernatürliches Licht etc. hingewiesen worden.*) 

Wie sehr der ursprüngliche Geist der Sämkhya-Philosophie trotz 
aller späteren Verkünstelung und Verfälschung durchleuchtet, zeigt 
Kärikä 64. Die Stelle lautet: „So entsteht aus dem Studium der 
Prinzipien die abschließende, geläuterte, weil irrtumlose, absolute 
Erkenntnis: Ich bin nicht; nichts ist mein; (das) ist nicht ich.***) 
In den Kommentaren zu dem System ist dieser für das Verständ¬ 
nis desselben sehr wichtige Satz so zurechtgedeutet worden, als 
ob er gelautet hätte: Ich bin nicht — tätig, was jedenfalls eine 
Interpretation im Sinne der später hinzugekommenen Seelenlehre 
ist, und, weit entfernt, eine aus dem Studium der Prinzipien ge¬ 
wonnene neue, abschließende Erkenntnis zu sein, vielmehr nur 
eines der Prinzipien (Kärikä 24: „Wahn ist das Subjektivierungs- 
organ“) überflüssigerweise wiederholen würde. Der verblüffende Satz: 
„Ich bin nicht, nichts ist mein, (das) ist nicht ich“ bildet offenbar 
die Konklusion aus den voraufgehenden Prämissen und könnte 
so umschrieben werden: Da diese sichtbare Welt nichts anderes ist 
als die Urmaterie im Zustande der Entfaltung; die Urmaterie sich 
entfaltet durch die Beziehungen und Bewegungen der drei Gana’s 
zu einander; die Gnna 9 s empfindend sind; die Empfindungskomplexe 

•) Leider befinden wir uns mit dieser Anschauung im strikten Widerspruch 
zu Garbe, dessen bewundernswerte Übersetzungen der beiden Sämkhya-Lehr¬ 
bücher dieser Abhandlung zu Grunde liegen. Garbe hält den okkasionali- 
stischen Dualismus des Systems für ursprünglich und dieses selbst für 
einheitlich. In der Einleitung zu seiner Übersetzung des Kommentars von 
Vdcaspatimigra, p. 5, spricht er die Überzeugung aus, „man müsse, wenn 
man sich nicht im Nebel verlieren wolle, von dem mehrfach geäußerten 
Gedanken absehen, daß das ursprüngliche System Kapila’s ein wesentlich 
anderes und einfacheres gewesen sein könne als das in den späteren, auf 
uns gekommenen Quellen vorliegende“, während nach unserer Meinung das 
System umso nebelhafter und künstlicher wird, aus je späterer Zeit die 
Bearbeitungen desselben stammen, wie denn in der Tat die Kärikä des 
Ipvarakrishna (nach Garbe im ersten Jahrhundert n Chr. entsianden) vor 
dem Kommentare dazu, dessen Verfasser VäcaspatimiQra in dem ersten 
Drittel des 12. Jahrhunderts gelebt hat, den Vorzug der größeren Einfachheit 
aufweist und dieser wiederum in reinerer' Form vorliegt als das mehrere 
Jahrhunderte später geschriebene Lehrbuch des Vijiiänabhikshu, das Sdm- 
khya-pravacana-bhäshya. 

**) Man beachte den Lakonismus des Wortes im Sanskrit: na ’smi, na me, 
na 9 ham! Dieser Ausspruch hat sich im buddhistischen Kanon als: n’etam 
mama, n 9 eso y ham asmi, na me so attä (das iy nicht mein, das bin ich nicht, 
das ist nicht mein selbst) erhalten. 
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je nach ihrer Verbindung und Modifikation verschiedene sind; 
mithin das Subjektgefühl mit einem bestimmten Empfindungsinhalt 
an die verschiedenen Komplexe von Empfindungselementen ge¬ 
bunden ist: so folgt daraus, daß ich, als eine der unzähligen 
Modifikationen der drei Guna's , zwar die Vorstellung haben muß, 
daß ich es sei, der diese Empfindungen hat, aber es folgt auch 
(und dies ist die erfahrungsmäßig nicht zu erlangende, nur induktiv 
zu erschließende Erkenntnis), daß dieses mein sogenanntes Ich eine 
bloße Erscheinung ist, deren Was allen Dingen und Wesen, gemein¬ 
sam ist, daher nichts mein eigen genannt werden darf und nirgends 
etwas dergleichen wie ein Ich, ein von allen anderen verschiedenes 
Selbst, eine unsterbliche Seele, zu entdecken ist. Der Lehrsatz 
lautet also: Es gibt kein Ich, kein Selbst, keine Seele, keinen Ätman, 
wie es keinen Brahman gibt . 


III. 

Eine lückenlose Wiederherstellung des ursprünglichen Systems 
ist unmöglich. Weder wissen wir, ob der abgründige Pessimismus 
der Sämkhya-Philosophie auf Kapila zurückgeht, noch läßt sich mit 
Bestimmtheit sagen, ob sämtliche 24 Prinzipien derselben ihr von 
Anfang an wesentlich waren. Was den Pessimismus betrifft, so lag 
derselbe als Keim im indischen Wesen. „Nach indischer Anschau¬ 
ung 0 ) sagt Paul Deussen, System des Vedänta, pag. 288, „beruht 
die Ausbreitung der Welt auf einer moralischen Notwendigkeit. 
Die Taten der Seele in einem früheren Dasein müssen gesühnt 
werden. Die Stätte dieser Sühne zu sein, — das ist die einzige 
Bedeutung dieser unendlichen Welt. 0 Schon in den Upanishads 
werden einzelne Stimmen laut, welche predigen: „Alles, was von 
Brahman verschieden ist, ist leidvoll 0 Brihaddranyaka-up. 3, 4, 2). 
Ja, freudelos sind diese Welten 0 (Brih.-up. 4, 4, II). Die Jung- 
vedische Periode mit ihrem endlosen Opferwesen zeigt den Pessi¬ 
mismus schon deutlicher: ein ganzes Volk, das nichts Höheres 
kennt als das Opfer, muß doch wohl einen Grund dafür gehabt 
haben, mag derselbe nun im Charakter des Volkes oder in äußeren 
Schicksalen, oder in beiden zu suchen sein. Aber erst im indischen 
Mittelalter, als die Kämpfe mit den Aboriginern zu Ende waren, 
das äußere Leben im gewohnten Geleise ging, die Natur in dem 
so fruchtbaren Gangestale alles zum Leben Nötige ohne Kampf 
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und Gegenwehr hergab: erst dg breitete sich der indische Pessi¬ 
mismus in seinem ganzen Umfange aus. Alles ist nun Schmerz. 
„Was ich auch, immer und immer wieder unter Göttern und Men¬ 
schen wiedergeboren, wahrgenommen habe, alles dies war nichts 
als Schmerz“, sagt der erhabene Jaigtshavya (Yoga). Auf die Frage 
des erhabenen Avatya> ob auch die allerhöchste Freude der Be¬ 
friedigung, welche Jaigtshavya wegen seines Verdienstes erlangt 
hatte, zu den Schmerzen gerechnet werden müsse, erwiderte dieser: 
„Diese allerhöchste Freude der Befriedigung nennt man so nur 
im Vergleich mit der Fjeude an den Objekten: Schmerz ist sie 
im Vergleich mit der Isolierung.“*) Daß das Sämkhya, ohne einen 
pessimistischen Anklang von Hause aus gehabt zu haben, zu der 
konsequenten Philosophie des Schmerzes hätte umgestaltet werden 
können, als welche sie uns heute vor Augen liegt, ist schwerlich 
anzunehmen. Gehört doch das Leid mit zu den ewigen Daseins¬ 
bedingungen! (Kär. 12.) Indes ist ebenso schwer zu glauben, daß 
es, 700 oder 800 Jahre v. Chr., bereits denselben weitabgewandten, 
verzichtenden Charakter gehabt habe, den es heute trägt und wie 
ihn die philosophischen Erzeugnisse der spätindischen Zeit fast 
durchgängig tragen. Es ist demnach fraglich, ob die ersten zwei 
Kärikä, die den Pessimismus des Systems begründen, der echten 
Sämkhya-Doktrin angehört haben.**) 

Die 24 Prinzipien werden schon sehr früh, Mahäbh . 12, 11409 b, 
als dem System eigentümlich angeführt, jedoch bezieht sich die 
Stelle auf den bereits schulmäßig überlieferten Korpus, nicht auf 
die Grundkonzeption Kapitals. Daß das System seinen Namen von der 
in demselben herrschenden pedantischen Manier der unausgesetzten 

*) Garbe, die „Theorie der indischen Rationalisten von den Erkenntnis¬ 
mitteln“, Leipzig 1888. Hier ist zu erinnern, daß, nach Kärikä 12, das Sattva 
das Wesen der Freude hat, die ursprüngliche Lehre also den so krassen 
Pessimismus der späteren Zeit nicht erlaubt. 

**) Ganz entschieden spricht dagegen die Diktion der beiden Verse, die 
im Gegensatz zu dem Lakonismus der die echten Grundgedanken aus¬ 
drückenden Kärikä , geschwätzig ist. „Wegen der Bedrückung durch den 
dreifachen Schmerz besteht das Streben nach der Erkenntnis des diesen be¬ 
seitigenden Mittels. Wenn man sagt, daß ein solches Streben nutzlos sei, da 
es sinnliche Mittel gebe, so ist das nicht richtig, weil ein mit Sicherheit 
wirkendes absolutes Mittel nicht existiert“ lautet Kärikä /. „Den sinnlichen 
Mitteln ist das auf der heiligen Überlieferung beruhende gleich, denn auch 
dieses ist behaftet mit Unreinheit, Vergänglichkeit, und daß es immer noch 
ein höheres gibt Besser ist das diesem entgegengesetzte aus der richtigen 
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Aufzählung und Klassifizierung der Begriffe herleite, ist unwahr¬ 
scheinlich. •) 

In einer tiefergehenden Analyse des Systems müßte schließlich 
die Frage aufgeworfen werden, ob die in den Sämkhya-Texten auf¬ 
gestellte Lehre von der Evolution und Reäbsorption überhaupt auf 
den Begründer der Sämkhya-Philosophie zurückgehe und ob sie 
nicht etwa bloß eine Anwendung der in Indien schon immer popu¬ 
lären Idee der Weltumwälzungen auf die Sämkhya-Prinzipien sei 
lft den 72 Kärikä des iQvarakrishna ist nirgends die Rede von der 
in den Kommentaren wie auch in allen übrigen Sämkhya-Schriften 

Erkenntnis des Entfalteten, des Unentfalteten und des Erkenners“ lautet 
Kärikd 2 . Man halte dagegen Kärikä 3: „Die Wurzelgrundform ist keine 
Umformung; sieben; das „große“ und die folgenden, sind sowohl Grund¬ 
formen als Umformungen; die Reihe der Sechzehn aber ist Umformung* 
(der Schluß: „weder Umformung noch Grundform ist die Seele“ ist gefälscht). 
Dort Weitschweifigkeit und ein zerrinnender Stil; hier Knappheit bis zur 
Dunkelheit und vollkommene Sachlichkeit. Kärikd 3 macht sofort die grund¬ 
legende Unterscheidung zwischen einer Welt der Dinge an sich und einer 
Welt der Dinge für uns, zählt die Prinzipien auf, die später erklärt werden 
sollen und teilt dieselben nach den Begriffen „Grundform und Umformung“ 
ein. Allerdings ist Kärikä 3 ebenso wie die beiden ersten Verse das Werk 
des Tpvarakrishna , und zwar der Form nach; während aber der Inhalt der 
beiden ersten Verse lediglich auf IQvarakrishna zurückgehen mag, stammt 
der in der 3i Kärikä behandelte von dem Begründer des Systems und die 
Verschlechterung durch den ersten Bearbeiter konnte sich nur auf die Form 
erstrecken. 

*> Die Aufzählungsmanie in den indischen Schriften kam erst im indischen 
Mittelalter auf, als man allgemein zu spintisieren und zu schreiben anfing, 
und war gleichsam der akademische Schliff, der keinem gelehrten Werke 
fehlen durfte. Selbst in profanen Werken, wie z. B. in dem Kama-Sutra des 
Vätsyäyana und in anderen Lehrbüchern der Liebe wird man dieselbe skurrile 
Art der Aufzählung aller möglichen und unmöglichen Dinge finden. Die 
ursprüngliche Art der Oberlieferung gedankenreicher Hymnen und Lehr¬ 
meinungen war die durch das Gedächtnis, und Aufzeichnungen gab es zu¬ 
weilen nur von den Anfangszeilen der betreffenden Verse. Hier möge die 
Vermutung Platz finden, daß Kapila der erste indische Philosoph, der seine 
Gedanken in Prosa kleidete, gewesen sein kann, was mit dem übrigen Cha¬ 
rakter seiner Lehre zusammenstimmt und auch das Verschollensein aller 
und ieder direkt auf ihn zurückgehenden Aussprüche erklären könnte. Der 
Name des Systems könnte auf die besondere Rolle, welche die Zahl (samkhya) 
darin spielt: als eine im Transzendenten festgehaltene Kategorie, zurück- 
gefübrt werden. Die Meinung Coolebrokes , daß der pythagoräische Satz „das 
Wesen der Dinge ist Zahl“ mit der Sämkhya-Philosophie in Zusammenhang 
gebracht werden könne, ist nicht ohne weiteres von der Hand zu weisen. 
Barthelämy St.Hilaire („Premier mtmoire surle sankhya“, TomeV III, pag. 123) 
bestreitet diese Möglichkeit. 
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so bestimmt behaupteten Theorie der Weltauflösung. Zuzugeben ist, 
daß, wenn etwa bei der Begründung des Systems die Frage nach 
der Dauer der Produkte unentschieden geblieben wäre, die Sämkhya- 
Schule, indem sie nur einfach den Schluß aus den von dem Be¬ 
gründer gegebenen Prämissen zog, zwanglos zu der ohnehin all¬ 
gemein anerkannten Lehre von der völligen Reabsorption der Er¬ 
scheinungswelt gelangen mußte. Denn sind die Dinge entstanden, 
waren sie also nicht immer, so ist kein Grund abzusehen, warum 
sie endlos bestehen sollten. Dächte man anders, so hätte die den 
Sinnen offene Welt zwar einen Anfang gehabt, aber sie würde 
niemals ein Ende haben; die Welt der Dinge an sich, aus der 
nach der Lehre die materiellen Dinge stammen, hätte zugunsten 
dieser ein für alle Mal ihr höheres Sein eingebüßt, ohne Möglich¬ 
keit, aus der Disharmonie wieder in ihre Harmonie zurückzukehren. 
Die Lehre von der Reabsorption der Produkte liegt daher, mag sie 
nun auf Kapila zurückgehen oder nicht, allerdings im Plan des 
ganzen Systems begründet. Der Grund, den die Sämkhya-Philo- 
sophie für die Notwendigkeit einer Auflösung der Erscheinungs¬ 
welt angeben könnte, ist der, „daß es zur Diastole der Welt auch 
eine Systole“ geben müßte, wie Schopenhauer diesen Gedanken ein-" 
mal ebenso tief wie kühn ausgedrückt hat. Nur die. beständige 
Wiederholung dieses Prozesses der Weltausbreitung und Weltauf¬ 
lösung ist, nach unserer Meinung, kein Gedanke, der dem ursprüng¬ 
lichen System angehört haben kann, und zwar nicht nur deshalb, 
weil in den ursprünglichen Texten jeder Hinweis darauf fehlt, 
sondern hauptsächlich deshalb, weil er dem Grundgedanken des 
Systems widerspricht. Die Notwendigkeit gehört nur der Erscheinung 
an und verschwindet mit ihr wie der Raum und die Zeit. 

(Fortsetzung folgt.) 

Die vier heiligen Wahrheiten 

Von Dr. Wolfgang Bohn 

In der großen Lehrrede „vier Pfeiler der Einsicht“, der zweiund¬ 
zwanzigsten der Sammlung der längeren Reden findet sich im An¬ 
schluß an die Darlegungen der „Wache bei den Erscheinungen“ 
eine ausführliche Erörterung über die vier heiligen Wahrheiten. Da 
heißt es (Neumann II. S. 436) „wacht der Mönch bei den Erschei- 
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nungen über das Erscheinen der vier heiligen Wahrheiten- 

Da versteht der Mönch der Wahrheit gemäß, Das ist das Leiden*, versteht 
der Wahrheit gemäß ,das ist die Leidensentwicklung*, versteht der 
Wahrheit gemäß ,das ist die Leidensauflösung*, versteht der Wahr¬ 
heit gemäß ,das ist der zur Leidensauflösung führende Pfad*.** 
Damit sind die vier heiligen Wahrheiten kurz festgestellt; die 
ersten drei sind die selbständigen Ergebnisse der Buddhameditation, 
die vierte bildet die praktische Auslegung der dritten. Koppen (I, 
222,) meint geradezu, „die vierte Wahrheit gehöre ursprünglich 
wohl nicht dem einfachen Dogma an.** Oldenberg (S. 244) bemerkt 
dazu: „Man kann nicht entschieden genug Verwahrung einlegen gegen 
dieses BeiseiteschafFen alles dessen, was der selbstgemachten Einbil¬ 
dung von der Ureinfachheit des ältesten Buddhismus widerstreitet.** 
Die Sache scheint anders zu liegen. Der Buddha, dem es in 
erster Linie um die Praxis des Erlösungswerkes zu tun "war, hat 
sicherlich gerade in der vierten Wahrheit den Abschluß seines as¬ 
ketischen Systems gesehen, und im Grunde gehen die meisten Lehr¬ 
reden ja auf eine Erläuterung und Belichtung dieses Weges von immer 
neuen Gesichtspunkten aus hin. Selbst die berühmteStrophe des Assaji, 
die millionenfach in buddhistischen Ländern in Stein und Holz, 
Erz und Papier die Gläubigen an den Kern der Lehre mahnt, ist 
nur eine Zusammenfassung dessen, was die vier Wahrheiten be¬ 
sagen, mit besonderer Berücksichtigung des Weges. Sie lautet ja: 
„Die Wesenheiten, die aus einer Ursache fließen, deren Ursache 
lehrt der Vollendete und welches Ende sie nehmen; dies ist die 
Lehre des großen Asketen.** (Oldenberg S. 157.) 

Aber auf der andern Seite hat auch Koppen recht, nicht in dem 
Sinne, daß die vierte Wahrheit ein späterer Zusatz sei, sondern 
daß sie nicht als logisch gleichwertig mit den andern drei Wahr¬ 
heiten anzusehen sei, daß man in ihr entweder einen Zusatz zur 
dritten Wahrheit sehen müsse, oder die drei ersten Wahrheiten als 
die dreigeteilte Voraussetzung der vierten auffassen müsse. Ja man 
kann ruhig sagen: die drei ersten Wahrheiten seien das Ergebnis 
der vierten Wahrheit, das Denk-Resultat das sich im Verlaufe des 
Weges durch den achtfachen Pfad immer deutlicher darstellt. War 
doch für den Buddha selbst die Erkenntnis der Leidenswahrheiten 
die reife Frucht vom Baume seiner Asketenschaft. 

Während die drei ersten Wahrheiten in der Philosophie der Zeit 
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vor Buddha vermutlich bereits vorgebildet waren (denn anders ist 
das ganze Erlösungsstreben der Gangesvölker kaum zu verstehen), 
ist die Darlegung des Weges das eigentlich buddhistische, das neue, 
was der Buddha lehrte, was der Lehre den eigenartigen „buddhi¬ 
stischen Charakter verleiht Aber die vier Wahrheiten bilden doch 
ein ganzes, weil ohne die drei ersten Wahrheiten die vierte nicht 
gedacht werden kann. Umgekehrt kann aber die Trilogie bestehen, 
ohne die vierte Wahrheit; es ist theoretisch möglich, einen andern 
Weg zu denken, der aus dem Leiden herausführt, auf welchem der 
Durst nach Dasein überwunden werden könnte. 

Die Trilogie bildet das Fundament. Ich setze nun den Wortlaut 
der Sätze in ihrer ursprünglichen Fassung beim Leser voraus und 
werde bei der Analyse die einzelnen Bestandteile der Sätze ver¬ 
schieben, um dem Verständnis des Baues vom heutigen logischen 
Standpunkte aus näher zu kommen. 

1. Wahrheit. Frage: Was ist die heilige Wahrheit vom Leiden? 

Antwort: Kurz gesagt: die fünf Stücke des Anhaftens sind Leiden. 

Pancupädänakkhandä (dukkhft) — das ist däs entscheidende Wort, 

dessen Sinn es zu fassen gilt. Neumann übersetzt: die fünf Stücke 
des Anhangens (sind Leiden). Oldenberg (S. 243) die fünferlei Ob¬ 
jekte des Ergreifens — und erläutert: „gemeint ist das Ergreifen 
und das Haften an der Körperlichkeit, an den Empfindungen, Vor¬ 
stellungen, Gestaltungen und am Erkennen.* Winternitz (S. 222) 
die fünf Daseinseiemente; Nyänatiloka (Wort d. B. S. 4) die fünf 
Aspecte des Daseins; Beckh (I. S. 67): die fünf Arten des Er¬ 
greifens des Sinnlichen; Carus-Seidenstücker (Ev. B. S. 56) die aus 
dem Haften entspringenden Zustände. Mit diesen Zutaten soll es 
genug sein. Der Sinn ist ziemlich klar: die aus dem Haften ent¬ 
springenden Daseinselemente, die fünf Khandhas also die ganze 
(menschliche) Erscheinung, das Ich, ist Leiden und zwar in allen 
seinen Phasen, das besagt: Erläuterung: Geburt ist Leiden, Alter ist 
Leiden, Krankheit ist Leiden, Sterben ist Leiden usw. 

2. Wahrheit. Frage: Was ist aber die heilige Wahrheit von der 
Leidensentwioklung? 

Antwort: Es ist dieser Durst (tanhä). 

Erläuterung: Der Daseinstrieb, der Wohlseinstrieb, der Ge¬ 
schlechtstrieb, der Wiederdasein säende vergnügungsgierverbundene, 
bald da, bald dort sich ergetzende. (Neumann.) 
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Oldenberg hat: der Durst der von Wiedergeburt zu Wieder¬ 
geburt führt, samt Freude und Begier, der hier und dort seine 
Freude findet: der Lüstedurst, der Werdedurst, der Vergänglich¬ 
keitsdurst. Winternitz: Die Gier, die zur Wiedergeburt führt, die 
mit Freude und Leidenschaft verbunden hier und dort nach Freuden 
sucht, nämlich die Gier nach Sinnenlust, die Gier nach Dasein, 
die Gier nach Wohlsein, Nyänatiloka:-die sinnliche Be¬ 

gehrsucht (käma-tanhä), die Daseinssucht (bhava-tanhä), die Sucht 

nach zeitlichem Glück (vibhava-tanhä). Carus:-das Begehren 

nach Befriedigen der Leidenschaften, das Begehren nach zukünftigem 
Leben, das Begehren nach Glück in diesem Leben. Über den Sinn kann 
wohl keine Meinungsverschiedenheit bestehen: die Quelle des Leidens, 
d. h. des Daseins im Sinne der ersten Wahrheit ist das Daseinwollen, 
die Lebensbejahung (in Form des Anhängens am Dasein und der 
Geschlechtlichkeit), der Durst, die Gier, der Wille (tanhä). Alles 
Dasein besteht als Folge und in Abhängigkeit von Tanhä. 

3. Wahrheit. Frage: Was ist die Wahrheit von der Leidens- 
auflösung? 

Antwort: Es ist eben dieses Durstes vollkommene, restlose 
Auflösung. 

Erläuterung: Ihn abstoßen, austreiben, fällen, vertilgen. 

Der Sinn ist so vollkommen klar, daß ich außer Neumanns 
Übersetzung keine weitere anführe. Da ja alle seienden Dinge, 
Objekte, nur in Abhängigkeit von Tanhä bestehen, so muß das 
Erlöschen Tanhäs eben ohne weiteres den Boden für die Objekte 
fortnehmen. Die vollkommene Verneinung jeglichen Wollens (und 
Nichtwollens), die reine Negierung ohne jeden auch den leisesten 
Willensakt, natürlich auch des Willens zum Nichtsein, die restlose 
Quiescierung wie sie nur aus klarster Einsicht hervorgehen kann, 
bedeutet eben das Ende der kandhä, des Leidens. Das ist das 
Fundament; die Gesichtspunkte liegen klar, der heilige Himalaya 
ist in klarer Ferne sichtbar. Und nun kommt eben die für den 
Buddha wichtigste Frage: wie gelange ich hin? 

Es ist die Lehre vom achtfachen Pfade, die nun folgt und die 
uns mit all den geistigen Elementen in Berührung bringt, welche 
das große Lehrgebäude des Buddhismus dennoch, trotz aller Ab¬ 
lehnung der Metaphysik und Transzendenz, füllen, ja füllen müs¬ 
sen. Buddha nennt diesen seinen Weg den mittleren Pfad. Wohl- 
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leben in der Welt taugt nichts: denn Genießen, das ist Anhängen 
und schafft Anhängen. Selbstqual, Erschöpfung durch Schmerzaskese 
taugt auch nichts: es ist Haften, Wollust und Wollen 4es Schmerzes 
bringt uns nur weiter das Bündel der fünf Elemente zum Bewußt¬ 
sein, ist nicht Quiescierung. Gebt dem Körper was des Körpers 
Notdurft ist, damit er als Vehikel der Meditation nicht versage, 
aber nie darf er selbständig über euch werden. Das ist der mittlere 
Pfad und, wie es in der Predigt von Benares noch vor der Dar¬ 
legung der Leidenstrilogie heißt: dieser Weg in der Mitte, den der 
Vollendete erkannt hat, der das Auge auftut und den Geist auftut, 
der zur Ruhe, zur Erkenntnis, zur Erleuchtung zum Nirvana führt 
— es ist dieser heilige achtteilige Pfad, der da heißt: rechte 
Anschauung, rechtes Entschließen, rechtes Wort, rechte Tat, rechter 
Lebenswandel, rechtes Streben, rechtes Gedenken, rechte Vertiefung. 

Das Erfassen der drei Grundwahrheiten bedeutet eine starke 
Intuition oder ist das Ergebnis tiefster Philosophie; beides trifft 
sich bei Schopenhauer. Beim Buddha war es das Ergebnis einer 
bewußt und gewollt begonnenen Schulung im meditativen Sinne, 
nur wie sie ein zweitesmal in der uns bekannten Geschichte an¬ 
nähernd noch bei Meister Ekkehard zu finden ist. 

Mit den hellen Lichtern der drei ersten Leidenswahrheiten wäre 
freilich niemals auch nur ein Bruchteil der geistigsten Menschen 
zu gewinnen gewesen, der großen Masse konnten sie niemals etwas 
sein. Das Volk schrie nach Brot — und der Buddhismus reichte 
ihm Edelsteine, so hat Prof. Haas (Amida) das Verhältnis einmal 
x gekennzeichnet. Aber auf der andern Seite ist es immer möglich 
gewesen, dem Kerne des Buddhismus eine Schale zu geben, die 
ihn begehrenswert auch für andere Menschenklassen und Volks¬ 
typen macht als die Brahmanen und Krieger zur Zeit des Königs 
Bimbisara. Das ist, in den Sekten des Mahäyäna, dem Buddhismus 
oft genug zum Verhängnis geworden, er hat Masken getragen, unter 
denen sein Verhängnis zu ersticken drohte, aber diese Verände¬ 
rungsmöglichkeit des Äußeren kann unter Umständen auch mit sich 
bringen, daß ein drittes Fahrzeug, nicht Hinayäna, nicht Mahäyäna, 
im Westlande die Buddhalehre aufnimmt und ihren Segen sich ins 
Breite ergießen läßt. Vielleicht lagern sich schon im Osten die 
Elemente des Dhammo, die im Wiederaufbau des Abendlandes den 
Geist des Buddhismus und die neue Kultur festlegen. 
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Aus dem „Buch Pubbenivase“, Vier buddhistische Wiedergeburt-Geschichten 

Von Dr. Paul Dahlke 

Das Wesen, von dem wir hier sprechen, taucht zuerst auf vor, 
von jetzt ab gerechnet, etwa viertausend Jahren. Nicht als ob es 
damals überhaupt erst begonnen hätte, da zu sein .— so etwas 
gibt es nicht. Aber es tauchte damals zuerst vor uns auf, etwa 
wie das Schiff am Horizont auftaucht. 

Das Wesen hieß damals Ma Xinom und war Börsenmakler in 
Babylon-Altstadt. Seine Wohnung aber war in Babylon-Neustadt 
gelegen, da wo das Gelände sich hügelig erhebt und im Sommer 
die Lüfte ein wenig kühler wehen als in der sonnedurchglühten 
Altstadt. Alle Morgen, wenn er gefrühstückt hatte, fuhr er hinaus 
zur Börse, wobei er immer über die Große Brücke, auch genannt 
„Baal’s Steg®, hinweg mußte. Ma Xinom war ein frommer Mann, 
der wie manche andere Fromme auch der Ansicht war, wenn 
man nur Gott aufrichtig diene, so brauche man es mit der Auf¬ 
richtigkeit den Menschen gegenüber nicht so genau zu nehmen. 
So hatte er sich durch eine gewisse Anpassungsfähigkeit des Ge¬ 
wissens ein hübsches Vermögen erworben, das ihm erlaubte, die 
tägliche Fahrt nach der Börse in seinem eigenen Fuhrwerk zu 
machen. 

Da Ma Xinom gut lebte und ein ruhiges Gemüt hatte, so zeigte 
sich bei ihm bald eine Anlage zu einer ihm unliebsamen Körper¬ 
fülle, der er durch körperliche Betätigung entgegen zu arbeiten 
suchte. Deshalb lenkte er sein kleines Fuhrwerk selber und ließ 
den Diener, der stets schneeweiß gekleidet war und einen braunen, 
golddurchwirkten Turban um den Kopf gewickelt hatte, hinten auf- 
sitzen. 

Zu der Zeit, wo wir ihn ins Auge gefaßt haben, fuhr Ma Xinom 
ein armenisches Gebirgs-Pferdchen, das ihm durch sein Feuer 
immer wieder tüchtig zu schaffen machte. Wenn er früh aus dem 
Hause trat, so stand sein Wagen bereit, und der Diener mußte alle 

•) Der Neu-buddhistische Verlag (Dr. P. Dahlke) in Zehlendorf-West 
bat uns diesen Abschnitt aus dem demnächst erscheinenden Buche des be¬ 
kannten Verfassers liebenswürdigerweise zum Vorabdruck zur Verfügung 
gestellt. 
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Kraft aufbieten, um das Tier ruhig zu halten. War dann Ma Xinom 
aufgesprungen und hatte die Zügel ergriffen, so war die ständige Ant¬ 
wort des Tieres ein mächtiges Hochbäumen, dessen kaum die vereinten 
Kräfte der Beiden Herr werden konnten. Dann sprang der Diener 
blitzschnell auf den Wagen und los ging es, so daß unserem Ma 
Xinom die pechschwarzen, wohl gesalbten Locken flogen. 

Aber immer wenn man sich dem Baafs Steg näherte, schien 
alles Feuer des Tieres verflogen. Es fiel wie mutlos in sich zu¬ 
sammen und weigerte sich immer wieder, die Brücke zu betreten. 
Dann nahm der wütende MaXinom seinen Stachelstock und stieß 
ihn dem Tier in die Seiten, so daß oft genug Blut floß. Es waren 
Bilder aus früherem Leben, die das Tier beim Betreten der Brücke 
ängstigten und die zu sehen ihm die Fähigkeit gegeben war. Vor 
vielen Jahrtausenden war das Wesen, das eben jetzt vor Ma Xinoms 
Wagen lief, Reichsverweser gewesen, und an eben dieser Stelle war 
es wegen der Mißwirtschaft, die es hatte einreißen lassen, von 
einer wütenden Rotte überfallen, in den Fluß geworfen und lang¬ 
sam zu Tode gequält worden. Ma Xinom aber war ein aufgeklärter 
Mann, der sich über das zitternde Tier kein Kopfzerbrechen machte 
sondern fleißig den spitzen Treibstock gebrauchte. Seine Aufgeklärt¬ 
heit hinderte ihn freilich nicht, alle Monat zweimal, bei Voll- und 
Neumond zu den Priestern Marduk’s zu gehen, um sich dort die 
Zukunft weissagen zu lassdn, die für ihn aufging in zwei Haupt¬ 
stücken: langes Leben und viel Geld. 

Eines Morgens saß Ma Xinom vor seinem reichgedeckten Früh¬ 
stückstisch und las eifrig an einem mit Keilschrift-Zeichen bedeckten 
Ton-Zylinder, der Morgen-Ausgabe des Börsenblattes. Er lächelte 
befriedigt; er hatte offenbar ein gutes Geschäft in Sicht oder es 
gar schon abgewickelt. Ein Diener stand hinter ihm und wehrte 
die Fliegen ab, indem er ständig einen Straußen-Wedel über ihn 
schwenkte. 

Als Ma Xinom seinen Ton-Zylinder umlesen hatte, widmete er 
sich mit der gleichen Gründlichkeit dem Inhalt seines Frühstücks¬ 
tisches. Dabei bemerkte er, daß eine Fliege mit besonderer Hart¬ 
näckigkeit immer wieder das Stück baktrischen Käse aufsuchte, 
das dicht vor ihm stand. Wohl ein Dutzendmal verjagte er sie 
mit der Hand, und immer kam sie wieder. Eben schickte der Diener 
sich an, sie abzufangen und zu töten, als Ma Xinom plötzlich eine 
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wunderliche Regung hatte. Er sagte zu seinem Diener: „Laß sie! 
Es wird ihre Lieblingsspeise sein.* Der sah seinen Herrn erstaunt 
an; denn er war an solche Gefühlsausbrüche nicht gewöhnt, aber 
da er wußte, daß er zu gehorchen hatte, so gehorchte er. 

Ma Xinom ahnte freilich nicht, daß er mit dieser Regung und 
diesem Befehl wichtigeres für seine Zukunft getan hatte, als damit, 
daß er zweimal im Monat von den Marduk-Priestern über Zukunft 
sich weissagen ließ. Er ahnte auch nicht, daß er mit diesem Wesen, 
das ihn jetzt eben als Fliege umschwirrte, später oft und lange im 
Samsara wandern sollte. 

Erst vor drei Tagen, am Feiertag, hatte er den großen Tempel¬ 
gang gemacht. Die Straße zu Marduk’s Tempel, tausend Meter lang, 
war ganz mit großen Steinplatten bedeckt, auf deren jeder in großen 
Buchstaben stand: „O Herr Marduk, gib langes Leben!“. Auf jeder 
dieser vielen Platten (fünfhundert waren es, jede zwei Meter im 
Quadrat) war er niedergekniet und hatte bei jedem Niederknieen 
mit lauter Stimme gerufen, was ihm die Platte darbot: „O Herr 
Marduk, gib langes Leben!“. Und da tausende vor, neben, hinter 
ihm die gleichen Worte herbeteten, so stieg dieser Satz wie eine 
Welle nach oben, und wohnte Herr Marduk nicht allzuhoch und 
schlief er nicht gerade oder hatte verstopfte Ohren, so mußte er 
dieses Schallen hören. 

Ma Xinom hatte den ganzen Tag zu seinem frommen Akt ge¬ 
braucht, den zu begehen er seit Jahren sich vorgenommen hatte, 
den er aber immer wieder hinausgeschoben hatte, weil er sich vor 
der Anstrengung fürchtete. Denn nichts war schlimmer, nachdem 
man einmal angefangen hatte, als auf halbem Wege zu unter¬ 
brechen oder zusammenzubrechen. Verachtung der Menschen und 
Ungnade des beleidigten Gottes waren die unausbleiblichen Folgen. 

Ma Xinom kam in völlig erschöpftem Zustand nach Hause, froh, die 
Sache hinter sich zu haben, aber doch nicht ganz und gar befriedigt; 
denn am liebsten hätte er ebenso laut, wie um langes Leben auch um 
gute Börsen-Konjunktur gebeten, aber das wagte er nicht. Zwar hatte 
er bei jedem Satz im geheimen zugefügt „und mehre meinen Wohl¬ 
stand“, aber er war sich nicht sicher, ob Gott Marduk das auch gehört 
habe. Anderseits tröstete er sich mit dem Gedanken, daß, wenn er 
nur langes Leben erhalte, er selber daraus schon das Nötige machen 
wolle. Er wußte wohl, d^ß ihm an Geriebenheit so leicht keiner 
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über käme. Tatsache war, daß ihn heute, am dritten Tage nach 
seinem Tempelgang, die Knie noch gewaltig schmerzten und ihm 
so steif waren, daß er wie auf Hölzern ging. Aber das war ihm 
nicht unangenehm; bei jeder seiner steifen Bewegungen hatte er 
die wohlige Empfindung: „Ich habe Gott gegenüber meine Pflicht 
getan.® 

Dieses schmerzhaft-wohlige Gefühl hatte ihn vielleicht auch zu 
seinem Uebeswerk gegenüber der hungrigen Fliege bestimmt. Jeden¬ 
falls stand er bald danach vom Tisch auf, reckte sich, stöhnte, 
gähnte, alles in einer sehr umständlichen Weise und befahl den 
Wagen. 

,Ma Xinom war die beiden Tage nach dem Fest nicht zur Börse 
in die Altstadt gefahren. Das mochte der Grund sein, daß sein 
Pferd heute besonders unruhig war. Es bäumte sich anhaltend, 
und Ma Xinoms erster Versuch, aufzuspringen, mißglückte, teils 
wegen der Unruhe des Wagens, teils wegen seiner steifen Beine. 
Er glitt aus, taumelte hinten über und war nahe daran, mit dem 
Kopf auf die Steinkante zu schlagen. „Marduk schützt,® murmelte 
er; dann herrschte er den Diener an, das Pferd fester zu halten. 
Der zweite Versuch gelang besser; er ergriff die Zügel mit einer 
Art Grausamkeit fast überstraff, der Diener sprang blitzschnell 
hinten auf und fort ging es wie der Wind. Aber an der großen 
Brücke wieder die alte Schwierigkeit. Das Tier scheute, zitterte 
und weigerte sich, vorwärts zu gehen. Der Brückenwärter, der 
Ma Xinom und sein wunderliches Wagenpferd schon kannte, stand 
in der Tür seines Häuschens, lachte aus vollem Halse und schlug 
sich vor Vergnügen auf die Schenkel. 

Ma Xinom warf ihm seinen wütendsten Blick zu. Da er aber 
seine Wut nicht an ihm auslassen konnte, so ließ er sie an dem 
Tier aus. „Satan, verstockter!® schrie er. „Willst du mich vor der 
ganzen Stadt lächerlich machen!® Damit holte er aus voller Kraft 
mit seinem Treibstock aus, um ihn dem Tier in die Weiche zu 
rennen. Das mochte durch das Geschrei erschreckt sein, vielleicht 
auch den Stoß ahnen — es machte einen schnellen Seitensprung, 
Ma Xinoms Treibstoclc fuhr ins Leere und er selber, sich über¬ 
schlagend, hinterdrein. Sein schwerer und heute durch die Steifig¬ 
keit noch schwerer gewordener Körper schlug so unglücklich auf 
den harten Basaltplatten der Straße auf, daß er auf der Stelle tot 
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liegen blieb, ohne auch nur sein „Marduk schützt* gesagt zu haben. 

Nun geschah es, daß in diesem Augenblick im Kamma dieses 
Wesens, für ein Weilchen Ma Xinom geheißen, die hebende Wirkung 
des Liebesaktes gegenüber der hungrigen Fliege sich vor allem 
geltend machte. Dieses Wesen, für ein Weilchen Ma Xinom ge¬ 
heißen, faßte in günstigen Mutterschoß und hatte gute Wieder¬ 
geburt in hohem Stande. Es hatte hier den Namen Sundakari. 
Sein Vater war erster Minister am Hofe eines indischen Königs. 

Schon in der Jugend erregte er die Aufmerksamkeit des Königs 
durch Geist und Klugheit, so daß der oft im Scherz sagte: „Der 
hier soll der Minister meines Sohnes werden.“ Und so geschah es. 
Der König und sein Minister starben fast zu gleicher Zeit, und 
mit dem Nachfolger wurde Sundakari Reichskanzler. Vom Vater 
her hatte er ungeheure Güter geerbt und als nun gar der junge 
König ihm eine seiner Schwestern zur Frau gab, da war alles für 
ihn erreicht, was in dieseth Leben erreicht werden konnte und 
Sundakari begann, sein Auge über dieses Leben hinaus zu richten. 

Schon lange ging' das heimliche Gerede unter den Leuten: .Kanz¬ 
ler Sundakari besitzt die höheren Kräfte. Er steht in ünmittelbarem 
Verkehr mit der Brahma-Welt*. Ihm war dieses Gerede schon 
lange zu Ohren gekommen und es stachelte ihn an, in Wahrheit 
das zu erreichen, was die Menschen irrigerweise ihm zusprachen. 
Aber er wußte es von den alten Rishis: um das zu erreichen, 
dazu gehörten Einsamkeit und Entsagen. Denn so heißt es ja: 
.Wer die vier Monate der Regenzeit einsam verbringt, im Gedanken 
des Mitleids glüht, der schaut Brahma, hat Umgang mit Brahma, 
führt Rede mit ihm, hält Rat mit ihm.* 


Die Lebensveraeinung des Buddhismus 

Von Prof. Friedr. Karl Werner, Elsarn, N.-Österreich 

Die Zeitungsnachrichten über den Selbstmord des englischen 
Privatgelehrten Artur Cobbes dürften noch in Erinnerung sein, 
da die Motive, die den menschenfremden Sonderling zur Entselbstung 
trieben, so ungewöhnlicher Natur waren, daß sie vermöge der jeder 
Originalität eigenen Kraft wohl imstande sein mögen, eine ansonsten 
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gern und schnell vergessene Tat noch einige Zeit über dem Grabe 
des allgemeinen Vergessens zu halten. Das Testament des Gelehr¬ 
ten ist als eine Art Botschaft an die Zeitgenossen abgefaßt und 
enthüllt die Motive zu seiner Tat. 

Bezugnehmend auf den seit fünf Jahren wütenden Kriegsgeist 
führt Cobbes aus, daß „in einer Welt, in der man erst kämpfen 
muß, um da zu sein, a für Leute kein Raum sei, die ein ruhiges 
Leben führen wollen. Deshalb verlasse er „freiwillig und freudig 
diese Gesellschaft von Räubern und Mördern*. Weiter schlägt er 
vor, daß sich allenthalben auf der Erde edle und friedliebende 
Menschen zu einem Protest zusammenschließen mögen, „der klipp 
und klar besagt, daß sie, wenn nicht binnen einer bestimmten 
nahen Frist alle feindlichen Handlungen jeder Art von Menschen 
gegen Menschen eingestellt würden, samt und sonders freiwillig 
dieses Jammertal, diese Hölle, diesen Bestienkäfig verlassen*. Er 
wolle durch seine Tat beispielgebend den Anfang gemacht haben. 

Das Testament erregte großes Aufsehen und gab erneuten Anlaß 
zu Erörterungen der Fragen: Ist nicht der Selbstmord, wenn ihm 
so gewichtig^, ja edle Motive zu Grunde liegen, eine lebens¬ 
verneinende Tat im Sinne Buddhas? Oder ist nicht letzten Endes 
jeder Selbstmord die schärfste Äußerung der Lebensverneinung? 
Dann müßte der Einfluß der Lebensverneinung auf jede Geistes¬ 
kultur und somit auch auf Wissenschaft und Kunst der denkbar 
schlechteste sein. Ist es aber nicht so, was verstehen wir dann 
eigentlich unter Lebensverneinung? 

Bevor man zu der ernsten Beantwortung dieser Fragen schreitet, 
muß man sich erst vor Augen halten, daß die Lebensverneinung 
kein Wort ist, das bloß irgendwelche Dinge, Formen oder Vorgänge 
des Alltags bezeichnet, sondern es ist ein Begriff mit einer so 
immens weiten Sphäre, daß er die letzten Ziele einer ganzen Welt¬ 
anschauung einschließt, für deren erhabene Größe uns Buddhas 
tiefer Ernst bürgt. 

Freilich, dem dumpf dahinbrütenden Utilitätsmenschen ist die 
Lebens Verneinung nur ein enger Begriff, so eng, daß sogar seine 
Sphäre innerhalb der Begriffssphäre des Selbstmordes liegt. Des¬ 
halb erscheint ihm auch der Selbstmord als etwas Größeres — 
gleichgültig ob nun im guten oder schlechten Sinne — ja, er be¬ 
deutet ihm sogar die am schärfsten ausgeprägte Form der Lebens- 
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Verneinung. Sein enges und verschobenes Weltbild enthält eben gar 
nicht den Begriff Lebensverneinung in jener großen und letzten 
Form, die ihn zu dem erhabenen Ziel einer Religion erhebt, die 
unter allen anderen die meisten Anhänger auf dieser Erde zählt. 
So ein Weltbild ist ja nur geschaffen von den Begierden seines 
Trägers und seinem triebhaften Intellekt, und es ist dann auch gar 
nicht darnach, um.derart selbstlos geschaut zu werden, daß sich 
die Begriffe zu Formen erweitern lassen, die den Utilitätscharakter 
verächtlich abgestreift haben. Dieses Weltbild dient nur triebhaftem 
Wollen: es ist für seinen Träger nur dazu da, um ihm zu zeigen, 
wie er sich zu dem Leben stellen soll — ohne dabei zu kurz zu 
kommen. Das zeigt es ihm, nicht aber die Welt selbst in Wahrheit 
und Lebensgröße. 

In einer Zeit, die dem krassesten Materialismus huldigt, ist es 
leider selbstverständlich, daß solche Weltbilder zur Regel zählen 
müssen und daß daher die daraus hervorgehende armselige Welt¬ 
anschauung, die Anschauung der breitesten Massen des Volkes ist. 
Man sollte sich auch nicht mehr darüber wundern, daß man sogar 
in den sogenannten gebildeten Kreisen auf eine Deutung des Wortes 
Lebensverneinung stößt, die auf ein Weltbild schließen läßt, wie 
es die Natur als Dutzendware liefert, denn schon Thilo (Uber 
den Ruhm) bemerkt, daß zum großen Haufen gewöhnlich einer 
mehr gehört, als jeder glaubt. 

Will man den wahren Sinn der Lebensverneinung erfassen, wie 
ihn Buddha gemeint und gepredigt hat, dann darf man nicht an 
der seichten Oberfläche der Dinge haften bleiben. Man muß tiefer 
greifen, das heißt, man muß sein Weltbild fern von allem trieb¬ 
haften Wollen halten, es mit fremden, unparteiischen Augen be¬ 
trachten, es nicht subjektiv, sondern objektiv schauen. Dann wird 
man auch auf eine Frage eine objektive Antwort erhalten und das 
heißt, man wird die Dinge annähernd schauen, wie sie wirklich 
sind und nicht bloß wie sie erscheinen. 

Aber das ist in einer »Welt des Truges und des Scheines, wo 
die Lügenschlingen der Maya der Erkenntnis immer neue Fallen 
stellen*', so furchtbar schwer, daß Buddhas Rat dahingeht, sich in 
die lautlosen Stillen des Urwaldes zurückzuziehen. Nur in der 
strengsten Einsamkeit, wohin sich der Erlösungsuchende nach einem, 
dem selbstlosen Erkennenwollen gewidmeten Leben zurückgezogen 
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hat und wo er dann darangeht, die Welt zu betrachten, an die er 
keine Forderung mehr zu stellen hat — nur in dieser letzten Ein¬ 
samkeit ist der wahre Sinn der Lebensverneinung zu erfassen. 

Der letzte Sinn der Lebensverneinung wird uns aber verhorgen 
bleiben, solange wir noch mit beiden Füßen in dieser Welt wurzeln. 
Aber eines können und sollen wir schon jetzt I Wir sollen ver¬ 
suchen, das Wort Lebensverneinung wenigstens annähernd zu be¬ 
greifen, und das bedeutet, es in jenem Sinne zu erfassen, wo es 
bereits eine objektive Weltanschauung zur Grundlage hat. Aber 
auch da bedarf es schon eines höheren Gesichtspunktes, der wenig¬ 
stens hie und da einen unbefangenen Blick in diese Welt gestattet. 
Dann wird uns auch der sittliche Ernst der Lebensverneinung klar 
werden, und die heilige Scheu vor dem Ewigkeitswert dieser Welt¬ 
anschauung wird uns deutlich den Selbstmord als ihr Gegenteil 
erkennen lassen. 

Betrachten wir einmal von diesem erhöhten Standpunkte aus 
die Welt, so finden wir mehr oder minder verborgen in allen Vor¬ 
gängen der Natur einen grausamen, rücksichtslosen Kampf. Er 
wütet im Reiche der Organismen, wie unser ganzes Leben, ein 
einziger Kampf, am besten zeigt; er fehlt nicht im Reiche des 
Anorganischen, denn auch der stolzeste Bergesriese wird benagt 
von Kräften, die seine erhabene Majestät unmerklich langsam, aber 
sicher zu Grabe tragen. Und erstirbt der Kampf, so ist es nur, 
damit er vom neuen erstehe. Ein ewiger Kreislauf: Kampf und 
wieder Kampf! 

Ist es nun auch gelungen, diesen Kampf objektiv aufzufassen, 
das heißt, hat ihn der Mensch für grausam und als solchen für 
schlecht befunden, dann ist es auch unrichtig, daß sich in der 
mechanisch deutbaren Welt der Erscheinung irgend etwas findet, 
was auf Freiheit, Sittlichkeit oder Gottheit deutet. Drängt man z. B. 
den Begriff Freiheit in die mechanische Natur, dann vernichtet 
man sofort den Begriff Natur, und zugleich ist auch die wahre Be¬ 
deutung der Freiheit geschwunden. Sittlichkeit oder gar den Gottes¬ 
begriff in der Natur zu finden, ist ebenso unmöglich, denn jeder 
unbefangene Blick zeigt schon, daß ihr sogar die Grundbegnffe zu 
deren Existenz ganz fremd sind: die Natur kennt kein Mitleid, keine 
Güte, keine Tugend. 

„Nun stelle ich den Menschen auf, wie er sich selbst fragt: was 
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ist das in mir, welches macht, daß ich den innigsten Anlockungen 
meiner Triebe und alle Wünsche, die aus meiner Natur hervor¬ 
gehen, einem Gesetze aufopfern kann, welches mir keinen Vorteil 
zum Ersatz verspricht und keinen Verlust bei Übertretung desselben 
androht; ja, das ich nur um so inniglicher verehre, je strenger 
es gebietet und je weniger es dafür anbietet? . . . Hier ist nun das, 
was Archimedes suchte, aber nicht fand: ein fester Punkt, woran 
die Vernunft ihren Hebel ansetzen kann, und zwar ohne ihn weder 
an die gegenwärtige, noch eine künftige Welt, sondern bloß an ihre 
innere Idee der Freiheit, die durch das unerschütterliche Gesetz, 
als sichere Grundlage daliegt, anzulegen, um den menschlichen 
Willen, selbst beim Widerstande der ganzen Natur, durch ihre 
Grundsätze zu bewegen.“ (J.Kant: „Von einem neuerdings erhobenen 
vornehmen Ton in der Philosophie.“ 1796.) 

Der Mensch, mitten in einer grausamen Willkür stehend, ja sogar 
einen Teil von ihr bildend, kennt Begriffe, wie Freiheit, Sittlich¬ 
keit, Mitleid, Güte, Tugend und wird sich auch dessen bewußt. 
Das ist der Angelpunkt, auf dem eine Weltanschauung ruhen muß, 
die auf einen Ewigkeitswert Anspruch erheben darf. 

Aber hier angelangt trennen sich die Wege. 

Diejenige Anschauung, die fußend auf jenem festen Punkte, die 
vorhin erwähnten, der Natur fremden Begriffe, aus dieser Welt der 
grausamen Willkür und des Kampfes herausschälen will und sie 
unter der von jenem festen Punkte aus gewiesenen Perspektive 
zu einer neuen, besseren Welt verinnerlichen will, diese Anschauung 
ist eine lebensbejahende: sie will das ewige Leben und 
das ist ihr Ewigke tswert. 

Das ist auch die tragende M ee des Christentums, insoweit es 
noch nicht durch die verschiedensten Konfessionen verfälscht ist. 
Christus will das ewige Leben, er will eine andere, bessere 
Welt, die er „das Reich Gottes* nennt: „Das Reich Gottes kommt 
nicht mit äußerlichen Gebärden. Man wird auch nicht sagen: Siehe, 
hier oder da ist es. Denn sehet, das Reich Gottes ist inwendig in 
euch.* Christus sagt ganz deutlich, daß das Leben, das er will, 
nicht mit äußerlichen Gebärden komme, das heißt nicht außerhalb 
von uns liegt — etwa in jener grausamen Willkür. Es ist nicht da 
und nicht dort zu finden, sondern sein Angelpunkt liegt allein in 
der Menschenbrust. 
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Diese authentischen Worte Christi lassen keine andere Deutung 
zu, denn er selbst erklärt sie immer und immer wieder durch 
Gleichnisse: Das Senfkorn auf dem Acker, der Sauerteig unter dem 
Mehl, der Schatz im Acker u. s. f. Auch schließen die Beinamen 
jeden Zweifel aus, die ihm seine Zeitgenossen beilegen, oder solche 
Personen, die der richtigen Deutung seiner Lehre noch nicht so 
weit durch Zeit und Umstände entrückt sind als wir: Baum des 
Lebens, Brot des Lebens, Wasser des Lebens, Licht des Lebens etc. 

Wenn der große deutsche Lebensverneiner Schopenhauer meint, 
das Christentum sei lebensverneinend, so ist es ja insofern richtig, 
als daß diese Religion tatsächlich die Freuden und Leiden dieser 
Welt gering schätzt, ein „Reich Gottes“ erstrebt und somit dieses 
Lfeben verneint. Aber will man die heillose Konfusion, mit der diese 
Begriffe heute durcheinandergeworfen werden, nicht noch um ein 
Beträchtliches vermehren, so muß man bei der Beurteilung, ob 
lebensbejahend oder lebensverneinend, erst nach dem festen Punkte 
scheiden, auf dem beide Begriffe ruhen und auf dem sie ihre 
Ewigkeitswerte aufbauen, von dem aus sich aber ihre Wege trennen. 
Dieser Punkt ist aber die innere Freiheit, und jede Weltanschauung, 
die auf ihm ruht, hat von vornherein diesesLeben verneint. Erst 
ob das diesem Punkte entsprießende Leben, also das ewige Leben 
bejaht oder verneint wird, das ist zu scheiden. Die Begriffe lebens¬ 
bejahend und lebensverneinend sind dann scharf getrennt und gerade 
entgegengesetzt. 

Bei ihrer Anwendung vor jenem Scheidewege, also wo noch nicht 
das Ewige in Betracht kommt, werden sie unklar und verschwimmen 
ineinander. So z. B. kann das irdische Leben zwar verneint, aber 
nur schlechthin bejaht werden. Verneinen muß es jeder, der sich 
zu der Idee der inneren Freiheit aufgeschwungen hat, betrete er 
dann den lebensbejahenden oder lebensverneinenden Weg. Bejahen 
läßt sich jedoch das irdische Leben nur schlechthin, denn der inner¬ 
lich Freie kann es gar nicht bejahen, sonst ist er eben nicht inner¬ 
lich frei. Er stünde sonst noch unter jenem festen Punkte, und dann 
kann er dieses Leben nur schlechthin bejahen. Er ist ja dann nur 
— um mit Schopenhauers eigenen Worten zu sprechen — „objek¬ 
tivierter Wille zum Leben“. Folgt: daß er nicht aus der inneren 
Erkenntnis heraus lebt, daß er leben will, sondern er will bloß 
leben, weil er ja Wille zum Leben ist. Eine solche Entscheidung 
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ist nur schlechthin eine Entscheidung, weil ihr die Autonomie des 
Willens fehlt. 

Die Lebensbejahung ist die Sprache eines göttlich reinen Herzens, 
wo aber noch ein göttlich klarer Kopf wie der Buddhas hinzu¬ 
kommt, wird sie zur Lebensverneinung. Die Lebensverneinung kennt 
die Begriffe Mitleid, Güte, Tugend, Gottheit u. s. f. ebensogut wie 
die Lebensbejahung und schätzt sie eben so hoch ein, ja sie läßt 
nur diese Begriffe gelten. Alles andere verwirft sie als schlecht. 
Aber sie erkennt, daß diese Begriffe letzten Endes immer Formen 
entspringen, die wir als Leben zu bezeichnen gezwungen sind. 
Ohne Leben ist ja kein Mitleid, keine Güte, keine Tugend etc. 
denkbar! Es wären ja dann ganz inhaltlose Begriffe, ein Nichts, 
das kein Auge zu schauen, kein Ohr zu hören, kein Herz zu fühlen, 
kein Menschenhirn zu fassen vermöchte. Kurzum, diese Begriffe 
wären uns heute noch fremd — unbekannt. 

* 

Wer Mitleid hat, der muß ein Objekt haben, das leidet und mit 
dem er mitleidet, der Gütige muß das Gutsein üben, das aber 
wieder ohne das Schlechte nur ein leerer Schall wäre, der Tugend¬ 
hafte muß seine Tugend erproben — kurzum, wer diese Begriffe 
verinnerlichen und zu der ewigen Idee einer neuen und „besseren 
Welt* vereinigen will, der wurzelt noch mit einem Fuße in dieser 
„schlechten Welt*. Sein Herz hat das ewig Wahre erfaßt und den 
richtigen Weg vorgeschlagen, aber sein Kopf hat es noch nicht ge¬ 
faßt Er hat die Ausdrucksformen für alles das, was sein Herz 
bewegt, noch nicht gefunden. Das Herz weiß wohl, was es will, aber 
der Kopf versteht es noch nicht; denn er sucht noch immer jene 
Begriffe in Formen hineinzudrängen, die ihnen geradezu wider¬ 
sprechen, oder er vereinigt sie zu einem neuen Begriffe „Leben*, 
der als solcher, wie ihn das Herz haben will, gar nicht existiert. 
Was das Herz möchte, ist auch gar nicht als Leben zu bezeichnen, 
aber der Kopf, genarrt durch den „Lügenschleier der Maja*, sucht 
dem Wunsche des Herzens dadurch nachzukommen, daß er den 
Begriff des Lebens immer wieder umformt, bis er etwa zu einer 
eudämonistisch ausgebauten anderen Ordnung der Dinge wird. Er 
konstruiert ein Leben, das kein Kampf mehr sein soll und vergißt 
dabei, daß ein solcher Begriff sich selbst negieren muß: es ist ein 
Leben, das kein Leben ist. Und klammert er sich vielleicht an den 
Begriff eines anderen Lebens, etwa an einen Zustand, der erst nach 
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dem Tode eintritt, so wird er ihn nie zu Ende denken können: 
sich einen solchen Zustand auch nur annähernd vorstellen zu wollen, 
der dann erst eintritt, wenn der denkende Teil des Menschen, das 
Gehirn, gar nicht mehr existiert, ist einfach unmöglich. 

Und „der oft wiederholten Lehre von einer fortschreitenden Ent¬ 
wicklung der Menschheit zu immer höherer Vollkommenheit, oder 
überhaupt von einem Werden mittelst des Weltprozesses, stellt sich 
die Einsicht a priori entgegen, daß bis zu jedem gegebenen Zeit¬ 
punkt bereits eine unendliche Zeit abgelaufen ist, folglich Alles, 
was mit der Zeit kommen sollte, schon da sein müßte. 0 (A. Schopen¬ 
hauer: „Die Welt als Wille und Vorstellung. 0 ) 

Die Erkenntnis, daß alles Leben grausam sein muß und als solches 
schlecht ist, sei es nun das Leben in dieser Welt oder in einer 
eudämonistisch aufgebauten anderen Ordnung der Dinge und sei es 
auch durch den Ausbau der vorhin erwähnten Begriffe noch so sehr 
gemildert, diese Erkenntnis führt zur Lebensverneinung. 

Daraus geht hervor, daß die Lebensverneinung dieses Leben und 
das, was man als ewiges Leben bezeichnet, sehr genau kennen 
muß. Sie muß die Lebensbejahung werten können, und um dies 
imstande zu sein, muß sie eine Zeitlang bei ihr verweilen. Des¬ 
halb wird sich Lebensbejahung und Lebensverneinung anfangs gar 
nicht so schroff gegenüberstehen, als man bei der Begriffstrennung 
anzunehmen geneigt wäre. Betrachten wir einmal die vielen Sekten 
des Buddhismus, so finden wir diese Ansicht bestätigt: die meisten 
sind lebensbejahend und nur einige letzten Endes und da nur für 
die Auserwählten lebensverneinend. Auch der Werdegang des Er¬ 
lösungsuchenden, wie ihn Buddha fordert, führt erst über die 
Lebensbejahung zur Lebensverneinung. Selbst in der Lalitavistara, 
der Lebensgeschichte des Buddha Sakya-Muni ist ähnliches zu 
finden. 

Die Bedeutung des Begriffes Lebensverneinung, der auf einer 
objektiven Weltanschauung ruht, ist in dem vorhergehenden dar¬ 
zutun versucht worden. Es bleibt nun noch die Frage offen, was 
der tiefe und letzte Sinn der Lebensverneinung sei, das heißt, wie 
sie ihre letzten Ziele erreiche. 

Darüber ist nur sehr wenig zu sagen, denn diese Formen ent¬ 
ziehen sich bereits unserem durch die Wechselbeziehungen zu dieser 
Welt getrübten Erkenntnisvermögen und sind durch Worte daher 
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gar nicht mehr wiederzugeben. Als sich mein Freund einst in einem 
buddhistischen Kloster über diese Frage unterrichten lassen wollte, 
stieß er auf ein allgemeines Schweigen, das ihn befremdete. Auf 
seine Frage, warum sie denn schwiegen, erhielt er die Antwort: „Wir 
lehren es dich — verstehe uns nur!“ — Man muß sich daher auf 
wenige Tatsachen beschränken. 

Sicher ist es, daß die Askese das wichtigste Mittel ist, um diese 
letzte Erkenntnis vorzubereiten. Sie hat wohl nur insofern den 
Zweck die Fleischeslust zu ertöten, als dieser Umstand das Er¬ 
kenntnisvermögen ganz immens steigert. Wieso dies der Fall ist, 
darüber kann man in jeder gutgeschriebenen Diätik Aufschluß er¬ 
halten. Bemerkenswert ist noch, daß die Askese nicht nur bei den 
Anhängern Buddhas zu finden ist, sondern daß auch Christus, der 
sonst nicht ihr Freund ist und sagt, daß er so gelebt habe, daß 
ihn die Menschen „einen Fresser und einen Säufer nannten“, sich 
vor Antritt seines Lehramtes doch einer Art von Askese bedient 
zu haben scheint — also nur zu einer Zeit, wo er eines besonders 
gesteigerten Erkenntnisvermögens bedurfte. Von Mohammed und 
den anderen Religionsstiftem und -Verbreitern ist es zu bekannt, 
als daß es noch weiter erwähnt werden müßte. 

Ein durch Askese übermächtig gewordenes Erkenntnisvermögen 
ist wohl die Grundbedingung für dpn Erlösungsuchenden, der sich 
in die lautlosen Tiefen des Urwaldes zurückzieht, um unbeirrt durch 
äußere Einflüsse den letzten Zwiespalt zwischen menschlicher Natur 
und menschlicher Erkenntnis zu bestehen. Er will nicht mehr mittun 
in diesem grausamen Kampfe, den wir Leben nennen, nicht jetzt 
und niemals wieder mehr, weder in dieser noch in einer anderen 
Welt. Dieses nicht mehr Mittunwollen in diesem grausamen Kampfe, 
durchgeführt bis an die äußerste Grenze des Möglichen, bedeutet 
aber den Austritt aus dem Verbände der Natur für immer und für 
ewig. Es ist kein Tod in unserem Sinne, denn es ist kein vorüber¬ 
gehender Zustand innerhalb der Natur sondern ein Etwas, was 
außerhalb der Natur liegt. Der Buddhist bezeichnet es als Nirvana, 
was in der besten deutschen Übersetzung so viel wie Windstille 
heißt. Es versinnbildet vielleicht am besten den nicht auszudenken¬ 
den Begriff „erloschene Lebensidee“. — Vielleicht ließe sich dieses 
Sterben auch noch durch einen Satz Epikurs annähernd bezeichnen. 
„*0 fravazoc {xrjSev der Tod ist nichts für uns, sagt ei 
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und führt in der Folge aus: Bin ich da, dann ist der Tod nicht 
da; ist der Tod da, dann bin ich nicht mehr da. 

Stellen wir nun des besseren Verständnisses wegen der Lebens¬ 
verneinung den Selbstmord gegenüber. Während der Lebensver¬ 
neinende so wenig einverstanden ist mit diesem grausamen Kampfe, 
daß er ihn nicht noch durch sein Tun und Lassen vermehren will 
und sich sogar jeder Speise und jedes Trankes enthält, alle Lebens¬ 
funktionen auf ein Minimum herabdrückt, kurzum während er alles 
tut, um diesen grausamen Kampf nicht noch durch neue Grausam¬ 
keiten zu vermehren, erreicht der Selbstmörder durch seine Tat 
gerade das Gegenteil: er scheidet nicht aus dem Verbände der 
Natur aus, sondern seine Tat hat ihn nur in einen zeitlichen Zu¬ 
stand versetzt, aber innerhalb der Natur; er hat den Kampf in 
dieser Welt nicht zu vermindern gesucht, sondern er hat im Gegen¬ 
teil durch sein Selbstmorden eine neue Grausamkeit und Schlechtig¬ 
keit in die Welt gesetzt, gleichsam als letzten Federstrich, der 
durch seinen Inhalt dokumentieren soll, wes Geistes er nicht war. 
Und morgen schon blättert vielleicht ein Schicksalshauch im Buche 
des Lebens und schlägt das mit der letzten Willenstat gezeichnete 
Blatt um, zum Zeichen, daß es von neuem beginnen könne. 

(Fortsetzung folgt) 
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(Gleichzeitig ein RGckblick auf das Jahr 1920) 

Das Jahr 1920 hat an hervorragenden Buddhisten Ingenieur R. A. Bergier 
am 4. Februar und S. K. H. Prinz Chakrabongs von Pitsanuloke von 
Siam am 15. Juni dahingerafft, wahrend wir den Tod folgender literarischer 
Wegbereiter beklagen: DlV. A. Smith, Oxford (6. 2.), Leopold von Schroe- 
der (7. 2.), Hermann Oldenberg (18. 3.), Dr. Otto Münsterberg (14. 4.) 
und Geh. Rat Ernst Kuhn (21. 8.) 

Am 12. Februar konnte Dr. Hermann Gg. Jacobi seinen 70. und am 
16. April Prof. Friedrich Hirth seinen 75. Geburtstag feiern. 

Am 28. Oktober waren 20 Jahre verflossen, seit Max Müller die Augen 
schloß. 1823 zu Dessau geboren, war er seit 1850 Professor in Oxford und 
veröffentlichte die meisten seiner Werke in englischer Sprache. Er war 
Herausgeber der „Sacred Books of the East*.und übersetzte und bearbeitete 
zahlreiche Werke der altindischen Literatur. Als er starb, hinterließ er eine 
Bücherei von 15000 Bänden, darunter zahlreiche noch unveröffentlichte Sans¬ 
kritmanuskripte. Die Bibliothek wurde zuerst der kgl. Bibliothek zu Berlin 
Angeboten. Da sie aber vieles enthielt, was in Berlin schon vorhanden war, 
und da sie nur zusammen verkauft werden sollte, so überlegte man sich die 
Sache so lange, bis sie Baron Iwasaki für 70000 Mark für Japan erwarb und 
nach Tokyo schaffen ließ, wo sie in der Universität zur Aufstellung gelangte. 

Einen Beweis, wie sehr das Interesse im deutschen Volk für den Bud¬ 
dhismus, für Indien und die Welt des Ostens gewachsen ist, liefern die 
zahlreichen, stets gut besuchten Vorträge über dieses Thema in 
allen Großstädten — vielfach bandelte es sich sogar um größere Vortrags¬ 
reihen mit Lichtbildern. Manche dieser Vorträge freilich waren gegen den 
Buddhismus gerichtet und der und jener Redner hätte vielleicht besser ge¬ 
tan, sich noch etwas gründlicher mit der Materie zu befassen, — viele aber 
gaben auch echte Perlen, sofern es sich nicht ausschließlich um Rezitationen 
einzelner Reden des Meisters handelte. 

So hielt Universitätsprofessor Dr. Hans Much vom 12.— 31.Januar einen 
Cyklus von 6 Vorträgen über „Urerkenntnis und Urgestaltung* im Ham¬ 
burger „Freideutschen Jugendbund“, dabei auch dem Buddhismus den ihm 
gebührenden Raum einräumend. — Am 26. Januar las Friedrich Kayßler 
„Aus den Reden Gotamo Buddhos“ im Bluthnersaal in Berlin, und am 
26. Februar Karl Zistig im Steinickesaal in München. Im gleichen Saal 
fand am 11. März der Gründungsabend der Hauptortsgruppe des B. f. b. L. 
statt, wobei Dr. Hans Taub, Farster-Larrinaga und Ludwig Anken¬ 
brand zum Wort kamen. — In Stuttgart sprach Christof Schrempf anfangs 
März über Buddhismus. — Seine große Vortragsreihe über „Die großen 
Dulder“, an deren Spitze der Buddha steht, hielt Dr. Kprl Wolff Februar 
bis November in Dresden, Chemnitz, Leipzig und in der Literarischen Ge¬ 
sellschaft in Hamburg. — Im „Großen Garten“ der Torwirtschaft in Dresden 
sprach A. Hartmann am 6. Februar über den »Buddhismus als Relig on der 
Freiheit“, am 13. über ihn als „Religion der Gerechtigkeit“, am 20. als 
„Religion der Liebe“ und am 27. als „Religion der Erkenntnis“. — Geheim¬ 
rat Volz sprach am 23. November im Börsensaal zu Breslau über „Java 
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und der Buddhismus“. — Am 15. November hielt Friedrich Erhard im 
Dresdner Künstlerhaussaal einen Vortragsabend über das Thema „Der letzte 
Tod des Gautama Buddha“. — Ober „Buddhistische Plastik“ sprach Karl 
With am 24. November in der Kunst- und Gewerkschule zu Königsberg. — 
Die „Urania“ zu Graz veranstaltete eine Vortragsreihe von John Cordes. 
Der erste Abend brachte „Buddhistische Frömmigkeit“ am 25. November. 
In zahlreichen Missionsvereinen kam das Thema „Buddhismus und Christen¬ 
tum“ zur Behandlung, — auch in Freidenker- und Monisten-, wie tbeosophi- 
schen Gesellschaften ist dies Thema noch immer sehr beliebt. — Ober 
„Lebensideale der Menschheit“ sprach Universitätsprofessor D.Grützmacher 
im „Verein für innere Mission“ in München, — der erste Teil dieser Vor¬ 
tragsreihe war dem Buddhismus gewidmet. 

Ethnographisch, wirtschaftlich, kunst- oder kulturhistorisch, jedoch vielfach 
unter Berücksichtigung der Religionen, befaßte sich u. a. mit der bud¬ 
dhistischen Welt H. K1 audy in einem Vortrag über „Eine deutsche For¬ 
schungsreise in die Mongolei“ in der Geographischen Gesellschaft zu Bre¬ 
men am 10. November, Dr. Wilhelm über „Chinesische Kunst“ am 9. De¬ 
zember an der Universität Königsberg, Frau Böhringer über „Ceylon“ am 
4. Dezember in Eßlingen, sowie im Aufträge des Deutschen Auslandinstituts 
in Vorträgen ifti November und Dezember in der Geographischen Gesell- 
chaft zu Nürnberg Dr. F. Wertheimer über „Deutsche Aufgaben in 
China“, H. Lamberts in Stuttgart über „Japans wirtschaftliche und politi¬ 
sche Entwicklung“ und in Heidenheim über „Land und Leute in Japan“, 
Ludwig Ankenbrand in Stuttgart über „Kinder und Schulen im Orient“, 
in Ulm über die Singhalesen in Ceylon“, in Heilbronn und Heidenheim 
über „Ceylon, Land und Leute“. 

Auch im Ausland fand mancher Vortrag in diesem Sinne ein aufmerk¬ 
sames Publikum — einer der bestkritisierten war der des Malers Axel Jarl 
über das „Buddhistische Burma“, den er am 25. April in der Geographischen 
Gesellschaft zu Kopenhagen hielt. 

Das verflossene Jahr weist eine große Anzahl Neuerscheinungen über 
den fernen Osten und Indien, wie über den Buddhismus auf. Nur 
das Wichtigste soll hier hervorgehoben werden, wobei wir Dissertationen 
und Separatdrucke unberücksichtigt lassen wollen, ebenso wie wir oben Vor¬ 
lesungen an Universitäten und Volkshochschulen nicht mit aufgeführt haben. 

An Übersetzungen erschienen u. a. von Dr. Karl Seidenstücker„Udana“ 
(Lampert, Augsburg); von Dr. P. Dahlke neue Ausgaben des Suttapitaka 
Bd. I „Dbammapada“, Bd. II „Lange Sammlung“; in der „Insel-Bücherei, 
(Nr. 310) „Zwei Reden Gotamo Buddhos“, übersetzt von Karl Eugen Neu¬ 
mann (Insel-Verlag, Leipzig); von Kurt Schmidt „Buddha, die Erlösung 
vom Leiden“ (Beck, München); Hardy „Buddhismus nach älteren Pali¬ 
werken“, Neuausgabe von R. Schmidt, Münster; Hertel „Indische Mär¬ 
chen“ bei Diederichs, Jena, wie im gleichen Verlag eine Auswahl aus den 
Jatakas von Lüders unter dem Titel „Buddhistische Märchen“. „Sagen und 
Märchen Alt-Indiens“ bringt in neuer Folge auch Essigmann bei Juncker, 
Cbarlottenburg heraus. Nicht vergessen dürfen wir bei den neuerschienenen 
Übersetzungswerken Nyäpatilokas „Die Fragen des Milindo“. 

Von Winternitz fleißiger „Geschichte der indischen Literatur“ ist soeben 
der 2. Band: „Die buddhistische Literatur und die heiligen Texte der Jainas“ 
(Amelang, Leipzig) in 2. Auflage erschienen. Neue Auflagen brachte uns das 
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verflossene Jahr auch von Beckh’s „Buddhismus“ (2 Bändchen, Göschen) 
und Carus’ „Das Evangelium des Buddha“ (neubearbeitete Prachtsausgabe 
von K. Seidenstücker; Altmann, Leipzig). 

Ein Monumental werk ersten Ranges bildet die „Festschrift für Friedrich 
Hirth zu seinem 75. Geburtstag am 16. April 1920.“ (Oesterheld & Co., 
Berlin), das zahlreiche Aufsätze über die buddhistische Welt enthält. Inter¬ 
essant ist L. Schermanns Arbeit über „Musizierende Genien in der reli¬ 
giösen Kunst de9 birmanischen Buddhismus“. 

Wir heben noch hervor Dr. Karl Döhring „Buddhistische Tempelanlagen 
in Siam“ (Vereinig, wissensch. Verlg., Berlin); Lafcadio Hearns ,Japanbuch“ 
in neuer Auflage; F. Perzynski’s „Von Chinas Göttern“ (WolflP, München); 
Karl With „Java, Brahmanische, buddhistische und eigenlebige Archi¬ 
tektur und Plastik“ (Folkwang-Verlag, Hagen); Winternitz „Die Frau in 
den indischen Religionen“; Weber „Der Erleuchtete“ (Banas und Dette, 
Hannover); Mahn „Der Tempel von Borobudur“ (Altmann, Leipzig); Much 
„Borubudur“ (Folkwang-Verlag, Hagen); und „Die Heimkehr des Vollen¬ 
deten“ (Folkwang-Verlag, Hagen); Much und Grimm „Buddhistische Weis¬ 
heit“ (Altmann, Leipzig); Richard Schmidt , Das alte und das moderne 
Indien“ (Schroeder, Bonn); Buddho Goru „Deine Seele“ (Veritas, Berlin); 
Glaser „Kunst Ostasiens“ (Inselverlag, Leipzig); Karl With „Buddhistische 
Plastik in Japan“ (Schroll, Wien); William Cohn „Indische Plastik“ (Cas- 
sirer, Berlin). Als wertvoller Führer muß die Neuauflage von Baedekers 
„Indien“ mit wichtiger Einleitung von Prof. Dr. Richard Garbe, Tübingen, 
über „Volkskunde, Kultur- und Kunstgeschichte Indiens“ (K. Baedeker, Leip¬ 
zig), bezeichnet werden. Eine gute Jugendschrift haben wir in Helling’s 
„Unter Indiens Sonne“ (Scherl, Berlin) vor uns. Buddhistische Ethik zeigen 
uns Kybers feinsinnige „Märchen“ und „Unter Tieren“ (Seifert, Stuttgart), 
wobei wir besonders auf die Erzählung „Stumme Bitten“ hinweisen wollen. 

An Zeitschriften über die Lehre des Buddha erscheinen noch neben der 
„Zeitschrift für Buddhismus“: Dr. Dahlkes „Neu-buddhistische Zeitschrift“ 
(Neu-buddhistischer Verlag, Zehlendorf-West) und der „Buddhistische Welt- 
Spiegel“ (Altmann, Leipzig, herausgegeben von Grimm-SeidenstOcker). Stän¬ 
dige Nachrichten über die Länder des Buddhismus, über ihre Bewohner usw. 
bringen u. a. der im 4. Jahrgang erscheinende „Neue Orient“, die „Ost¬ 
asiatische Rundschau“, die „Ostasiatische Zeitschrift“ (sämtlich in Berlin 
erscheinend). Sonst sind in Tageszeitungen und Zeitschriften an längeren 
Abhandlungen, Referaten und Übersetzungen noch erschienen: „Der Tag“ 
vom 12. 2. bringt „Die Indisierung Europas“ von E. Bergmann; die Ber¬ 
liner „Vossische Zeitung“ vom 29. Juli bringt „Buddhismus und Christen¬ 
tum“ von J. Richter; ferner am 18. 7. „Die chinesische Presse“; das „Os- 
nabrücker Tagblatt“ vom 20. 5. bringt „Lenin, Mohammed und Buddha“; 
das „Memeler Dampfboot“ vom 16. 6. „Buddhistische Reliquien“; die „Mün¬ 
chener Neueste Nachrichten“ vom 24. Juni „Vom Butterfest in Tibet“; die 
„Frankfurter Zeitung“ vom 22. Juni „Indojavanische Kunst“; die „Tägliche 
Rundschau“ (Berlin) vom 17. Juli „Dhammapada“ von F. Wi; „Die Einkehr“, 
München, vom 6. 5. „Die Senfkörner“, ein buddhistisches Gleichnis; „Die 
Pyramide“, Karlsruhe, vom 6. Juni „Mystik“ von Emil Ott; „Die Reichs- 
post“, Wien, vom 16. Mal „Licht vom Osten“ von E. Hagen; die „Bayrische 
Sfaatszeitung‘% München, vom 1. Mai „Buddhistische Kunst und Religion“ 
von Alfred Mensi-Klarbach; die „Münchener Zeitung vom 15. 4. „Der 
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Kampf um Buddha“ von Ferdinand von Hornstein; die Kölnische Volks¬ 
zeitung“ vom 3. 4. „Die Kultur von Bali“; „Die neue Rundschau“, Berlin, 
Heft 11 „Paul Goehres Neue Religion“ von Arthur Bonus; „Der Kunstwart“ 
vom Juli 1920 „Lernt von ostasiatischer Kunst“; „Der Türmer“, Stuttgart, 
Heft 7 „Die Indisierung Europas“ von Prof. Emst Bergmann; „Der neue 
Merkur“, München, Heft 1 „Buddho“ von Leopold Ziegler; „Die Vegetari¬ 
sche Warte“, Frankfurt a. M., Heft 20 „Bücherweisheit und Wirklichkeit“ 
von Odysseus; „Die Schönheit“, Heft 10 „Unsere östlichsten Vettern als 
Tierfreunde“ von L. Ankenbrand; „Ausland und Heimat“, Stuttgart, Heft 1 
>,Ostasien und Literatur über Ostasien“, Heft 2 „Vom westlichen Himalaya“, 
Heft 5, 6, 8 „Die indische Welt“ (mit Literaturliste); „Der Tag“, Berlin, vom 
12. Dezember „Sophistentum zur Zeit Buddhas“ von Artur Bonus; „Badische 
Presse“, Karlsruhe, vom 19. Dezember „Christentum und Buddhismus“ von 
Dr. Krupczynska; „Tageblatt“, Köln, vom 24. Dezember über Neubud¬ 
dhismus von A.S.; „Lausitzer Landeszeitung“ vom 17. Dezember über „Alt¬ 
indische Märchenkunst“ von K. P.; „Frankfurter Zeitung“ vom 24. Dezember 
über „Oestliche Plastik“ von Wilhelm Hausenstein; „Vossische Zeitung“, 
Berlin, vom 21. November über „Quer durch die Kunst“ von Max. Osborn; 
„Anzeiger“, Aachen, vom 4. Dezember „Altindische Märchenkunst“ von 
H. Lüders; „Tägliche Rundschau“, Berlin, vom 16. November „Um die 
Welt-S.de und die Ich-Seele“ von Franz Wugk. 

Die Verbindung mit unseren Freunden im Osten, wie überhaupt im Aus¬ 
land stößt, zur Zeit immer noch auf Schwierigkeiten, soweit sie sich nicht 
allein auf den Briefverkehr beschränkt. Die unsinnige deutsche Bücher-Aus- 
fuhrverordnung steht einem Versand unserer Schritten und der Zeitschrift 
in größerem Umfang hindernd im Wege —und unsere schlechte Valuta er¬ 
möglicht uns den ständigen Bezug ausländischer Fachblätter und Bücher 
kaum. So können wir aus ausländischen Blättern nur wenig anführen. 

Die „Deutsche Wacht“, eine in Batavia (Niederländisch-Indien) in deutscher 
Sprache erscheinende Monatsschrift, bringt in ihrer Augustausgabe (Nr. 8) 
einen Artikel über Bhikkhu Nyänatiloka’s, Vappo’s und Frl. Buch¬ 
hol z’s Aufenthalt in Japan, die, da der „Berliner Lokalanzeiger“ (3. No¬ 
vember) dieselben Fehler getreulich nachdruckt, auch in die deutsche Presse 
Eingang fanden. Wir können hier nur berichten, daß es unseren fernen 
Freunden gut geht und daß sie sich jetzt in dem buddhistischen Siam be¬ 
finden. Näheres werden wir in den nächsten Nummern der Zeitschrift bringen. 

Der „Daily Telegraph“, London, berichtet in seiner Ausgabe vom 28. Mai 
ausführlich über die Zeremonien bei der Verbrennung der verstorbenen 
Königin-Mutter zu Bangkok. 

Veranlassung, sich mit Indien und seinen Anschauungen zu befassen, gab 
in den letzten Monaten besonders der Aufenthalt Rabindranath Tagores 
in Europa — und so brachten denn die Blätter spaltenlange Artikel über 
diesen Dichter, der freilich in seinen Anschauungen dem Buddhismus ferne 
steht. Bemerkenswert ist nur, daß er den Plan gefaßt hat, in Shanti Niketan 
bei Calkutta eine deutsche Bibliothek zu gründen, um Indien und Deutsch¬ 
land in nähere Beziehungen zu bringen. Von den Bengalen aus geht über¬ 
haupt ein kräftiger Zug indischer Reformarbeit — durch das Wirken der 
Mahabodhi-Gesellschaft gewinnt auch der Buddhismus dort mehr und mehr 
Boden. Auch der „Gandhismus“, jene politische Strömung, die England 
schwere Sorgen bereitet, hat dort seinen Ursprung — und Indien steht augen- 
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blicklich Im Zeichen starken politischen Hochdrucks. Die nächsten Jahre 
mögen da mancherlei bringen, was auch für uns von Bedeutung ist oder 
werden kann. 

Leu mann gibt zum erstenmal die Übersetzung der literarischen Funde 
aus Ostturkestan heraus, — er bezeichnet die Sprache als „nordarisch“. Mit 
Recht glaubt H. Haas in einer Besprechung der Übersetzungen im „Litera¬ 
rischen Zentralblatt“ (27. Nov., Ernst Leumann „Buddhistische Literatur, 
Nordarisch und deutsch“, Brockhaus, Leipzig), daß der Ausdruck „nordarisch“ 
leicht zu Verwechslungen Anlaß geben könne und hält die auf Lüders zu¬ 
rückgehende Bezeichnung „sakisch“ für zweckmäßiger. Im Zusammenhang 
damit wären noch die soeben erschienenen „Gemälde von Kutscha“ nach 
den Originalen im Berliner Museum für Völkerkunde, herausgegeben von 
Professor Grünwedel zu erwähnen. Ist erst das Material, das uns die 
letzten Jahrzehnte auf zentralasiatischem Boden bescherten, einmal verar¬ 
beitet, dürfte Wissenschaft und Buddhismus noch manch wertvolle Errun¬ 
genschaft zu verzeichnen haben! Ludwig Ankenbrand. 


BÜCHERBESPRECHUN GEN 

Die Schriftleitung der „Zeitschrift für Buddhismus“ sieht im allgemeinen davon ab, sich 
neuerschienene Werke von den Verlegern zur Besprechung einzuford ern » Unverlangt 
gesandte'BQcher werden jedoch in jedem Falle, wenn eine Rücksendung nicht erfolgt, 
an dieser Stelle besprochen. Die Herren Verleger werden gebeten, die Sendungen an 
den Verlag Oskar Schloß, München-Neubiberg zu senden, von dem aus 
die Zuweisung an die fachlichen Mitarbeiter erfolgt. 

Das was uns ln erster Linie not tut, sind die Übersetzungen des Kanons, 
in allererster Linie des Suttapitakam und Abidhammapitakam durch deutsche 
Fachgelehrte. Mit Freude kann man feststellen, daß diese erste und wich¬ 
tigste Arbeit stetig fortschreitet. So sei denn als erste und wichtigste Neu¬ 
erscheinung der deutschen buddhistischen Literatur Dr. B. K. Seiden- 
stückers vollständige Übersetzung des Udana genannt, des Buches 
der feierlichen Worte des Erhabenen. Dieses hochbedeutende Werk gibt in 
vollendeter deutscher Sprache jene achtzig feierlichen Aussprüche des Buddha 
wieder, die, in kulturhistorisch höchst interessante und wertvolle Rahmen¬ 
erzählungen eingekleidet, so recht die Persönlichkeit und Lehre des Buddha 
zeichnen. Zahlreiche Anmerkungen und Erläuterungen und eine sprachlich 
und historisch wertvolle Einleitung unterrichten auch den Nichtfachmann 
über alle wertvollen Beziehungen und lassen einen wirklich ungetrübten 
Genuß aufkommen. Die äußere Ausstattung ist würdig, ja hervorragend. 
Großer weiter Druck, breiter Rand, gutes Papier. Den Verlag hat TJbeodor 
Lampert, Augsburg, ausgeführt. 

Zwei hübsche Anthologien, die eine „Buddha, aus dem Leben des 
Vollendeten“, die andere „Buddha, der Weg zur Erlösung“ übersetzt 
von Dr. Kurt Schmidt, sind im Verlag von C. H. Beck in München 
erschienen. Die sprachlich feingeschliffenen und in der Ausstattung sehr 
schön geratenen beiden Hefte werden gewiß die Person und Lehre des Buddha 
in immer weitere Kreise tragen, das ist ihr Beruf und dafür sind sie her- 
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vorragend geeignet. Leider sind fast sämtliche der in den beiden Bänden 
neuübersetzten Stücke längst von anderen Fachgelehrten übersetzt worden. 
In den Sammlungen von Dutoit, „Das Leben Buddhas“, Seidenstücker, 
„Palibuddhismus“, und vor aflem Winternitz „Buddhismus“ (aus dem religions¬ 
geschichtlichen Lesebuch) haben wir bereits zum mindesten gleichwertiges. 
Eine Lücke füllen also die Hefte nicht aus. Warum immer dieselben Texte? 
Noch fehlt uns z. B. der ganze Samyutta-Nikäyo, hier ist Neuland zu be¬ 
arbeiten, meine Herren Translatoren! 

Auch über den Buddhismus wird noch dauernd neue Literatur geliefert. 
Empfehlenswert erscheint mir das Schrifteben von Ernst Hoffmann 
„Die Grundgedanken des Buddhismus und ihr Verhältnis zur 
Gottesidee“, das im Verlage von Max Altmann erschien. Die Auf¬ 
fassung Hoffmanns in einzelnen Punkten entspricht nicht dem heutigen Stande 
der Forschung. Nirvana als den göttlichen Urgrund alles Seins zu bezeichnen, 
ist sicher nicht buddhistisch gedacht, trotz der bekannten Stellen aus dem achten 
Udlnam. Wenn Herr Hoffmann die bekannte Auslösung des Astralkörpers inter¬ 
pretiert*: „sein Körper erscheint ihm dann als etwas außerhalb seines ICH Steh¬ 
endes, Fremdes. Das nächsthöhere Selbst verhält sich demgemäß zu dem geistig 
ätherischen Ich wie dieses zu dem des physischen Körpers, d. h. es wird al9 
anatta erkannt“, — so ist diese Auffassung sehr theosophisch aber durch¬ 
aus nicht buddhistisch. Ich denke immer an den Ausspruch E. Hardys: 
„Die alte Streitfrage ob Nirvana oder richtiger Parinirvana Vernich¬ 
tung des Individuums oder ewige Seligkeit bedeute, ist für denjenigen, der 
buddhistisch zu denken weiß, zugunsten der Vernichtung entschieden.“ 
Nirvana ist durchaus ein diesseitiger Zustand, Leblosigkeit, Parinirvana nur 
dessen letzte Konsequenz nach dem Zerfall des Körpers und der Individu¬ 
alität. Darüber hilft einmal keine westländische und theosophische Sophistik. 
Wem diese ewige Ruhe nicht das erstrebenswerte Ziel bedeutet,‘der mag 
weiter über den Buddhismus reden, aber nicht Buddhismus predigen. 

Im Verlag von Max Altmann erschien ferner die dritte Auflage der 
Arbeiten von Georg Grimm und Hans Much: „Buddhistische Weis¬ 
heit“, mit der ich mich früher schon beschäftigt habe. Ich kann Grimms 
„Atta-Buddhismus“ nun einmal nicht als eine berechtigte Auslegung der wahren 
Buddhalehre ansehen; er ist und bleibt eine deutsche Umformung, ja Neu¬ 
schöpfung, eine Sektenlehre, die eben nur als solche zu werten ist. Hans 
Muchs, aus einem tiefen Gefühlsbuddhismus innig durchfärbten, formvoll¬ 
endeten Gedichte erschienen wohl besser das nächste Mal gesondert. 

Der Verfasser dieser Bücherschau erlaubt sich auch an dieser Stelle 
einige Neuerscheinungen seiner Feder zur Anzeige zu bringen. In der bei 
Max Altmann erschienenen Schrift „Der Buddhismus im Westen“, 
habe ich versucht, die Ergebnisse meiner langjährigen, vergleichenden For¬ 
schung über die Beziehungen der Buddhalehre und des indischen Gedankens 
zur Bildung der Philosophie und Religion im Abendlande, von den Stoikern 
und Gnostikern bi9 zu den Waldensern und Albigensern möglichst voll¬ 
ständig zu sammeln und darzustellen, zugleich auch zahlreiche Parallel¬ 
entwicklungen betonend. In der bei Bergmann, Wiesbaden und München 
erschienenen Schrift„Psychologie und Ethik des Buddhismus“,(Samm- 
ung von Hofrat Löwenfeld, Grenzfragen der Nerven- und Seelenkunde) 
habe ich möglichst alles zusammengetragen, was von den Lehren Buddhas 
und der nachfolgenden Scholasten über das Ich, die Seele, die Psychologie, 
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bisher bekannt geworden ist. Ein Viertel der Abhandlung nimmt die Be¬ 
trachtung der Ethik im Buddhismus, vor allem der Theorie der Ethik ein. 
Ich hoffe durch meine Schrift unsere Kenntnis der psychologischen Lehren 
des Buddhismus zu bereichern. 

Schließlich habe ich durch Vermittlung einer tüchtigen Übersetzerin, der 
bekannten böhmischen Pazifistin Frau Paula Moudrä in einer dreiteiligen 
Schrift »Buddhismus“, erschienen im Verlag von M. Höschl, Klatow 
in Mähren, den Suchenden der tschechoslowakischen Nation das erstemal 
eine ausführliche Arbeit über die Lehre des Vollendeten gegeben. Der erste 
Teil »Buddhismus als ethische Kultur“ enthält umgeändert und um 
einige Kapitel vermehrt das Schriftchen: Buddhismus als Reformgedanke 
für unsere Zeit; der zweite Teil: »Buddhismus als Religion der Er¬ 
lösung“, eine durchgearbeitete und vermehrte Übersetzung meiner vor neun 
Jahren erschienenen gleichnamigen Schrift, der dritte Teil »Die dritte Ge¬ 
meinde des Vollend eten“, eine Untersuchung über die Beziehungen 
des Buddhismus zur Bildung der we$tlicben religiösen Kultur und über die 
Aussichten des ethischen Laienbuddhismus als Religionsgedanke der West¬ 
slaven, mit dem Ergebnis, daß gerade das emporblühende slavische Volks¬ 
tum ein geeignetes Gefäß für den Buddhismus sein würde. 

Auf dem Gebiete der allgemeinen vergleichenden Religionsgeschichte 
kann ich als eine glänzende Neuerscheinung mit Freude bezeichnen das 
WerkvonPaulEberhard, »Religionskunde“, Verlag Perthes, Gotha. 
Natürlich bedingt der Umfang von annähernd 250 Seiten eine große Ein¬ 
schränkung in den Einzelheiten, und die Lektüre eines solchen kleinen Buches 
allein ist nur allzusehr geeignet, vorschnelle, oberflächliche Urteilsbildung 
besonders bei Halbgebildeten zu fördern, aber anderseits bedingt die einge¬ 
schränkte Form eine feste Geschlossenheit der Darstellung des, wie man 
merkt, in allen Zweigen der Religionskunde bestbescblagenen Verfassers, 
die die Lesung zu einem hohen Genuß und zur wirklichen Bereicherung 
auch des Wissens werden läßt Mir hat besonders gefallen, daß der Ver¬ 
fasser auch den orientalischen Kirchen und der russischen Kirche voll ge¬ 
recht wird. Die sittlich-religiöse Riesenfigur des Johannes Hus, die ich weit 
über den Weltmenschen Luther stelle, wird leider kaum gestreift, der tiefe 
Religionsphilosoph und Gründer der Brüderlehren, ChelCicty, gar nicht 
erwähnt. Das Buch ist eben zu kurz, um in Einzelheiten einzugehen. Der 
Buddhismus mit allem was drum und dran hängt, wird auf sechs Seiten 
abgehandelt Irgend eine Vorstellung von den Lehren des Buddhismus wird 
ein Ahnungsloser daraus kaum gewinnen und selbst der Sinn des Bud¬ 
dhismus ist nicht klar gefaßt, denn aus der unbeschränkten Liebe und dem 
unbeschränkten Erbarmen ist weder die Psychologie noch die Ethik des 
Buddhismus zu entwickeln. Wer den individualistisch-schroffen Grundgedanken 
nicht erkennt, verfehlt den Sinn. Und so bleibt es bei einem seichten Ge¬ 
plätscher an der Oberfläche. Ich wünschte, daß die zweite Auflage des Wer¬ 
kes so erweitert würde, daß das Buch mehr dem wirklichen Wissen als 
nur der sogenannten Bildung zu dienen in der Lage wäre. 

Dr. Wolfgang Bohn. 

Georg L6on Leszczytiski, Om Mani Padme Hum, Das Lied vom 
Kleinod im Lotos. Schahin-Verlag-München. 

Für viele wird es keine kleine Überraschung sein, von dem bisher haupt¬ 
sächlich als formvollendeten Übersetzer persischer Poesie bekannten Orienta- 
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listen Georg L. Leszczyhski einmal auch eine buddhistische Gabe auf dem Bücher¬ 
tisch zu Anden. Als Quelle für die Kenntnis des Buddhismus dürfen wir das 
Büchlein selbstverständlich nicht betrachten, aber es ist mindestens anregend 
einmal den Buddhismus mit dem Auge eines deutschen Dichters, der aller 
dings durch die Schule der Orientalistik gegangen ist, betrachtet zu sehen. 
Stücke wie „Nächtliche Flucht" sind wohl in so vollendeter Prägnanz selten, 
ebenso die Kapitel „Buddha und Shudra“, „Buddhas Geburt", „Die Däm¬ 
merung", „MIyas Erscheinung“. Wenn auch so manches kaum als der Lehre 
Buddhas entsprechend bezeichnet werden kann („Aufklang“, „Kami“), so ist 
doch das Ganze die Gabe eines Dichters, dessen Werk sich vor der heutigen 
lyrischen Produktion durchaus nicht zu verstecken braucht. Bemerkt sei 
noch, daß von dem Büchlein eine Vorzugsausgabe von 250 Exemplaren in 
glänzender bibliophiler Ausstattung zum Preise von 22,40 M. erschienen ist. 

Jos. Wanninger 

Graf Hermann Keyserling, Das Reisetagebuch eines Philosophen« 
Darmstadt, O. Reicht 1919. 

Zahlrfeich sind die Wege des Erkennens, zahlreich die Formen des Denkens, 
zahlreich die Arten des Fühlens, diese eine grundlegende Erkenntnis leuchtet 
uns aus dem Reisetagebuch des Dichterphilosophen Graf Hermann Keyser¬ 
ling entgegen. 

Aus dem Gefühl heraus, daß Europa ihm nichts mehr geben könne und 
daß er neue geistige Anregung brauche, trat er die Reise an. Er schreibt 
„Europa fördert mich nicht mehr, zu vertraut ist mir diese Welt, um meine 
Seele zu neuen Gestaltungen zu zwingen“. (S. 7.) Dieses Gefühl, das auch 
von uns viele kennen werden, veranlaßte ihn neue Gestaltungen, neue Ideen 
im lebendigen Wechselspiel der Eindrücke einer Weltreise zu suchen. 

Sein Weg führte ihn über Ceylon, wo er den Buddhismus kennen lernt, 
nach Indien mit seinen bizarren Religionen und Völkersitten. Besondere Auf¬ 
merksamkeit wendet er den Hindus und ihrem Kultus, der indischen Theo¬ 
sophie, dem Theater, den Frauen und dem Kastenwesen zu, die in bunter 
Reihe mit einer teilweise etwas eigenen Einstellung betrachtet werden. Be¬ 
sonders das Kapitel über Benares legt eingehend Zeugnis ab von seinem 
Interesse für den Brahmanismus. 

Dann reist er (IV) über Birma nach Hongkong und nach China, (V) über 
dessen Kultur er uns manches Treffende zu sagen weiß, besonders im Ab¬ 
schnitt über Peking, wo er über Konfuzianismus sich verbreitet und haupt¬ 
sächlich zu dem modernen, nachrevolutionären China Steilung nimmt. Von 
China aus geht es nach Japan (VI). Hier fesselt ihn vor allem der japanische 
Adelsbegriff, die Ahnenverehrung als Ausdruck des Konservatismus und 
insbesondere das Wesen der japanischen „Einstellungskultur“ im Gegensatz 
zu der Ausdruckskultur* der Chinesen (S. 571). Dann fährt er über den stillen 
Ozean nach Amerika, dessen Wesenselemente er trotz seiner noch östlichen 
Einstellung gut erfaßt (S. 676. S. 705 ff.) Im letzten Kapitel Anden wir ihn 
wieder zu Hause hinten im Baltenland, wo er den Strich unter das Erlebte 
zieht. Mit einem Ausblick über den Weltkrieg hinaus schließt dieses wunder¬ 
voll reiche Buch. 

Wir wollen hier nur einiges aus dem reichen Inhalt des Buches heraus¬ 
greifen, was uns für die Betrachtung des Buddhismus belangreich er¬ 
scheint, während wir die Würdigung des übrigen Inhalts berufeneren 
Federn überlassen müssen. Dem Christentum wirft er vor, einen schnö- 
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den Materialismus durch sein Streben nach dem Himmelreich großgezo¬ 
gen und durch das beständige Seligpreisen der Armen im Geist „die 
immer ernstlicher drohende Herrschaft des rohen Plebs über alle feineren 
und geistigen Elemente* heraufbeschworen zu haben. (S. 57.) Jedenfalls 
interessant vom Standpunkt des Religionsphilosophen ist unter anderen viel¬ 
leicht angreifbaren Stellen diejenige, an der in dieser allgemeinen Fassung 
sicher zu apodiktisch bemerkt (S. 45): „Es ist nicht wahr, daß der Geist Jesu 
Christi die Massen der Völker, die sich zu ihm bekannten, je innerlich erfaßt 
hätte: er hat überall nur von außen nach innen gewirkt, und in den meisten 
Fällen ist es bis zuletzt bei einer äußerlichen Gestaltung geblieben. Wie 
schroff ist der Gegensatz zwischen dem Bekenntnis des durchschnittlichen 
Christen und der Art, wie er sich im Leben bewährt! Diesen Gegensatz 
gewahrt man bei den buddhistischen Massen nicht, Buddha hat seine Lehre 
so meisterhaft formuliert, daß sie von den Seelen ihrer Bekenner wirklich 
innerlich Besitz ergriffen hat. Auf dem Wege einfacher, jedermann faßlicher 
Sätze und Vorschriften, hat er tiefste Weisheit in das Gemüt des kleinen 
Mannes hineingesenkt; so tief,, daß weder Aberglaube noch praktische Ab¬ 
irrungen die wesentlich buddhistische Gesinnung je haben verdrängen können.* 
Diese vielleicht etwas zu epigrammatisch gefaßte Charakteristik ergänzt 
sich noch durch folgenden Passus, wo er von den buddhistischen Mönchen 
spricht (42): „Ich muß nun sagen, daß der buddhistische Priester mich durch 
die Höhe seines Niveaus überrascht. Nicht seines geistigen Niveaus, sondern 
seines menschlichen. Sein Typus ist dem des christlichen überlegen. Ihm 
eignet eine Sanftmut, ein Allverständnis, ein Wohlwollen, ein Über-den- 
Dingen-stehen, von dem der noch so Voreingenommene nicht behaupten wird, 
daß es für den christlichen Geistlichen charakteristisch sei.* An einer anderen 
Stelle (S. 44), spricht er von „Engherzigkeit, Agressivität, Herrschsucht, Takt¬ 
mangel und Unverständnis* als typischen (?) Zügen des christlichen, zumal 
des protestantischen Priesters und fügt hinzu: „Eine Religion nun, welche 
gleich dem Buddhismus die Sorge um das eigene Heil als einziges Motiv 
des Daseins hinstellt, kann solche Erscheinungen nicht zeitigen. Wohl scheint 
es, als müßte sie statt dessen den krassen Egoismus großziehen, aber dies 
geschieht innerhalb des Buddhismus aus zwei Gründen nicht: erstens, weil 
das eigene Heil dem Buddhismus, nicht ewige Seligkeit des Individu¬ 
ums, sondern Loskommen von den Schranken der Individualität 
ist; wonach selbstische Wünsche ein Mißverständnis bedeuten. Dann aber, 
weil Wohlwollen und Mitleiden den Buddhisten als die Tugenden gelten, 
deren Ausübung das Freiwerden vom' Selbst am meisten begünstigt und be¬ 
schleunigt.* Allerdings lehnt Keyserling den Buddhismus als Religion des 
westlichen Menschen ab und begründet dies mit dem Mangel an geeignetem 
Seelenmaterial. Er sagt IS. 44): „Bei uns, die wir das Phänomen durchaus 
bejahen, die wir nicht rasten können, deren ganze Energie kinetisch ist, 
würde das Leben für das eigene Heil sofort zu krassem Egoismus, das all¬ 
gemeine Mitleid und Wohlwollen sofort zu plattem Tierschutzwesen ausarten 
und das Streben nach Nirvana alle die Obeistände zeitigen, welche Unwahr¬ 
haftigkeit gegen sich selbst unabweisbar nach sich zieht.* Eine Diskussion 
über diese sehr beachtenswerten Punkte müßte von einer eingehenden Be¬ 
trachtung der religions-psychologischen Grundlagen ausgehen, die hier in 
dieser Kürze nicht dargelegt werden kann. Die Keyserlingsche Ansicht ist 
indes sehr bemerkenswert und sollte jedenfalls einer ernsten Betrachtung 




72 


Bücherbesprechungen 


unterzogen werden. Die Frage ist so wichtig, so fundamental, zumal sie auch 
über die Berechtigung einer christlichen Mission auf buddhistischem Gebiet 
entscheidet, daß sie im Sinne der von Keyserling gegebenen Einwände unter¬ 
sucht werden sollte. Beachtenswert erscheint-mir auch was Keyserling von 
dem Kommenden zu sagen hat, von der Erneuerung und Wiedergeburt der 
Menschheit, von den Geburtswehen der neuen Zeit: „Weder Buddhisten noch 
Christen in ihren historischen Formen stellen Schlußstadien dar, Niedage¬ 
wesenes will entstehen und sucht krampfhaft, gleich der zum Erdenleben 
wiederkehrenden Seele, nach passenden Eltern. Offenbar stehen wir am Ein¬ 
gang einer ähnlichen Epoche, wie sie die ersten Jahrhunderte nach Christi 
bezeichneten. Auch damals fand allseitige Wechselwirkung statt, auch damals 
vermählten sich Ost und West, und wie damals so wird auch diesmal der 
Erfolg eine Erweiterung der Lebensbasis sein.* 

Damals siegte im Kampf der Osten und es ist keinen Augenblick zweifel¬ 
haft, wem in dem neuen Kampf der Sieg zufallen wird. Graf Keyserling hat 
bereits eine neue Schrift berausgegeben, in der er nach seiner Weise den 
Plan zu einer „Schule der Weisheit* entwickelt, die das neue Menschentum 
befördern soll. Wir verweisen hieför auf die Rezension seines Buches „Was 
uns not tut — was ich will* in der „Neu-Buddhistischen Zeitschrift*, Som¬ 
merheft 1920, in der Dr. Dahlke vom Standpunkt des Buddhismus die Ideen¬ 
welt Keyserlings einer kritischen Würdigung unterzieht. Jos. Wanninger. 

Laotse, „Tao-teh-king“ (vom Geist und seiner Tugend), übersetzt von 
H. Federmann. C. H. Beck’sche Verlagsbuchhandlung, München 1920. 

Von dem Leben des großen chinesischen Philosophen Laotse wissen wir 
nur sehr wenig. Wie könnte es auch anders sein! War doch, wie ein Ge¬ 
schichtsschreiber der Chinesen berichtet, „sein Streben, sich selbst zu ver¬ 
bergen und namenlos zu bleiben*. Aber ein solches Streben deutet auf einen 
einsamen, erlesenen Geist. Ihn in einer Zeit, die unter dem Eindruck furcht¬ 
barer Geschehnisse nach Befreiung dürstet, weiteren Kreisen zugänglich ge¬ 
macht zu haben, ist das Verdienst H. Federmann’s, der Laotse’s tiefsin¬ 
niges Werk „Tao-teh-king* (vom Geist und seiner Tugend) mit großer 
Gewandtheit ins Deutsche übertragen und mit einem gehaltvollen Nachwort 
versehen hat. 

Man merkt es diesem Büchlein wahrlich nicht an, daß es vor mehr als 
27t Jahrtausenden geschrieben wurde. Es atmet auf jeder Seite den Geist 
der Demut und der Liebe. Die schlichten Verse Laotse’s lobpreisen die 
Abkehr von der Welt, sie lehren ihre Güter verachten und spiegeln jene 
köstliche Ruhe und Reinheit wieder, die das Sinnbild aller Heiligen ist: 
„Ich gehe nicht aus der Türe und kann doch die Welt verstehen. 

Ich schau’ nicht zum Fenster hinaus und kann doch des Himmels Weg gehen.* 

Man legt dieses herrliche Büchlein nicht ohne Rührung aus der Hand und 
erkennt wieder einmal mit inniger Freude, wie sich über Zeit und Raum 
hinweg die Erleuchter der Menschheit die Hände reichen. 

Dr. Hans Taub (München) 
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Dhamma und Brahman 

von Wilhelm Geiger 

Jede Darstellung des Buddhismus, die wissenschaftlichen Cha¬ 
rakter tragen soll, wird sich bemühen müssen, ihn möglichst innig 
mit der allgemeinen Entwickelung des indischen Geisteslebens zu 
verbinden. Sie wird die Fäden aufzudecken haben, welche die bud¬ 
dhistische Lehre mit älteren Vorstellungen verknüpfen, und wird 
andererseits den Wirkungen nachgehen müssen, welche der Buddhis¬ 
mus in der Folge auch auf auDerbuddhistische Kreise und ihre 
Gedankenwelt ausgeübt hat. Nichts wäre unwissenschaftlicher als 
den Buddhismus aus den geschichtlichen Zusammenhängen heraus¬ 
reißen und als Sondererscheinung betrachten zu wollen. 

Zu der ersten der beiden Aufgaben, zu der Verknüpfung der 
buddhistischen Lehre mit älteren Vorstellungen in Indien, glaube 
ich einen Beitrag liefern zu können, der vielleicht einiges Interesse' 
verdient und in gewissem Sinne den Buddhismus in eine neue 
Beleuchtung rückt. 

In einer demnächst erscheinenden akademischen Abhandlung ha¬ 
ben meine Frau und ich in ausführlicher Weise die mannigfaltigen 
Bedeutungen und Beziehungen des Begriffes dhamma durch die 
kanonische Literatur und darüber hinaus verfolgt. Der Zweck 
dieser Abhandlung ist zunächst ein lexikalischer. Sie soll Beiträge 
liefern zu dem Plli-Wörterbuch, das ein dringendes Bedürfnis un¬ 
serer Wissenschaft darstellt. Wir haben aber im Verlaufe unserer 
Untersuchung eine Beobachtung gemacht, die für das Ver¬ 
ständnis des Begriffes wohl von Wichtigkeit ist, und wir glauben sie 
auch aus den Quellen erweisen zu können. Das ist die Beobach¬ 
tung, daß der Begriff dhamma von dem Begründer des 
buddhistischen Systems mit vollem Bewußtsein an 
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die Stelle des älteren Begriffes brahman gesetzt wurde 
und diesen zu verdrängen und zu ersetzen bestimmt 
war. 

Auf diesen Punkt unserer Ausführungen möchte ich, da er nur 
einen knapp gefaßten Ausschnitt unserer Arbeit bildet und diese 
selber vielen Lesern der Zeitschrift kaum zugänglich sein dürfte, 
etwas näher eingehen. 

Es ist bekannt, daß in der Literatur der Upanishaden, auch so¬ 
weit sie als vorbuddhistisch gelten darf, der Begriff brahman im 
Mittelpunkt der Spekulationen steht. Ursprünglich umfaßt dieses 
Wort die Summe aller der geheimnisvollen magischen Kräfte, die 
im Opfer und in der priesterlichen Tätigkeit enthalten sind. Neben 
brahman ist der aus einem ganz anderen Gedankenkreise hervor¬ 
gegangene Begriff atman „Atem, Seele* Gegenstand mystischer Er¬ 
örterungen. Durch die Identifizierung beider Begriffe, die gleich¬ 
lautend im „Brlhmana der hundert Pfade* und in der Chandogya- 
Upanishad wohl zum erstenmal ausgesprochen wird, tritt nun ein 
gewisser Ruhestand in der Spekulation ein. Der Begriff ist gefun¬ 
den, der nunmehr das Denken vor allem anderen beherrscht. 

Ganz ebenso steht der Begriff dhamma im Mittelpunkt des bud¬ 
dhistischen Denkens. Das ist wohl allgemein anerkannt, kommt aber 
in den Darstellungen des Buddhismus verhältnismäßig wenig zur 
Geltung. In H. Beckh’s „Buddhismus* z. B. wird nur in einer 
Anmerkung (I, S. 20) auf die zentrale Stellung des Begriffes in 
der Buddhalehre hingewiesen. Man hat bisher eben doch das Wesen 
dieser Stellung nicht ausreichend erfaßt, weil man den geschicht¬ 
lichen Zusammenhang außer Acht ließ. Am nächsten ist ohne Zweifel 
Frau Rhys Davids in dem kleinen Büchlein „Buddhism* (Home Univer- 
sity Library of Modern Knowledge,ersch. bei Williamsand Norgateo.J.) 
der Lösung des Problems gekommen. Sie sagt auf S. 36,: „Dhamma, 
Tao, Anangke (necessity), Agathon (Plato’s „Good“): — these all, 
with various shades of meaning and emphasis, represent as jmany 
utmost fetches of the early human intellect to conceive an imper¬ 
sonal principle, or order of things prior to, and more constant, than, 
the administrative deity representing it.* In der Tat: die Stellung, die 
z. B. das Tao in der chinesischen Religion einnimmt, ist außerordent¬ 
lich ähnlich der, die dhamma in der Buddhalehre hat. Hätte Frau 
Rhys Davids die Beispiele, die sie anführt, noch um eines aus der 
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indischen Gedankenwelt vermehrt, hätte sie hinzugefügt: was dem 
Brahmanen vor Buddhas Zeit und von da ab sein brahman-ätman 
war, das ist dem Buddhisten der dhamma, — so hätte sich ihre 
Anschauung auf das engste mit der unsrigen berührt. 

Auch das Wort dhamma hat seine Vorgeschichte. Es war ein 
feierlicher, ein heiliger Begriff schon in vorbuddhistischer Zeit. 
Dadurch wird verständlich, wie der Buddha ihn in seinem System 
an die erste Stelle setzen durfte, wie er in erfolgreichen Wett¬ 
bewerb treten konnte mit dem hochheiligen brahman. Es ist ja kenn¬ 
zeichnend für die Buddhalehre, daß sie die den gleichzeitigen Philoso¬ 
phenschulen geläufigen Termini nicht über Bord wirft, sondern 
sie in einem veränderten Sinn verwertet, ihnen eine besondere 
Prägung gibt, sie in eine neue Beleuchtung rückt. 

Im Rigveda ist dharman - so lautet die älteste Form des Wortes—nahe 
verwandt mit rta. (Rv. 9. 7.1, 9. 110.4) und mit vrata (Rv. 5,72.2). 
Es bedeutet, wie diese, „Gesetz, feststehende Norm“. Es ist die kos¬ 
mische wie die sittliche Weltordnung. Insbesondere sind es die 
Götter Mitra und Varuna, die über dem dharman walten, und deren 
Macht in dem dharman begründet ist. „O Erde und Himmel, durch 
das Varuna Gesetz (Varunasya dharmanä) seid ihr getrennt gefestigt“ 
(Rv. 6. 70. 1). „Wenn wir unwissentlich deine heilige Ordnung (tava 
dharma) verletzt haben, so strafe uns nicht, o Gott (Varuna), um 
dieses Frevels willen* (Rv. 7. 89. 5). 

Der eben zitierte Vers kehrt im gleichen Wortlaut auch im Athar- 
vaveda (Av. 6. 31. 5) wieder. Und hier wird ferner in einem Zauber¬ 
liede von der heiligen „Ordnung des Varuna“ (Av. 6. 132. 1—5) ge¬ 
sprochen, von der Erde, die durch die kosmische „Ordnung“ ge¬ 
festigt ist (Av. 12. 1. 17), und von den heiligen „Ordnungen“ des 
Opfers (Av. 7. 5. 1). Aber im Atharvaveda kommt nun auch die 
jüngere Wortform dharma vor (Av. 11. 7. 17); sie hat die Bedeu- 
tung „guter Brauch, Pflicht“ (Av. 18. 3. 1), oder „das Gute, die 
Tugend“ (Av. 12. 5. 7). Das Wort nimmt also schon mannigfaltigere 
Bedeutung an, wie sie später in Pili dhamma zur reichsten Ent¬ 
wickelung gelangt. 

Die Fortsetzung dieser Entwickelung können wir in den Bräh- 
mana-Texten beobachten. Sie im einzelnen zu verfolgen, würde 
zu weit führen. Man mag darüber bei Oldenberg, Die Weltanschau¬ 
ung der Brähmana-Texte, S. 191 ff., nachlesen. Ich möchte nur auf 
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eine von Oldenberg nicht berücksichtigte Stelle im Aitareya-Bräh- 
mana (8. 12. 5) hin weisen. Es wird da von Indra ausgesagt, er sei 
„Hüter des brahman, Hüter des dharma .“ Das ist für uns von 
Wichtigkeit, weil die beiden Begriffe, um die es sich für uns han¬ 
delt, hier in engste Verbindung gebracht erscheinend 
Etwas Hochheiliges endlich ist der Begriff dharma in den Upa- 
nishaden. Das haben wir in unserer Arbeit über Pali dhamma aus 
zwei Stellen der Brhadäranyaka (1. 4. 14) und der Mahänäräyana 
Upanishad <21. 6) erwiesen. In der ersteren wird gesagt, daß der 
(männliche Gott) Brahman über sich hinaus eine höhere Erschei¬ 
nungsform, den dharma geschaffen habe: „das ist die Herrscher¬ 
macht der Herrschermacht: der dharma; darum gibt es nichts 
höheres als den dharma .“ In der zweiten Stelle heißt es: „Durch 
den dharma wird die ganze Welt umfaßt; nichts ist schwerer zu 
beschreiben als der dharma, darum freut man sich am dharma.“ 


So fand der Buddha in dem Worte dharma einen Begriff vor, der 
in den Brahmanenschulen seiner Zeit geläufig war, und mit dem 
sich die Vorstellung von etwas Großem, Erhabenem, Allumfassen¬ 
dem verband. Er war für ihn das ehrwürdige Gefäß, das er mit 
neuem Inhalt füllte. Dharma-dhamma bedeutet „Gesetz, Weltgesetz*. 
In Buddhas System ist es das eherne Gesetz von der Vergänglich¬ 
keit, der aniccatä , von dem Flusse des ewigen Entstehens und Ver¬ 
gehens. Im Kausalitätsgesetz findet er die erklärende Formel für 
diesen endlosen Kreislauf. Und wie er aus jenem seine Lehre vom 
Leiden der Welt ableitet, so aus diesem die vom Wege zur Er¬ 
lösung. Das ist der Inhalt seines Dhamma. 

Welch ein Gegensatz I Das Brahman ist das ewige, unveränder¬ 
liche Sein, gegenüber der Welt der Erscheinungen, die Realität 
schlechthin. Der Dhamma aber besagt: es gibt überhaupt kein Sein, 
es gibt nur ein Werden und Vergehen. Es ist nun aber echt bud¬ 
dhistisch, daß der ehrwürdige Begriff des Brahman keineswegs 
ohne weiteres beseitigt wird. Er erhält nur eine besondere Färbung, 
eine neue Beleuchtung. Die Vereinigung mit dem Brahman ist das 
höchste Ziel des Menschen. Also wird das Wort brahman dem 
Buddhisten zu einer Bezeichnung des Nirvana. Der „Brahmapfad* 
(brahmapatha) ist der Weg, der zum Heil, zur Erlösung, zum Nir¬ 
vana führt. In einem dem Annätakondanna zugeschriebenen Verse 
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(Therag. 689) heißt es von dem menschgewordenen Allbuddha, daß 
er wandle auf dem Brahmapfade, und daß ihn, wie die Menschen, 
so auch die Götter Verehrern Es ist nun bezeichnend, daß im An- 
guttara-Niklya (III. S. 346), wo der Vers angeführt wird, eine Hand¬ 
schrift hinter brahmapathe die Glosse amatapathe „auf dem Nir- 
vanapfade* einsetzt. Damit wird die von uns angenommene Be¬ 
deutung des Wortes brahman bestätigt. 

Der Ausdruck „Brahmapfad* ist aber nun schon vorbuddhistisch. 
Er findet sich in der Chindogya-Upanishad (4. (5. 5), wo von denen, 
die den Atman erkannt haben, gesagt wird: „Ob man nun an ihnen 
(wenn sie gestorben sind) die Bestattungsbräuche vollzieht oder nicht, 
sie gehen (nach dem Tode) in die Flamme ein, von der Flamme 
in den Tag, vom Tag in die Monatshälfte des zunehmenden Mon¬ 
des, von dieser Monathälfte in die (Zeit der sechs) ^VLonate, wo die 
Sonne nach Norden geht, von diesen Monaten in das Jahr, vom 
Jahr in die Sonne, von der Sonne in den Mond, vom Mond in 
den Blitz; dann läßt sie der erhabene Weltgeist in das Brahman 
eingehen. Das ist der Götterpfad, der Brahmap fad. Die auf ihm 
dahinschreiten, die kehren nicht mehr in den Kreislauf mensch¬ 
lichen Daseins zurück.“ 

Besonders lebhaft werden wir endlich an die Ausdrucksweise der 
Upanishaden erinnert in einer im Kanon mehrfach 1 ) wiederholten 
Wendung, die den Zustand des Erlösten schildert: „Sich selbst nicht 
quälend, den anderen nicht quälend, bei Lebzeiten schon durst¬ 
gestillt, erloschen, abgekühlt, Glücksgefühl empfindend, verweilt 
er mit zum Brahman gewordenen Selbst (brahmabhutena attaria t )“. 
Nach der Lehre der Upanishaden geht der Geist des Erlösten in 
das Brahman ein. Der Buddhist würde sagen: der Erlöste besitzt 
das Nirvana, er genießt schon lebend seine Wonne oder, wie es 
an anderer Stelle heißt: er wohnt mit dem Brahman zusammen. 

So wirkt also der Begriff des Brahman, wenn auch in einem 
efiger begrenzten Sinne, noch im Buddhismus nach. Aber wir 
beobachten zugleich, wie an seine Stelle der neue, weitere und 
höhere Begriff des Dhamma tritt. Der geschichtliche Zusammen¬ 
hang zwischen brahman und dhamma zeigt sich vor allem darin, 
daß in zusammengesetzten Ausdrücken im Vorderglied die beiden 

x > So z. B. DTgha-Nikiya III. S. 232|3; Majjhima-N. I. 341 11 und öfters, II. 
159 14 ; Anguttara-N. II. 206 9 ; Puggalapannatti 56 unten. 
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Wörter oft gleichwertig verwendet werden können. Allgemein bekannt 
ist die Phrase dhammacakkam pavatteti „er, der Buddha, läßt das 
Rad des Dhamma rollen.“ Dafür kommt gelegentlich auch brahma - 
cakkam pavatteti vor: „Zehn Kräfte sind es, o Sariputta, die dem 
Tathägata eignen, mit denen ausgestattet der Tathägata den Rang 
des Führers beansprucht, in den Versammlungen die Löwenstimme 
erhebt, das Brahmarad rollen läßt.“ Majjhima-Nik. Nr. 12 (I. 
S. 69 ff.) mit Parallelstellen im Anguttara. In der Regel stehen die 
beiden Ausdrücke als Synonyme nebeneinander, wobei dann der 
eine den anderen gewissermaßen zu erläutern und zu verdeutlichen 
bestimmt ist. An einer Stelle im Samyutta (V. 5) richtet Ananda 
an den Buddha die Frage: „Ist es möglich, Erhabener, in unserem 
Lehrsystem ein Brahmavehikel zu verkündigen ?“ Mit anderen 
Worten: Können auch wir für uns in Anspruch nehmen, daß wir 
unsere Anhänger der Erlösung zuführen, so wie die Brahmanen 
ihren Anhängern als letztes und höchstes Ziel die Auflösung im 
Brahman verheißen? Der Ausdruck, den ich mit „Brahmavehikel“ 
wiedergebe, ist brahmayäna. 

Der Text fährt nun fort: „Das ist wohl möglich, Ananda, er¬ 
widerte der Erhabene. Für diesen unseren edlen achtgliedrigen 
Pfad ist die Benennung diese: Brahmavehikel oder auch Dhamma- 
vehikel (dhammayana) oder auch Höchster Sieg im Kampfe“. Und 
der Buddha erörtert nun die Lehre vom Pfade und schließt mit 
einer Wiederholung der einleitenden Worte. 

Hier werden also drei Synonyma als Namen für den Tugendpfad 
aufgeführt. Der Begriff Dhamma tritt einfach an die Stelle des 
Brahmanbegriffes wie er überliefert ist und Ananda ihn in seiner 
Frage gebraucht. Es mag hier zugleich darauf hingewieseft werden, 
daß am Schlüsse des Brahmajälasutta (DTgha Nik. Nr. 1; I. S. 46) 
unter den Namen, die für das Sutta vorgeschlagen werden, neben 
Brahmajala auch „Dhammajäla“ und „Höchster Sieg im Kampfe“ Vor¬ 
kommen. 

Aber auch der Schluß der besprochenen Samyulta-Stelle ist sehr 
bemerkenswert. Es reihen sich .an die Erörterung Verse an, wie 
das so häufig der Fall ist Sie führen das Bild von dem zum Heile 
emportragenden Wagen näher aus und schließen mit einem Shloka, 
den ich so wiedergeben möchte: 

Das ist die wahre Atmanlehre, das unübertreffliche Brahma- 
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vehikel; die Weisen gehen heraus aus der Welt sicherlich 
nur zum Sieg, zum Sieg. 

Ist das richtig, so haben wir hier eine Anspielung auf die vor* 
buddhistische Lehre vom Atman-Brahman, die durch die Dhamma- 
Lehre ersetzt wird. Es wäre das auch eine von den ganz wenigen 
Stellen im Kanon, wo noch an die Synonymität von ätman-attan 
und brahman erinnert wird. 

Nirgends aber tritt es deutlicher hervor, wie der Begriff des 
Dhamma den des Brahman abzulösen bestimmt ist, als im Agganna- 
Sutta (Digha Nr. 27; III. S. 80 ff.). Hier ist von dem Anspruch der 
Brahmanen die Rede, die erste Kaste zu sein. Sie begründen die¬ 
sen mit den Worten: „Die Brahmanen sind die leibhaftigen Söhne 
des Brahman, aus seinem Munde hervorgegangen; (sie sind) von 
Brahman entstanden, von Brahman erschaffen, (sind) Erben des 
Brahman.“ Der Buddha führt nun dem gegenüber aus, wie der 
sündlose Arahant über allen Kasten stehe, weil er im Besitze des 
Dhamma ist, und wie die Majestät des Dhamma auch von den 
Großen der Erde anerkannt werde. Und zu seinen Anhängern sich 
wendend schließt er mit der Erklärung, wer an den Tathägata 
glaube fest und unverrückbar, der dürfe von sich sagen: „ich bin 
der leibhaftige Sohn des Erhabenen, aus seinem Munde hervor¬ 
gegangen; (ich bin) vom Dhamma entstanden, vom Dhamma ge¬ 
schaffen, (bin) Erbe des Dhamma.“ Und als Begründung fügt er 
bei, die Namen des Tathigata seien „Verkörperung des Dhamma, 
Verkörperung des Brahman, zum Dhamma geworden, zum Brahman 
geworden“ (dhammakayo iti pi, brahmakayo iti pi, dhammabtiüto iti 
pi, brahmabtiüto iti pi). 

Mit dem von den Brahmanen erhobenen Anspruch deckt sich 
also im Wortlaut der, den die Anhänger des Buddha nach dem 
Urteil des Meisters zu erheben berechtigt sind, und der selbst¬ 
verständlich als der höhere gilt. Wo aber dort von dem persön¬ 
lichen Gotte Brahma gesprochen wird: Brahmano putto oraso, da 
tritt hier der „Erhabene“ ein: Bhagavato putto oraso. Und im 
weiteren, wo mehr die sächliche Bedeutung des Brahman hervor¬ 
gehoben werden soll, tritt hier der Begriff des Dhamma ein: brah- 
majo — dhammajo, brahmanimmito — dhammanimmito, brahmadä- 
yädo — dhammadäyado. 

In den Schlußworten wird dann die enge innere Verbindung der 
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beiden Begriffe mit Emphase betont Ich gebe dazu die Erklärung 
Buddhaghoshas, dessen DTgha*Kommentar mir in der Rangooner 
Ausgabe vorliegt: „Warum heißt der Tathägata Verkörperung des 
Dhamma? Der Tathägata hat das im Tipitaka niedergelegte Buddha- 
wort im Herzen ausgedacht und mit seiner Stimme verkündet Daher 
ist, weil er aus Dhamma besteht, der Dhamma sein Körper. Da der 
Dhamma sein Körper ist, heißt er Verkörperung des Dhammä, und 
weil er Verkörperung des Dhamma ist, heißt er Verkörperung des 
Brahman; denn der Dhamma im Sinne des Höchsten (sepha) wird 
Brahman genannt. Er ist zum Dhamma geworden, d. h. er besitzt 
die Natur des Dhamma, und weil er zum Dhamma geworden, ist 
er zum Brahman geworden.“ 

Das den Brahmanen in den Mund gelegte Wort wird, wie ich 
beiläufig erwähne, auch im Majjhima (II. S. 148 CF.) im gleichen 
Wortlaut angeführt und hier ausführlich widerlegt. Auch das bud¬ 
dhistische Wort wird an mehreren Stellen im Kanon wiederholt. 
Darunter einmal im Majjhima (III. S. 29) mit besonderer Beziehung 
auf Säriputta, von dem es heißt, daß er das vom Tathägata in 
Bewegung gesetzte unvergleichliche Dhammarad in vollkommener 
Weise weiter rollen läßt. Endlich kehrt auch die Verbindung 
dhammabhuta brahmabhuta in einer mehrfach (z.B. Majjh. I, S. 111; 
Samy. IV, S. 94) vorkommenden Phrase wieder, die den Buddha 
preist: „Der Erhabene erkennt erkennend, schauend schaut er, zum 
Auge geworden, zur Erkenntnis geworden, zum Dhamma geworden, 
zum Brahman geworden, der Sprecher, der Verkünder, der Offen¬ 
barer der Wahrheit, der Spender der Unsterblichkeit, der Herr des 
Dhamma, der Tathägata.“ 


Es ist nun wohl ohne weiteres verständlich, wie der Dhamma, 
da er an die Stelle des Brahman tritt und dieses noch überragt, 
zum höchsten übersinnlichen Begriff, zu der rein geistigen kosmi¬ 
schen und sittlichen Potenz, zum höchsten unpersönlichen Wesen 
nicht nur werden konnte, sondern notwendig werden mußte. Die 
unteren Volksschichten, soweit sie vom Buddhismus berührt wur¬ 
den, gingen anscheinend noch weiter. Dem Geistesflug des Buddha 
vermochten sie nicht zu folgen. Sie dachten konkreter, sinnlicher. 
Ihnen wurde der Dhamma zu einer Gottheit genau so, wie der 
abstrakte Begriff des Brahman zu dem persönlichen Gotte Brahma 
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wurde. Spuren dieser volkstümlichen Hypostasierung sind noch 
heute hi Indien vorhanden. In Bengalen wird bei den populären 
Festen, wie sie insbesondere dem Shiva gefeiert wurden, auch ein 
Gott Oharma verehrt. „Er hat seine eigenen Priester, gilt als Adi- 
buddha oder als dessen Sohn und wird mit dem (persönlichen) Brah- 
man identifiziert und als Schöpfer und Urgrund aller Dinge ge¬ 
priesen. In Lokalkulten gibt es auch eine weibliche Gottheit jenes 
Namens, welche die sakti des Buddha ist, die er aus dem Nichts 
erschaffen bat, und die mit ihm und dem männlich gedachten 
Samgha zu einer Trinität sich zusammenschließt.“ 1 ) 

Es geht aus allen Einzelheiten deutlich hervor, daß es sich hier 
nicht um eine Hypostasierung des brahmanischen sondern des bud¬ 
dhistischen Dharmabegriffes handelt, daß jener zum mindesten ganz 
buddhistische Färbung erhielt. Die Tatsache solcher Hypostasierung 
führt uns aber ebenso aufs deutlichste vor das Auge, wie der Dharma- 
begrilf im Mittelpunkt des buddhistischen Systems gestanden hat. 
Freilich, die Art, wie das Volk ihn zu einem Gott, ähnlich dem 
Vishnu oder dem Shiva stempelte, liegt weit ab vom orthodoxen 
Buddhismus. Hier ist der Dhamma durchaus übersinnlich. Er wird 
„geschaut“, wie man Übersinnliches schaut. Es schaut ihn der, der 
das „Dhammaauge“ besitzt. Aber er ist dabei doch etwas, dem 
man huldigt, das man hochhält und verehrt, wie man eine Gottheit 
verehrt Aus Verehrung für den Dhamma predigt Upili stehend 
den älteren Bhikkhus die Vorschriften des Vinaya.*) Zuweilen nähert 
sieb die Ausdrucksweise einer konkreteren Anschauung. Wenn es 
z. B. heißt: „Der Dhamma beschirmt den, der das Rechte tut“ — 
wörtlich: der den Dhamma verrichtet — so denkt man schon fast 
an ein persönliches Wesen, an eine schirmende Gottheit (Theragl- 
th! 303; Jätakabuch, Niplta 10, V. 87). In dem Liebeslied des 
Gandhabba Pancasikha (DTgha II, S. 205) spricht der Dichter 
zu der Geliebten: „du, Anglras?, bist mir lieb, wie den Arahants 
der Dhamma.“ 

Ich möchte aber hier vor allem zum Schluß auf eine Stelle im 
Kanon verweisen (Samyutta I, S. 138—40; Anguttara II. 20.—1), 
die, wenn ich nicht irre, bisher wenig Beachtung gefunden hat. 

>) s. unsere Abhandlung über den Dhamma, S. 77, Anm. 1. Nach B. K. 
Sarkar, The Folk-Element in Hindu Culiure, S. 93 ff, 147. 

*) Die Nachweise finden sich in unserer Abhandlung S. 70 ff., 76. 
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Sie bringt es klar zum Ausdruck, daß der Dhamma das höchste 
ist, das sogar noch über dem Buddha steht und selbst von dem 
Buddha verehrt wird. Die Stelle lautet: 

So habe ich gehört: Es war einmal, da weilte der Erhabene in 
Uruvell, am Ufer des Flusses Neranjarl, beim Nigrodhabaum des 
Ziegenhirten, eben erst zur Erleuchtung gelangt. Da kam dem Er¬ 
habenen in seiner Einsamkeit und Abgeschiedenheit die Erwägung: 
Leidvoll lebt, wer nichts hat, dem er Hochachtung und Verehrung 
erweist. Welchen Samana oder Brähmana nun könnte ich verehren, 
hoch halten, an ihn mich anschließen? Da aber überlegte der Er¬ 
habene so: Zur Erfüllung der noch nicht erfüllten Dinge, die zur 
sittlichen Führung — zur meditativen Versenkung — zur Erkenntnis 
— zur Erlösung — zum Schauen des Wissens von der Erlösung ge¬ 
hören, würde ich einen Samana oder einen Brähmana verehren, 
hoch halten, an ihn mich anschließen. Nun aber sehe ich in den 
Welten, in denen die Götter, die Märas, die Brahmas wohnen, 
unter den Wesen, zu denen die Samanas und die Brähmanas, die 
Götter und die Menschen gehören, keinen anderen, Samana oder 
Brähmana, der mir in der sittlichen Führung — in der meditativen 
Versenkung — in der Erkenntnis — in der Erlösung — in dem 
Schauen des Wissens von der Erlösung überlegen wäre, so daß ich 
ihn verehren, hoch halten, an ihn mich anschließen könnte. 

Wie wäre es nun, wenn ich eben den Dhamma, der 
von mir erkannt worden, verehrte, hoch hielte, an 
ihn mich anschlösse? Wie da der Brahma Sahampati die Er¬ 
wägung des Erhabenen inne ward, verschwand er (so schnell), wie 
wenn ein kräftiger Mann den eingebogenen Arm ausstreckt oder 
den ausgestreckten Arm einbiegt, in der Brahmawelt und erschien 
vor dem Erhabenen. Und der Brahma Sahampati schlug das Ober¬ 
gewand über die eine Schulter, streckte die gefalteten Hände gegen 
den Erhabenen vor und sprach zu dem Erhabenen: Recht so, Er¬ 
habener! recht so, Seliger! Die heiligen Allbuddhas, Herr, die in 
vergangener Zeit gewesen sind, auch sie haben den Dhamma ver¬ 
ehrt, hoch gehalten, an ihn sich angeschlossen. Und die heiligen 
Allbuddhas, Herr, die in künftiger Zeit sein werden, auch sie werden 
den Dhamma verehren, hoch halten, an ihn sich anschließen. Also 
sprach Brahma Sahampati, und nachdem er dies gesprochen, sprach 
er noch das folgende: 
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Die einst waren, die Allbuddhas, und die 
Buddhas der Zukunft auch, 

Und der heutige Allbuddha, der von vielen 
das Leiden scheucht: 

Alle halten den Dhamma hoch, taten es 
einst und tun es jetzt, 

Und werden es in Zukunft tun: das ist 
^bei allen fester Brauch. 

Wer drum sein eigen Wohl anstrebt, und 
wem’s ums eigne Heil zu tun, 

Der muß den Dhamma hochhalten, der 
Buddhalehre eingedenk. 


* 


Anmerkung: Dieser Artikel des hochverdienten Sanskrit- und Pali- 
forscbers an der Universität München Geheimrat Prof. Dr. Wilhelm Geiger 
erscheint gleichzeitig als Sonderdruck und ist durch den Verlag Oskar Schloß, 
München-Neubiberg, zu beziehen. Besondere Interessenten weisen wir auf 
die dem Artikel zugrundeliegende, demnächst erscheinende Publikation hin, 
die ein Veröffentlichung der Bayr. Akademie der Wissenschaften, Philologisch- 
Historische Klasse, 1921 erschienen ist. 
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Buddha und seine Legende 

Von Eduard Schurd 

Ins Deutsche übertragen von Robert Laurency 
(Schluß.) 

Der Buddha durchwanderte noch mehr denn 40 Jahre lehrend 
und predigend das ganze nördliche Indien. Im Alter von achtzig 
Jahren kam er von Rldjagriha nach Magadha zurück in Begleitung 
von Ananda und einer großen Anzahl seiner Mönche. Am süd¬ 
lichen Ufer des Ganges angekommen und im Begriffe ihn zu über¬ 
schreiten, blickte er mit tiefer Bewegung auf Ananda und sprach 
zu v ihm* »Das ist, Ananda, das letzte Mal, daß ich Ridjagriha, den 
Demantthron betrachten werde. 0 Nach Überschreitung des Ganges 
besuchte er die Stadt Vaigali, gab noch mehreren Mönchen An¬ 
weisungen, und ging seinen Weg weiter begleitet von der Schar 
der Mönche. Im Nordosten der Stadt Kusinagara überkam ihn eine 
Schwäche undter machte in einem £alas-Walde Rast. Hier ist die 
Stelle, wo der Erhabene ins Nirwätfa einging. Die Geschichte sei¬ 
ner letzten Tage und seines Todes ist in unvergleichlicher Weise 
in dem Mahäparinibbana-Sutta niedergelegt, das für alle Zeiten ein 
herrliches Denkmal menschlicher Größe sein wird. Die Anhängersei¬ 
ner Lehre werden sich immer wieder an dem erhabenen Beispiele 
des Meisters, welcher genau, wie er lebte, getreu seiner Lehre starb, 
aufrichten können. 

II. 

Das ist in großen Linien das Leben Buddhas, das Edwin Arnold 
in seiner Dichtung mit den glühenden Farben Valmiki’s und Kali- 
dasas wiederzugeben versuchte. Ich habe einige wenige Züge aus 
der Legende hinzugefügt, die mir die Persönlichkeit Buddhas und 
seine Lehre besonders deutlich zu beleuchten schienen. 

Eine Reihe ästhetischer und ethischer Betrachtungen von hohem 
Interesse ließen sich hier noch anstellen, wenn wir von diesem 
Gesichtspunkte aus den Geist des Abendlandes mit dem Indiens zu 
vergleichen in Versuchung kämen. Aber diesem Vorhaben stellen 
sich Bedenken höherer Ordnung entgegen, d e sich uns notwendig 
aufdrängen. Ich ziehe daher vor, mich abschließend zu fragen, was 
man von der historischen Persönlichkeit Buddhas zu halten habe, 
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welches der wahrhafte Sinn seiner Lehre sei, kurz welchen Platz 
sie im großen Verlauf der philosophischen und religiösen Entwick¬ 
lung einzunehmen habe, soweit man von einer solchen sprechen 
kann. Derartige Fragen, das weiß ich, lassen sich nicht in wenigen 
Worten aufrollen. Ich möchte deshalb einfach auf die Bedeutung 
hinweisen, in der sich die Lehre im heutigen Lichte zeigt. 

J.J. Rousseau hat über die relative Echtheit der Evangelien ein 
Wort ausgesprochen, das auch nach der unendlichen Fülle von 
Arbeit und Kritik des neunzehnten Jahrhunderts noch nichts von 
seiner Kraft und Wahrheit verloren hat: „Können wir behaupten, 
daß die Geschichte der Evangelien zum Vergnügen erfunden ist? 
Auf solche Weise erfindet man nicht. Das hieße im Grunde die 
ungeheure Schwierigkeit beiseite schieben wollen, ohne sie damit 
zu erklären; viel unbegreiflicher wäre, daß mehrere untereinander 
verbundene Persönlichkeiten dieses gewaltige Buch aus sich beraus 
gemacht hätten, das nur von einem Einzelnen handelt. Das Evan¬ 
gelium führt uns Charaktere vor von so außergewöhnlicher Gewalt 
und Wahrheit, so überraschend und gänzlich unnachahmbar, daß der 
Erfinder dieser Erzählungen für uns mehr als* ein Weltheros sein 
müßte.“ Diese sehr richtige Schlußfolgerung über die moralische 
Persönlichkeit Christi scheint uns auch in großem Maßstab für de? 
größten religiösen Reformator Indiens zuzutreffen. Es ist zwar wahr, 
die Frage tritt bei gänzlich verändertem Gesichtspunkt auf. Wenn 
einerseits die Abfassung der ersten Evangelien fünfzig Jahre nach 
Jesus Tode stattfand, so- besitzen wir doch andererseits für seine 
historische Wirklichkeit verschiedene zeitgenössische Zeugnisse. Die 
alleriltesten Urkunden über das Lehen Buddhas sind ein Jahrhundert 
später nach dem vermutlichen Zeitpunkte seines Todes entstanden. 

In seinem Essai „sur la lögende de Bouddha“ versuchte Söpart 
(Journ. As. 1873/75) die ganze Geschichte des Gründers des Buddhis¬ 
mus auf die Entwicklung eines Sonnenmythos zurückzuführen, ähn¬ 
lich Kern in seiner hervorragenden Geschichte des Buddhismus in 
Indien (Leipzig 1882/84). Dieses gelehrte Spiel, mit seinen erfin¬ 
derischen Kombinationen und seinem Aufwand von Vergleichen der 
Mythologie erscheint uns heute ebenso üherzeitgend wie jenes amü¬ 
sante Buch, in dem der Verfasser froh und siegesbewußt nach¬ 
weist, daß Napoleon I. niemals existiert habe. Es ist ja nicht all¬ 
en sohwer, in der Legende Buddhas eine Überwucherung mytho- 
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logischer Elemente nachzuweisen, die sich um den geschichtlichen 
Kern seiner Persönlichkeit kristallisiert haben. Aber dieser Kern 
bildet für uns heute ein festes Ganzes. Wir können hier schon allein 
auf die innere Wahrheit durch die ungeheure Kraft der Wirkungen 
schließen. Niemals vermochte eine einfache Mythe eine religiöse 
Erneuerung hervorzubringen. Am Anfang jeder großen Reform steht 
mit Naturnotwendigkeit ein überragender Schöpfer. Aus der Legende 
Buddhas hebt sich eine bis ins einzelne klar hervortretende Per¬ 
sönlichkeit ab, eine unerhört gewaltige Mischung von Größe und 
überlegener Tiefe, die sich von den mythologischen Figuren eines 
Rama, Krishna und anderer klar unterscheidet. Niemals wird die 
Legende, und sei sie noch so gewaltig, derartige Persönlichkeiten 
wie Buddha oder Christus aus sich heraus hervorzaubern können. 
Der Mann ist’s, der die Legende anregt und ihr seine persönliche 
Färbung verleiht 

Gleichviel, ob Sakya Muni ein Königssohn war oder nicht — 
und es ist ersteres sehr wahrscheinlich —, eine Sache scheint uns 
gewiß zu sein, er mußte ein Wissender und Beherrscher jener 
Lehren gewesen sein, deren Spuren Indien zu allen Zeiten auf¬ 
weist und deren erste gewaltigen Keime wir in den Veden erkennen 
können, eine Lehre, die sowohl unter den Asketen und Weisen, 
wie auch unter den fortgeschrittenen Brahmanen stets Anhänger 
gefunden hat. Der Brahmanismus war zur Zeit Buddhas schon 
ziemlich in Verfall gekommen. Stolz und hart gegen die niedrigen 
Kasten, gab er sich einem platten Materialismus hin. Sakya Muni, 
von dem starken Gefühl der Menschlichkeit und von einem tiefen 
Mitleiden bis ins Innerste bewegt, machte diesem Stand der Dinge 
ein Ende. Er durchschritt alle Stufen der asketischen Versenkun¬ 
gen und gab, nachdem er einmal durch ungeheuere Konzentrierung 
aller Kräfte die höchste Wahrheit gefunden hatte, eine Lehre im 
Sinne der Entsagung und der tiefsten Liebe zu allen Menschen, 
gleichviel welcher Kaste. Ja, er dehnte sogar die Macht seiner 
Lehre auf die Tiere aus. Er sah zwei Ziele und Möglichkeiten vor 
sich: Die hierarchische Organisation des seitherigen Priestertums 
oder eine mehr volkstümliche Auslegung seiner Lehre, dazu be¬ 
stimmt, allen Menschen ein Licht auf ihrem dunklen Wege des 
Leidens zu bringen. Er entschied sich für das letztere Ziel und 
gründete neben seinem Mönchsorden eine leichtere Auffassung für 
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Laienanhänger, die ihm nach und nach auch in großen Mengen 
zuströmten. Von da ab zwang diese große religiöse und geistige 
Revolution den Brahmanismus, sich selbst umzuwandeln, strahlte 
ihre edlen Gedanken und Lehrsätze über einen großen Teil Asiens 
aus und fing dann an, äußerlich unmerkbare aber fruchtbarste Keime 
weit nach dem Westen hin bis nach Judäa und Griechenland aus¬ 
zusenden. 

Wir gehen wohl nicht fehl in der Annahme, daß ebenso, wie 
der Buddhismus in seiner reichen, gewaltigen Kunst ganz Ostasien 
mächtig beeinflußte und bis auf den heutigen Tag unerreichte Kunst¬ 
werke schuf, er auch in religiöser Beziehung viel tiefer und weiter 
wirkte, als wir heute annehmen. Soviel kann jedenfalls nach den 
neuesten Forschungen gesagt werden, daß auch das Christentum 
stark durch die Lehre Buddhas beeinflußt worden ist. Gerade, die 
sympathischsten* und innerlichsten Zöge beider Religionssysteme 
weisen so große Ähnlichkeiten auf, daß durch diese Tatsache bei 
vielen die Meinung entstand, Christus müsse unbedingt Buddhas 
reine Liebesreligion gekannt und ihr für seinen eigenen Glauben 
so manches entliehen haben. 

Wir wollen hier nicht versuchen, in eine Metaphysik des Lehr¬ 
systems Buddhas einzudringen und uns auf einzelne wenige und 
grundsätzliche Betrachtungen beschränken. Welches war wohl die 
innere Stellung Buddhas zu der großen Schicksalsfrage? Und wel¬ 
ches war seine Antwort auf das große Lebensrätsel? Lange Zeit 
befand man sich Zwei ganz verschiedenen Auffassungen über die 
Person und Lehre des Buddha gegenüber: die einen sahen in ihm, 
— und irrigerweise glauben es heute noch viele — den Begründer 
der pessimistischen Weltbetrachtung, welche falsche Meinung haupt¬ 
sächlich durch die überragende Persönlichkeit Schopenhauers ent¬ 
standen ist. Heute wissen wir, daß nichts irriger sein kann wie 
die Ansicht, Buddha< sei ein Pessimist gewesen. Wenn ein Reli¬ 
gionsstifter wie Buddha aus der tiefsten Erkenntnis des Lebens 
heraus, das wohl kein Mensch vor und nach ihm so gründlich er¬ 
kannt hat, zur Verneinung der äußeren Wfelt gekommen ist, so 
hat er dafür desto erhabener und gewaltiger alle Wahrheiten und 
Möglichkeiten in den inneren Menschen verlegt. Für Buddha 
war, nachdem er in siebenjährigem inbrünstigen Nachdenken über 
das Leben erkannt hatte, das solches nicht nur immer mit Leid 
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verknüpft sondern Leiden an sich sei, damit selbstverständlich sein 
Weg vorgeschrieben. Seine vier Leidenssätze sind die Basis seiner 
ganzen Lehre; nur von ihnen aus betrachtet, gewinnt seine Weltanschau¬ 
ung Bedeutung. Nur wer fähig ist, sein eigenes Ego vollkommen auszu¬ 
schalten und die Wirklichkeit und damit das ewige Leiden zu erkennen, 
wird auch die gewaltige Kraft der buddhistischen Lehren durchschauen 
können. Immer werden sich hier die Geister scheiden: wer nicht befähigt 
ist, das große Leidensgesetz zu erfassen, dem wird natürlich nie 
eine Ahnung von Buddhas überragender Größe aufgeben können. 
Er wird auch die Schönheiten und Wahrheiten des auf dety vier Leidens¬ 
sätzen aufgebauten edlen achtfachen Pfades nicht begreifen können. Für 
denjenigen aber, dem sich Buddhas gewaltiges Lehrgebäude anschau¬ 
lich aufgehellt hat, bietet dieser achtfache Pfad alle Möglichkeiten, sich 
selbst zu erlösen und damit auch anderen zu helfen. Alle großen 
Menschen haben im Gegensatz zu der Masse verkündet, daß die 
schwierigste Aufgabe, zu der meistens ein Menschenleben nicht 
ausreicht, die Arbeit an. sich selbst und die Überwindung der 
eigenen Schwächen und Fehler sei. Buddha hat diesen Satz in die 
höchste Potenz erhoben. Für ihn gibt es keinerlei äußerliche 
Wirkung, alles verlegt er in das Innere des Einzelwesens und 
befähigt dasselbe durch seine Lehre, sich vom Leben abzuwen¬ 
den und die eigene Persönlichkeit immer höher zu heben und 
zu erlösen. 

Es ist uns ja genügend aus den unzähligen Stellen der Lehrreden 
bekannt, daß immer wieder die bestimmten Ausdrücke wie «selige 
Heiterkeit*, «innere Meeresstille* als Zustände des Erlösten und 
auch der hervorragendsten Mönche Buddhas angeführt werden. Kein 
denkender und fühlender Mensch wird heute mehr solche erhabenen 
Persönlichkeiten wie Buddha, Christus, Franziskus von Assisi, 
Ekkehard, Tauler, Suso u. a. als lebensverneinende oder passive 
Naturen hinstellen wollen. Sie verneinen dieses, unser äußeres und 
unsinniges Leben, um dafür desto stärker ein Leben in reiner 
Liebe und echter Religiösität zu bejahen. Buddha ging noch einen 
Schritt über alle anderen hinaus, indem er die Erlösung für den 
einzelnen Menschen nicht in ein unbekanntes Jenseits oder außer 
uns thronende Mächte verlegte, sondern alle Möglichkeiten zur 
Rettung des einzelnen Individuums ganz in dieses allein verwies. 
Wer sich eingehend über sein Lehrsystem unterrichten will, findet 
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ja heutzutage genügend Literatur, die ihn in diese herrlichen Ge¬ 
bäude einer Men schheits- Religion hineinführen wird. 

Hs ist hier nicht der Platz, jene zweite Richtung näher zu be¬ 
leuchten, welche schon am Anfänge des Entstehens von Buddhas 
Lehre in dem sogenannten nördlichen Buddhismus sich absplitterte 
und auch noch bis auf die heutige Zeit, besonders in theosophischen 
und transzendental orientierten Kreisen zahlreiche Anhänger zählt. 
Wir können hier nicht mehr sagen, als daß alle Schriften und Lehr¬ 
sätze, soweit wir sie als echt erkennen können, über das metaphy¬ 
sische Gebiet des Buddhismus wenig oder nichts aussagen. Ja, der 
Buddha selbst hat ja oft genug alle transzendenten Fragen als müßig 
und schädlich für den Vorwärtsstrebenden abgelehnt. Für ihn be¬ 
deutete sicherlich das Nirwina nichts anderes als die restlose Er¬ 
lösung von dem ewigen Leidensgesetze. 

Insofern ist es auch nicht zulässig, mit Sinnet und anderen an¬ 
zunehmen, daß es eine esoterische Auslegung der Buddhalehre 
für einen kleinen Kreis von Auserwählten und eine exoterische 
für die breitere Masse geben müsse. Nichts konnte der Absicht 
des Buddha ferner liegen, als eine solche Unterstellung. Aus zahl¬ 
reichen Stellen des Kanons geht hervor, daß der Erhabene immer 
wieder betont, seine Lehre solle allen Menschen zugänglich sein. 
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II. 

Anattä: Die Lehre vom Nicht-Ich 

Obersetzt aus dem Englischen von K. M. Ward 

. In der bekannten Begebenheit aus den „Fragen des Königs 
Milindo“ (den Griechen unter dem Namen Menandros bekannt) 
wird erzählt, der König habe bei der Zusammenkunft mit dem 
berühmten buddhistischen Mönch Nägasena folgende Frage gestellt: 

„Wie wird der Ehrwürdige genannt, welchen Namen führst du, 
Bhante?« 

„Nägasena werde ich genannt, GroQkönig. ’Nägasena’ pflegen 
mich meine Mitmönche anzureden, ob nun die Eltern den Namen 
wählen ,Nägasena* oder ,Sürasena‘ oder ,VIrasena‘ oder ,SThasena‘ 
o GroQkönig, ist dieses nur eine Bezeichnung, eine Benennung, 
eine Umschreibung, eine Ausdrucksweise, nichts als ein Name, 
nämlich dies ,Nägasena*, eine Persönlichkeit aber findet‘man hier 
nicht vor.“ 

Da nun sprach der König Milinda so: „Hört doch nur ihr 500 
Jonier und ihr zahlreichen Mönche, dieser Nägasena behauptet ,eine 
Persönlichkeit findet*man hier nicht vor*. Kann man das wohl 
gut heißen?“ 

Da nun sprach der König Milinda zum ehrwürdigen Nägasena 
so: „Wenn man, Bhante Nägasena, eine Persönlichkeit nicht vor¬ 
findet, wer gibt euch denn das zum Leben Notwendige, wie Klei¬ 
dung, Speise, Wohnung und Heilmittel im Krankheitsfalle? Wer 
macht Gebrauch davon? Wer hält die Vorschriften? Wer übt 
sich in der Vertiefung? Wer verwirklicht den Pfad, die Frucht, 
das Nibbäna? Wer tötet lebende Wesen? Wer nimmt Nichtgegebe¬ 
nes? Wer begeht Unsittliches? Wer spricht die Unwahrheit? Wer 
trinkt geistige Getränke? Wer begeht die fünf sofortige Strafe 
herbeiführenden Verbrechen? Dann gibt es also kein Gut und 
Böse, weder Täter noch Veranlasser guter und böser Taten, 
aus verdienstlichen und verwerflichen Taten erwächst keine Frucht, 
kein Ergebnis? Wenn einer einen Mönch tötet, Bhante Nägasena, 
würde er kein Mörder sein und es gäbe für euch weder Lehrer, 
noch Unterweiser, noch Mönchsweihe. ,Nägasena nennen mich 
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meine Mitmönche', sagst du; wer ist denn hier Nigasena, sind 
etwa die Kopfhaare dieser Nigasena? ( 

„Keineswegs, o Großkönig.“ 

„Vielleicht die Körperhaare?“ 

„Keineswegs, o Großkönig.“ 

„Sind die Nägel, die Zähne, die Haut, das Fleisch, die Sehnen, 
die Knochen, das Mark, die Nieren, das Herz, die Leber, das 
Zwerchfell, die Milz, die Lungen, die Eingeweide, das Gekröse, 
der Magen, die Faeces, die Galle, der Schleim, der Eiter, das 
Blut, der Schweiß, das Fett, die Tränen, die Lymphe, der Speichel, 
der Rotz, die Gelenkschmiere, der Ham, das Gehirn etwa der 
Nigasena?“ 

„Keineswegs, o Großkönig.“ 

„Ist etwa, Bhante, der Körper der Nigasena?“ 

„Keineswegs, o Großkönig.“ 

„Sind Gefühl, Wahrnehmung, Veranlagungen, Bewußtsein der 
Nigasena?“ 

„Keineswegs, o Großkönig.“ 

„Sind denn, Bhante, Körper, Gefühl, Wahrnehmung, Veran¬ 
lagungen, Bewußtsein zusammen der Nigasena?“ 

„Keineswegs, o Großkönig.“ 

„Ist etwas außerhalb dieser fünf der Nigasena?“ 

„Keineswegs, o Großkönig.“ 

„Wenn ich dich Bhante, immer und immer wieder frage, kann 
ich doch keinen Nigasena erkennen, vielleicht ist nur ein Laut 
der Nigasena? Eine Lüge sprichst du, Bhante, eine Unwahrheit, 
einen Nigasena gibt es nicht.“ 

Da sprach der ehrwürdige Nigasena zum König Milinda so: 
„Du bist doch, o Großkönig, äußerste Bequemlichkeit gewöhnt und 
wenn du um die Mittagszeit auf dem heißen Sandboden gehst und 
du dann auf Kiesel und steinigen Sand trittst, werden deine Füße 
wund, dein Körper ermüdet, du wirst verstimmt und körperlicher 
Schmerz kommt dir zum Bewußtsein. Wie also, bist du zu Fuß 
gegangen oder gefahren?“ 

„Nicht bin ich, Bhante, zu Fuß gegangen, mit einem Wagen bin 
ich gekommen.“ 

„Wenn du, o Großkönig, mit einem Wagen gekommen bist, er- 
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küre mrr doch den Wagen. Ist vielleicht, o Großkönig, die Deichsel 
der Wagen?“ 

„Keineswegs, Bhante.“ 

„Sind vielleicht die Axe .... die Rider .... der Wagenkorb .... 
der Wimpelstock .... das Joch .... die Zügel.... der Stachel* 
stock der Wagen?“ 

„Keineswegs, Bhante.“ 

„Sind denn vielleicht, o Großkönig, Deichsel, Axe, Rider, Wagen¬ 
korb, Wimpelstock, Joch, Zügel und Staehelstock zusammen der 
Wagen?“ 

„Keineswegs, Bhante.“ 

„Ist denn etwas außerhalb der Deichsel, Axe, Rider, Wimpel¬ 
stock, Wagenkorb, Joch, Zügel und Stachelstock der Wagen?“ 

„Keineswegs, Bhante.“ 

„Wenn ich dich, o Großkönig, immer und immer wieder frage, 
kann ich doch keinen Wagen erkennen, vielleicht ist nur ein Laut 
der Wagen? Was ist denn hier der Wagen? Eine Lüge sprichst 
du, o Großkönig, eine Unwahrheit, einen Wagen gibt es nicht. Du 
bist doch der oberste König von ganz Indien, vor wem fürchtest 
du dich dem, daß du eine Unwahrheit sprichst? Hört auf mich, 
ihr 500 Jonier und ihr unzähligen Mönchei Dieser König Milinda 
hat so gesprochen: ,Mit einem Wagen bin ich gekommen* Wenn 
du mit einem Wagen gekommen bist, so erküre mir doch den 
Wagen. Wenn ich ihn aber frage, bringt er einen Wagen nicht zu 
Stande. Wie soll man so etwas gut heißen?“ 

Auf solche Rede spendeten ihm die 500 Jonier und die unzäh¬ 
ligen Mönche Beifall und sprachen zum König Milinda so: ,Jetzt 
rede, o Großkönig, wenn du kannst!“ 

Da nun sprach der König Milinda zum ehrwürdigen Nagasena 
so: „Keineswegs, spreche ich, Bhante Nigasena, eine Lüge, in Ab¬ 
hängigkeit von Deichsel, von Axe, Räder, Wimpelstock, Wagenkorb, 
Joch, Zügel und Staehelstock .... entsteht der ,Wagen* als eine 
Bezeichnung, eine Benennung, eine Umschreibung, eine Ausdrucks¬ 
weise, ein bloßer Name.** 

„Gut, o Großkönig, hast du den Wagen erkannt und gerade so 
entsteht, was mich betrifft in Abhängigkeit von Kopfhaaren, Kör¬ 
perhaaren .... Gehirn, von Körper .... Bewußtsein das ,Nigasena* 
nur als eine Bezeichnung, eine Benennung, eine Umschreibung, 
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eine Ausdrucksweise, als bloßer Name. Genau genommen findet 
man aber eine Persönlichkeit hier nicht vor. So hat ja auch, o Groß¬ 
könig, die Nonne Vajirl in Gegenwart des Erhabenen so ge¬ 
sprochen: 

„Vom ,Wagen‘ spricht man, wenn vereint. 

Geordnet seine Teile sind. 

So spricht vom ,Wesen* man und meint 

Doch die fünf Khandhas nur vereint.“ 

In andern Worten: Während der Name bleibt und sich nicht 
ändert, ist das, was er bezeichnet in zwei aufeinanderfolgenden 
Augenblicken nicht das Nämliche. Das Individuum ist keine 
Wesenheit, sondern ein Prozeß, nicht ein Sein im ab¬ 
soluten Sinne, sondern ein „Werden“. „Entstehen“ und 
„Vergehen“ mit einem Wort „Werden“ ist das wahre Wesen des 
Lebens — alles dessen, was wirklich ist. Das ist der Fundamen¬ 
talsatz des Buddhismus. Er bezieht sich ebensogut auf den Geist 
wie auf den Körper, auf das Subjektive wie auf das Objektive. 
Das Objektive oder die Vorstellungswelt ist in stetem Wechsel 
begriffen, das wird jedermann zugeben. Das Subjektive ist in 
gleicherweise im Wechsel begriffen, aber das kann nicht im wört¬ 
lichen Sinne „offenbar“ sein, denn es kann nicht dargestellt werden. 
(Die Tätigkeit des Wahrnebmens kann nicht wahrgenommen werden, 
noch kann Denken gedacht werden uaw.) Jedoch scheint es un¬ 
möglich, daran zu zweifeln, daß die Existenz einer Vorstellung von 
der ihr geschenkten Aufmerksamkeit abhängt, eine Vorstellung, 
— oder ein Objekt — welche öberhaupt nicht bemerkt oder der 
gar keine Aufmerksamkeit geschenkt wird, ist einfach keine Vor¬ 
stellung. Die Existenz eines Gefühls hängt davon ab, daß es gefühlt 
wird; die einer Wahrnehmung, daß sie wahrgenommen wird; die 
eines Gedankens, daß er gedacht wird. Wenn also ein Wechsel 
von einer angenehmen zu einer leidvollen Empfindung stattgefunden 
hat, muß ein subjektiver Wechsel von „angenehmem“ zu „leid¬ 
vollem“ Zustand stattgefunden haben und wenn ein Wechsel von 
einer Wahrnehmung zu einem Gedanken eingetreten ist, muß ein 
subjektiver Wechsel vom Wahrnehmen zum Denken stattgefunden 
haben usw. Man muß also einräumen, daß gleich dem Objektiven 
auch das Subjektive Änderungen unterworfen ist. Die Dauer und 
Kontinuität des Subjektiven wird dadurch nicht ausgeschlossen. 
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aber sie muß erklärt werden. Was geleugnet wird, ist das unver¬ 
änderte Feststehen eines wechsellosen Seins im subjektiven oder 
objektiven Sinne der Erfahrung. 

Nun aber versucht unser Verstand die bloße Erfahrung zu über¬ 
treffen — und narrt uns dabei. Der Vorgang der Abstraktion stellt 
hinter das Objektive ein materielles Etwas: Hinter die wechseln¬ 
den Vorstellungen der Erfahrung eine dauernde Substanz, die ein¬ 
mal lang, einmal kurz, einmal weich, einmal hart, einmal grün, 
einmal rot erscheint, aber nicht selbst irgend eins von diesen 
Dingen ist, sondern etwas davon Verschiedenes, ein getrenntes 
Etwas, von dem dies nur Eigenschaften sind. Derselbe Verstandes¬ 
vorgang stellt hinter das Subjektive ein geistiges Etwas: Hinter 
den wechselnden Vorgang der Erfahrung, eine andere unveränder¬ 
liche Wesenheit, die die Erfahrungen macht, die aber nicht die 
Erfahrung selber ist. Es ist weder das Fühlen noch das Aufmerken 
— sondern etwas Verschiedenes, eine davon getrennte Wesenheit, 
die das Fühlen und das Aufmerken hervorruft. Es erscheint aller¬ 
dings, daß gerade diese Argumente, die Berkeley an wendete, um 
mit der Existenz einer Materie arbeiten zu können, sich ebensogut 
auf das entsprechende geistige Prinzip anwenden läßt, das er — 
wie die Vedantisten — als unzweifelhaft existierend ansah. Tat¬ 
sächlich sind die Argumente des Buddha fast dieselbigen wie die 
Berkeleys, aber im entgegengesetzten Sinne angewandt. 

Gegen dieses Ego, diese geistige Wesenheit richtet sich das bud¬ 
dhistische Argument. Buddhismus ist keine reine Theorie: Er 
leugnet nicht das Subjektive, er definiert Bewußtsein als „ das Be- 
wußt-Sein eines Objektiven", das Entstehen-in-Abhängigkeit von 
einem Objekt"; aber der Buddhismus lehnt es ab, außerhalb 
des Bewußt - Seins • Vorganges nach einer Erklärung oder Ur¬ 
sache hierfür zu suchen. Wie weit die Buddhisten jemals zu 
einer Unterscheidung zwischen dem Objektiven und dem wirklich 
Subjektiven fähig waren, ist schwer zu entscheiden. Aber wenn 
auch diese Unterscheidung niemals mit moderner Genauigkeit und 
Schärfe getroffen wurde, so ist es doch klar, daß nach der Lehre 
des Buddha Erfahrung ein fließender, in allen seinen Teilen wech¬ 
selnder Vorgang sei. Auch verwarf der Buddha jeden Versuch, 
eine Erklärung hierfür durch Zuhilfenahme einer außerhalb be¬ 
stehenden Wesenheit zu finden. 
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Als Erklärung pflegte er eine empirische Einteilung in fünf Grup¬ 
pen, Elemente oder Bündel zu gebrauchen, die wahrscheinlich 
schon vor Buddhas Lehrbeginn existierten, und man sprach damals 
von einem Ego oder Atti, dem dieser Körper, dieses Gefühl, diese 
'Wahrnehmung, diese Veranlagungen, mit einem Wort dieses Be¬ 
wußtsein eignet. Nun ist aber im Buddhismus der Begriff des Attä 
verpönt, aber die Ausdrücke „satta“ (Wesen) und „puggala" (Per¬ 
sönlichkeit) sind zulässig. Sie sind gebräuchliche Bezeichnungen 
für Bündel von körperlichen Eigenschaften, von Gefühlen, Wahr¬ 
nehmungen, Veranlagungen, kurz, für den Bewußtseinskomplex, 
den wir Mensch nennen. Buddhaghosha sagt: „‘Ich', ,Du‘, ,Selbst' 
etc. sind Ausdrucksweisen, um die Anwesenheit der fünf Gruppen 
des Anhaftens zu kennzeichnen; aber wenn wir daran gehen, die 
Erscheinungen und Zustände eine nach der anderen einer Unter¬ 
suchung zu unterziehen, so werden wir finden, daß es keine We¬ 
senheit gibt, die zur Annahme von so willkürlichen Bezeichnungen 
wie ,Ich bin', ,Ich' etc. berechtigen würde. In der Tat sehen wir, 
daß streng genommen nichts existiert als ein in steter Änderung 
befindliches Ineinandergreifen von Subjektiv und Objektiv. Die Er¬ 
kenntnis desjenigen, der dieses intuitiv begreift und eben deshalb 
so weit vorgeschritten ist, daß er niemals auch nur einen Augen¬ 
blick lang denkt ,Ich' oder ,Du' oder ,Ding' — wird „Einsicht in 
die Wirklichkeit" genannt. Der Buddha selbst gebrauchte die Aus¬ 
drücke ',Ich', ,Du‘ etc. in gewöhnlicher Rede, aber er hielt daran 
fest, daß er sich nicht etwa dadurch verleiten lasse, eine wirkliche 
Existenz oder ein „Ding an sich" anzunehmen. Für ihn bezogen 
sich die Ausdrücke auf verschiedene Bewußtseinsvorgänge. Als er 
auf ein vergangenes Leben zu sprechen kam, sagte der Buddha: 
„Zu jener Zeit wurde die „Anordnung“ (Pili: santäna), ,Reihe', 
,der Vorgang*, der jetzt der Sakya-Weise heißt, „Sumedha genannt“. 

Aber wie wird diese Reihe fortgeführt? Wie entwickeln sich 
diese Vorgänge? Wie wir gesehen haben, behauptet der Buddha, 
daß keine Wesenheit, keine Substanz, kein Ego vorhanden sei, das 
diese Prozesse hervorbringt, ,noch seien sie aus irgend etwas von 
dieser Art hervorgegangen'. Eine Ursache des Werdens leugnet er 
indessen nicht. Er behauptete, es gäbe ein universelles Prinzip, in 
Einklang mit welchem alle Bewußtseins-Prozesse oder subjektiv¬ 
objektiven Beziehungen sich abwickelten. Dieses Prinzip ist all- 



M 


Anatti: Die Lehre vom Nicbt-Ich 


gomoin als das Karma-Gesetz bekannt, ein Gesetz von Ursache und 
Wirkung, kraft deren Subjektives und Objektives in der Einheit des 
Bewußtseins auf einander wirken. 

Die buddhistische Religion gibt also etwas für das, was sie nimmt 
und es ist keine unerklärbare Anziehung zwischen den Vorstel¬ 
lungen, die wir als Gegengabe für unsere Seele erhalten sollen. 
Ein Wechsel des Gesichtspunktes ist erforderlich und dieser Wechsel 
ist der vom Selbst zum Prinzip. Ist es wirklich eine so große 
Ketzerei, das eigne Selbst zu leugnen, wenn „Selbstverleugnung“ 
die Triebfeder fSr jede Religion ist, die diesen Namen verdient? 
Wenn wir das Selbst verleugnen, dürfen wir da nur seine An¬ 
sprüche auf Freude leugnen und nicht vielmehr auch seine An¬ 
sprüche zu sein? Es würde der Logik besser entsprechen, das 
Selbst zu behaupten, wenn wir daran glauben; es aber zu leugnen, 
wenn wir nicht daran glauben. Ich möchte nun meinen Artikel mit 
folgender Frage schließen: Wer von zwei Menschen hat es schwerer, 
selbstlos zu sein: Derjenige, welcher sich bemüht das Selbst zu 
unterdrücken, aber fest daran glaubt, oder derjenige, welcher durch 
keinen Glauben an ein Selbst gestört wird? 


Mahnung 

Schilt nimmermehr die Stunde hart, 
Die fort von dir was Teures reißt! 
Sie schreitet durch die Gegenwart 
Als ferner Zukunft dunkler Geist; 
Sie will dich vorbereiten ernst 
Auf das, was unabwendbar droht, 
Damit du heut entbehren lernst, 
Was morgen sicher raubt der Tod* 


Hebbel 
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Ober das Sämkhya 

Von Ludwig Berndl 

Versuch einer Deutung der Sämkhya-Prinzipien 

(Schluß) 

IV. 

Die Dinge der Erscheinungswelt sind, wie sehr ihre Formen auch 
verschieden seien, alle aus denselben Grundelementen, die wir 
Charaktere nennen wollen, zusammengesetzt. Jedes Ding ist nur 
dadurch ein existierendes, daß es dieselben Grundelemente, die¬ 
selben Charaktere in verschiedenen Graden der Zusammensetzung 
enthält Diese das Ding konstituierenden Charaktere bilden zu¬ 
sammen in zweifacher Hinsicht ein System: erstens in ihrer gegen- 
seitigen Durchdringung — als erscheinende Dinge —; zweitens in 
Ihrem transzendenten Zusammenhang — als Harmonie der Grund¬ 
elemente« Für sich kann keines der Grundelemente etwas sein» 
wie die eine Dimension des Raumes nichts ist ohne die beiden 
andern. Und zu fragen, was die eine Wesenheit, für sich betrachtet, 
sei, ist ebenso unbeantwortbar wie die Frage, was die Dimension 
der Tiefe an und für sich sei* Die Grundcharaktere der Dinge 
mögen hier, in einer etwas anderen Bedeutung als sonst üblich, 
Dinge an sich heißen; sie heißen so nur insofern als sie das über 
die Empirie hinausliegende, aus dem Relationsbundel losgetrennte 
An-sich der den Sinnen geläufigen Dinge bezeichnen sollen. Die 
Dinge an sich haben weder Ausdehnung noch Dauer, sie müssen 
gedacht werden als raum- und zeitloses Wesen. 

Die Grundcharaktere in ihrer gedachten Reinheit, Verschiedenheit 
und Vielheit konstituieren die Welt der Dinge an sich. Das für die Er¬ 
kenntnis festgehalteneWesen dieserWelt der Dinge an sich ist zunächst 
«in systematischer Zusammenhang, und dieser, da darin keine wie 
immer geartete aktuelle Beziehung, als welche intensive gegenseitige 
Durchdringung ist, waltet, wird gedacht als ein reines Spannungs¬ 
system der Grundwesenheiten, die isoliert, rein, keinen Augenblick 
beharren können, sondern sich sogleich verbinden, sich gegenseitig 
durchdringen, sich ineinander verändern, empirisch real werden 
und so materielle, räumliche und zeitliche, kausal bestimmte Be¬ 
ziehungen aus sich hervortreiben. Diejenigen Beziehungen, welche 
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sich aus dem systematischen Zusammenhang der Grundwesenheiten 
ergeben, müssen, in welche Relationen diese letzteren außerdem 
immer treten mögen, als permanent gelten; diejenigen Beziehungen 
aber, welche sich aus der Vereinigung der Grundwesenheiten er* 
geben, sind keine permanenten, sie sind nach Intensität verschieden, 
sie beginnen und hören auf, sie haben ihren Anfang sowie ihr Ende 
in jenen ursprünglichen Beziehungen, die sich als die Voraus¬ 
setzungen dieser darstellen. Bewegung entsteht durch das Einander¬ 
empfinden der Grundwesenheiten: sie ist nichts anderes als Emp¬ 
findung. Reale Empfindung ist die momentane Verbindung, in welche 
verschiedene Grundcharaktere zu einander treten. Indem die eine 
Wesenheit die andere gemäß ihrer besonderen Wirkungsmöglichkeit 
ergreift (empfindet) und sich assimiliert, diese Verbindung aber nicht 
beharrt, sondern in kausaler Verknüpfung sogleich neue Reaktionen 
zu anderen Verbindungen auslöst und auf diese Weise ein System 
fortwährender Verbindungen, die immer wieder neu sind, je kom¬ 
pliziertere Gruppen zu einander in Beziehungen treten, darstellt, 
entsteht zugleich das System der kausal verschränkten Bewegungen 
und das, was der allgemeine Lebensprozeß genannt wird, was aber 
auch, unter Hinzutritt der später zu nennenden Empfindungszentren, 
den Prozeß des Bewußtseins ausmacht: denn das Bewußtsein ist 
der Prozeß der Veränderung der Grundwesenheiten im fortgesetzten 
Wechsel der Assimilation und Dissimilation, bezogen auf ein relativ 
beharrendes Ichzentrum. Die Kausalität kann, metaphysisch be¬ 
trachtet, nichts anderes sein als eben die zur Entfaltung gelangte 
Natur der Grundwesenheiten, über die indes keine Aussage mög¬ 
lich ist. Die Hypothese, ausdrücklich bloß heuristisch gebraucht, 
gibt als die eine Seite des Wesens der Grundcharaktere die Fähig¬ 
keit, aber nicht Notwendigkeit, an, sich ineinander und durch¬ 
einander zu objektivieren, worin das Vorbild der kausalen Be¬ 
ziehungen der erscheinenden Dinge erblickt werden kann. Da aber 
jene intelligiblen Beziehungen der Aktualität ermangeln, unterliegen 
die Dinge an sich dem Gesetz der Kausalität nicht, sondern sind 
vielmehr die Voraussetzungen dieses Gesetzes, 'woraus folgt, daß 
erst das Prinzip der Tätigkeit, des Geschehens, die Kausalität be¬ 
gründet und daß die Entfaltung der Grundwesenheiten nicht not¬ 
wendig erfolgt. 

Die Bildung einer jeden neuen Elementengruppe (Körper, Ding), 
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die immer wieder ein System solidarisch zusammenhängender 
Elemente sein muß und das Vorbild des systematischen Zu¬ 
sammenhanges der Grundcharaktere im Prinzip wiederholt, ist 
durch die ein für allemal gegebene Art der Veränderung, der 
Wirkung und der Spezifität der Grundelemente, deren gemein¬ 
samer Ausdruck die Kausalität ist, in eine bestimmte Bahn der 
Entwicklung und in eine bestimmte Form des Seins gezwungen, 
dergestalt, daß keines der Untersysteme in irgendeiner Hinsicht 
etwas vor dem allgemeinen Grundschema voraus hat. Kein Emp¬ 
findungszentrum könnte sich in dem fließenden Kontinuum von 
Empfindungselementen dauernd als ein Unteilbares, als Individuum, 
erhalten, wenn nicht jedes Wesen und Ding mit dem, was seine 
Besonderheit, seinen Charakter ausmacht, bestimmt wäre von dem 
allgemeinen Charakter der - Grundwesenheiten, d. h. wenn es nicht 
sein So-sein gesetzmäßig aus dem Wesen (essentia) herleiten wfirde, 
wenn es mithin nicht Ausdruck einer Gesetzmäßigkeit wäre. Indem 
es als ein bestimmtes Ding oder Wesen im Ding an sich wurzelt, 
kann es aus dem Zusammenhang des Ganzen nicht hinweggedacht 
werden, ohne daß damit das Ding an sich selbst um eine seiner 
Bestimmungen verkürzt würde. Die Empfindung dieses Wurzeins im 
Ding an sich äußert sich in jedem Wesen subjektiv als ein Gefühl der 
Transzendenz, objektiv als Selbsterhaltungstrieb oder Wille zum Da¬ 
sein. Der letztere ist es, der das einzelne Wesen völlig individualisiert, 
indem er darüberwacht, daß das Eindringen der Dinge von außen einen 
die Besonderheit des Individuums nicht schädigenden Lauf nimmt 
Jeder neue Elementenkomplex, ob er nun ein Planetensystem 
oder ein Organismus sei, befolgt in jedem Betracht die allgemeinen 
Gesetze der Entstehung, der Verbindung und der Entwirrung, wie 
sie in der Wirkungsart der allgemeinen Grundelemente gegeben sind. 
In zahllosen Variationen, die auf die mannigfachen Verbindungs- 
möglicbkeiten der Grundwesenheiten zurückgehen, wiederholt sich 
gleichwohl überall und immer derselbe einfache Grundprozeß der 
anfänglichen Beziehung der Elemente aufeinander, der Vereinigung, 
des Anwachsens einer siegreichen Elementengruppe, einer Zeit des 
Bestehens und des allmählichen Verfalls nach Maßgabe der in der 
Systementwicklung verbrauchten Energie, bis zur Trennung der 
Elemente aus dem gegenwärtigen Zusammenhang und der Wieder¬ 
verbindung in einem neuen System. 
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ln der aktuellen Einanderdurchdringung der Grundelemente ver¬ 
wandeln aich die Spannungsbeziehungen derselben in reale Empfin- 
dungen von Qualitätsunterschieden, welche jedem Empfindungszeatrum 
als Grenzempfindungen seiner gegeben sind. Das ist die „Materie". 
Ein Empfindungszentrum ist überall dort, wo sich die Grundelemente 
in der innigsten Verschmelzung befinden, wo demnach die geringste 
Qualitätsempfindung ist und die Vielheit und Verschränktheit der 
das Ich konstituierenden Grundelemente als ein unteilbares, ein¬ 
heitliches Sein empfunden wird. Da aber die Verschmelzung der 
Grundcharaktere nicht überall gleichmäßig auftreten kann, weil der 
Prozeß der Veränderungen nach dem Schema der intelligiblen Be¬ 
ziehungen der Grundelemente aufeinander vor sich geht, indem 
die Dinge sich gegenseitig konstituieren, so geht neben der Emp¬ 
findung der Homogeneität der lchverschmelzung die Wahrnehmung 
der Heterogeneitäten der in die Sphäre der intensivsten Durch¬ 
dringung nicht einbezogenen Elemente einher, welche nun erst die 
objektiven, d. h. auf ein Subjekt bezogenen Empfindungs- und Be¬ 
wußtseinstatsachen darstellen, deren Abstraktion der von „Körpern" 
erfüllte Raum ist. Der Raum ist eine von dem Subjekt vorgenommene 
Abstraktion von der Relation der Dinge untereinander und zu sich 
selbst, der nichts entspricht als eine Mannigfaltigkeit von heterogenen 
Qualitätsempfindungen, welche das Subjekt wegen deren Gegensatz 
zu seiner Homogeneität ein Außen nennt und als ein Außen emp¬ 
findet 

Die Einanderdurchdringung der Grundwesenheiten, welche diese 
letzteren ihres Ansichseins entkleidet und die als reine Subjekte 
gedachten Wesenheiten objektiviert, heißt Veränderung, und 
diese, auf ein relativ Beharrendes bezogen, Zeitempfindung. Wie 
die ungleichmäßige Vereinigung der Grundwesenheiten, positiv 
misgedrückt: die Bildung von Empfindungszentren, die Bedingung 
der Möglichkeit des Raumes ist, ebenso verhält es sich mit der 
Zeit, die gleichfalls eine vom Subjekt zu praktischen Zwecken 
vorgenommene Abstraktion ist, der lediglich Veränderungen der 
Zustände außerhalb und innerhalb des Subjekts entsprechen, deren 
Verschiedenheit — die Veränderungen außerhalb des Subjekts sind 
vielfach und einander durchkreuzend, die innerhalb des Subjekts 
einheitlich und individualisiert — Veranlassung zu ihrer Unter¬ 
scheidung geben. In einem gleichmäßig flutenden Strom des Ge- 
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schehens würde, selbst wenn die Einanderdurchdringung der Grund¬ 
elemente vollkommen wäre, keine Zeitempfindung möglich sein, 
da Bewegung nur an einer Gegenbewegung erfaßt werden kann. 
Die in einen engeren Kreis gebannte Veränderung eines Ich- 
zentrums ist daher einem Wirbel im Strom zu vergleichen, welcher, 
selbst auch von der allgemeinen Bewegung erzeugt, dennoch eine 
gegen die Stromrichtung gewendete Eigenbewegung hat, an welcher 
jene ein gewisses Maaß findet. 

Die Zeit ist, wie der Raum, objektiv und subjektiv real, aber nicht 
absolut real. Die Zeit ist Begleiterscheinung, hat ihren Anfang und 
ihr Ende in der Bewegung, welche gleichfalls entsteht und ver¬ 
geht. Die Zeit ist Bewegungsempfindung, sie kommt allen bewegte^ 
Dingen zu; sie muß in einem denkenden Bewußtsein als endlos 
empfunden werden, da Bewußtsein nur aus fluktuierenden Be¬ 
wegungen zustande kommt, ja Ausdruck der Bewegung ist, mit 
ihr steht und fällt und daher einen Zustand der Bewegungslosig¬ 
keit (Zeitlosigkeit) nicht perzipieren kann. 

Energie, Tätigkeit, Bewegung sind verschiedene Bezeichnungen 
einer und derselben Erscheinung, und zwar derselben, die sich im 
Organismus als Wille kundgibt. Wille in. dem tieferen Sinne als 
der allen Wesen und Dingen innewohnende Hang sich zu be¬ 
haupten erscheint in diesem Zusammenhang lediglich als die all¬ 
gemeine Tätigkeit, aber unmittelbar empfunden, von innen erlebt, 
was außen angeschaut wird. 

Solange dieser Wille besteht, so lange dauert diese Welt. In dem¬ 
selben Maße als der universelle Wille sich erschöpft, schwinden 
Raum und Zeit, schwindet das Bewußtsein und die Empfindung 
der Materie dahin, die Materie löst sich in jene immateriellen 
Grundcharaktere auf, aus welchen sie hervorgegangen war. Raum- 
losigkeit, Zeitlosigkeit, Bewußtlosigkeit, lauter negative Bestim¬ 
mungen, gelten für den Zustand, der nun herrscht. Nur die Voraus¬ 
setzungen, die Anlagen zu den gewesenen Dingen, die Möglichkeit 
einer neuen Weltausbreitung können in das sonst unerkennbare 
Ding an sich verlegt werden. Die Notwendigkeit gehört bloß der 
Erscheinung an. Das Ding an sich ist frei, absolut real, ursprüng¬ 
lich, unerschaffen, ewig. Das Dahinschwinden der Erscheinungs¬ 
welt ist transzendent eine Aufrichtung der Welt der Dinge an sich 
und ihrer Harmonie. 
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Die Lebensverneinung des Buddhismus 

Von Prof. Friedr. Karl Werner, Elsarn, N.-Oesterreich 
(Schluß) 

Der Selbstmord ist in jeder Beziehung gerade das Gegenteil der 
Lebensverneinung. Der Selbstmörder ist sogar schlechthin lebens¬ 
bejahend, denn er verneint dieses Leben nur scheinbar, ebenso wie 
er es nur scheinbar für immer verläßt» Keine Motive, und seien 
sie auch noch so edel, ändern etwas daran. Der eingangs er¬ 
mähnte englische Gelehrte erklärt z. B. in seinem Testament: 
jedenfalls ist in einer Welt, in der man erst kämpfen und 
morden muß, um da zu sein, für Leute kein Raum, die ein ruhi¬ 
ges Leben führen wollen und zu Henkern und Totschlägern un¬ 
geeignet sind.“ Also, in einer Welt, in der man nicht erst kämpfen 
und morden muß, um da zu sein, wäre nach seiner Ansicht Raum 
für friedliebende Leute, zu denen er sich wohl auch selbst rechnet, 
und mit dieser Welt, in der man nicht Henker und Totschläger 
sein muß, ist er sogar so sehr einverstanden, daß er es mit 
seinem Tode manifestiert. Er bejaht also eine Welt, und aus seiner 
Aufforderung zu jenem „Protest“ ist auch ersichtlich, welche Welt 
er meint: es ist nur wieder diese Welt! Ihre Annehmlichkeiten 
behagen ihm ja, nur ihre unangenehmen Seiten sind der drückende 
Stein in seinem Schuh — sonst fiele es ihm ja gar nicht ein, ihn 
auszuziehen. 

Es ist das alte Lied der Selbstmörder: das oder jenes treibt ihn 
in den Tod, aber — das Leben könnte doch so schön sein! Des¬ 
halb gehören auch die Fälle, wo es auf diese oder jene Weise er¬ 
sichtlich ist, daß der Selbstmörder über seine Tat Reue äußert, 
nicht zu den Seltenheiten. 

Gib dem Liebenden das, was er liebt, gib Brot und Geld der 
armen Mutter, die der Jammer, ihr Kind langsam verhungern zu 
sehen, der Verzweiflung entgegentreibt, gib dem Lebensübersatten 
eine neue würzige Speise, gib dem Krüppel gerade, gesunde Glieder, 
dem geistig Umnachteten einen klaren Kopf — kurzum gib jedem 
das, was er vom Leben fordert, und die Mordwaffe wird gewiß 
seiner Hand entgleiten, denn er hat ja dann das erlangt, dessen 
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Fehlen- erst den Schmerz auslöste, der ihn zu diesem Schritte trieb. 
Die Ursache seines grimmen Unwillens, seiner Verzweiflung ist 
dann beseitigt und was jetzt übrig bleibt, ist das, was er immer 
gewollt hat: mehr von dem, was man Leben nennt — aber in 
einer für ihn angenehmeren Form! 

Der Selbstmord ist schlechthin Lebensbejahung in gesteigertster 
Potenz: er ist eine tolle Anfrage an ein späteres Leben, ob es 
etwa zu bieten vermöge, was jetzt so schmerzlich vermißt werde, 
oder ob es vielleicht gnädig verzeihe, was heute verbrochen wurde. 

Nun noch ein letztes Wort über die Lebensverneinung des Bud¬ 
dhismus. Es wird dieser Religion vorgeworfen, daß sie infolge des 
sie beherrschenden Geistes der Abstraktion alles versenge, ertöte, 
also lähmend wirke. Der rasche Niedergang des indischen Volkes 
in geistiger und materieller Beziehung wird dem Einflüsse der 
Lebensverneinung des Buddhismus zugeschrieben. Darauf wäre zu 
erwidern: 

Der Geist dieser Weltanschauung ist sogar sehr fruchtbar und 
hat Großes und dauernd Wertvolles geschaffen. Es ist aber selbst¬ 
verständlich, daß er hauptsächlich auf jene Wissenschaften beson¬ 
ders befruchtend wirken mußte, die der Abstraktion bedürfen, also 
jenes gewaltigen geistigen Handwerkzeuges, das diese Weltanschau¬ 
ung geschaffen hat und das sie auch trägt Mathematik und Philo¬ 
sophie sind es, die sich in dieser durchgeistigten Sphäre zu einer 
ungeheuren Höhe erheben mußten. Tatsachen beweisen es: „Er¬ 
wiesenermaßen verdankt Pythagoras den pythagoreischen Lehrsatz, 
den Begriff der irrationalen Größen und — höchstwahrscheinlich 
— auch seine Arithmetik den Indern." (Leopold v. Schroeder: 
»Pythagoras und die Inder," S. 39 fg.) Die angeblich „arabischen 
Ziffern" verdanken wir ebenfalls den arischen Indern und „die 
Algebra entwickelte sich bei den Indern zu einer Höhe, die sie in 
Griechenland niemals zu erreichen vermocht hat". (Cantor: Vor¬ 
lesungen über die Geschichte der Mathematik, 1.511; zitiert nach 
Schroeder.) 

In Europa beginnt nach Cantor im 13. Jahrhundert „ein neuer 
Zeitabschnitt in der Geschichte der mathematischen Wissenschaften" 
Leonardo von Pisa führt die indischen Zahlenzeichen ein, Jordanus 
Saxo aus dem Geschlechte der Grafen von Eberstein macht mit 
der Buchstabenrechnung bekannt — Europa, dem der Geist dieser 


104 


Die Leben$vernelnung des Buddhismus 


Weltanschauung fremd war, mußte also erst warten, bis ihm die 
Früchte der Abstraktion in den Schoß fielen, um sich zu bemer- 
Ä kenswerten Fortschritten in der Mathematik emporzuraffen. 

Daß die Inder in der Philosophie Unerreichtes geleistet und daß 
dort schon jeder gebildete Jüngling Bände und Bände einer so 
subtilen Literatur inne hatte, daß sie noch heute nur wenige Euro¬ 
päer zu fassen vermögen, ist bekannt. Zu betonen ist noch, daß 
sich die Inder schon vor mehr als zwei Jahrtausenden mit Pro¬ 
blemen beschäftigten und sie lösten, deren Lösung uns erst für 
die späte Neuzeit Vorbehalten war und da nur indischem Einfluß 
zu danken ist. Z. B. das Grundphänomen der Dreizahl beschäftigte 
die Inder schon lange vor Christo in den drei Gruppen von Göttern, 
die später (immerhin noch einige Jahrhunderte vor Chr.) zu der 
ausführlichen Dreieinigkeitslehre der Trimürti ausgebildet wurden: 
»Er, welcher Vishnu ist, ist auch Qiva, und er, welcher Qiva ist, 
ist auch Brahma: ein Wesen, aber drei Götter.“ Was für uns Kant 
gelöst hat, daß alle menschliche Erkenntnis auf drei Grundformen 
(Zeit, Raum, Ursächlichkeit) beruhe, das hatten schon die Verfasser 
der Upanishaden erkannt und zugleich, daß daraus nicht eine 
Dreiheit, sondern (nach Kant) eine «Einheit der Aperception* 
erfolge. 

Es ist hier nicht der. Raum, um nur auf dieses eine unter den 
vielen Problemen' genauer einzugehen, das die Inder schon lange 
vor uns gelöst haben, sowie zu beweisen, daß der Umstand, daß 
wir die Lösung fanden, nur wieder ihrem Einflüsse zu danken ist 
In Kürze sei deshalb nur angedeutet, wie verständnislos sich z. B. 
ohne durchgreifenden indischen Einfluß die Philosophie Europas 
zu dem vorhin erwähnten Grundphänomen der Dreizahl stellte. 
Lassen wir den größten Philosophen der katholischen Kirche, den 
hl. Augustinus sprechen: «Dictum est tarnen tres personae, non ut 
aliquid diceretur, sed ne taceretur.“ (De Trinitate, lib. V, c. 9.) Zu 
deutsch: Wir reden also von drei Personen, nicht weil wir wähnen 
hiemit etwas ausgesagt zu haben, sondern lediglich, weil wir nicht 
schweigen können. 

Wie gesagt, einen besonders befruchtenden Einfluß mußte der 
Geist dieser Weltanschauung auf die schlechthin abstrakt genannten 
Wissenschaften ausüben. Aber auch die schönen Künste gediehen 
unter diesem Einflüsse, nur daß sie natürlich sein Gepräge tragen 
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and das bedeutet, daß sie durch die Abstraktion Formen erhalten 
haben, die uns mehr oder minder fremd sind. 

So hat sich die Musik in Indien zu Formen ausgebildet, denen 
unser Ohr keinen besonderen Gefallen abgewinnen kann. Wir 
haben aber deshalb kein Recht auf sie mit Verachtung herabzu¬ 
blicken, denn ihre ungeheuer entwickelte Theorie, die z. B. un¬ 
vergleichlich mehr Skalen kennt als die unsere, läßt es gar nicht 
so unwahrscheinlich erscheinen, daß wir diese Musik überhaupt 
nicht verstehen. — In Europa steckte die Musiktheorie dagegen 
lange in den Kinderschuhen. Im 13. Jahrhundert sangen und dich¬ 
teten noch zugleich Hartmann v. d. Aue, Wolfram v. Eschenbach 
and Walther v. d. Vogelweide. Erst 1240 bahnte der Dichter und 
Dramatiker Adam de la Halle die Scheidung von Musik und Dicht¬ 
kunst an. Er ist der erste Meister in der Behandlung des Kontrapunktes. 

Um zu zeigen, daß der Buddhismus auch befruchtend auf die 
Dichtkunst eingewirkt hat, braucht man nur auf die vielen religiö¬ 
sen Gedichte zu verweisen oder auf dichterische Gestaltungen, die 
Teile aus der Göttermythe zum Vorwurf haben, wie z. B. das herr¬ 
liche lyrische Drama Dschayadewas „Gitagowinda.* Es behandelt 
das Liebesidyll des Gottes Krischna und der Hirtin Rftdhfi in einer 
vergeistigten Sinnlichkeit und mit einem edlen Feuer, das dieser 
Schöpfung die Unsterblichkeit sichert. 

Sehr deutlich ist der Einfluß der Abstraktion zu ersehen, wenn 
man die plastischen Künste (Malerei, Bildhauerkunst, Architektonik) 
betrachtet- Sie sind durch diesen Einfluß zu der Kunst der Sym¬ 
bolik verschmolzen. Diese hat Dimensionen angenommen, die ganz 
ungeheuerlich sind: dreißig Jahre brauchte der Laie, um sich nur 
einigermaßen darin zurechtzufinden! 

Doch es sei genug angeführt, denn um vollends zu zeigen, daß 
diese Weltanschauung auf alles geistig Edle befruchtend eingewirkt 
bat, müßte man Bände um Bände füllen. Es genügt ja nicht etwa 
das anzuführen, was nach Buddhas Auftreten geschaffen wurde. 
Sein Geist schwebte schon früher über den Ebenen Indiens. Buddha 
ist ja erst geworden aus dem selbstlosen Erkennenwollen eines 
ganzen Volkes, das schon an der äußersten Grenze eines unerhör¬ 
ten geistigen Vermögens stand. Daran konnte auch vor dreißig 
Jahren nicht gerüttelt werden, als noch viele Fachgelehrte, darunter 
Lönart und Kern, die Gestalt Buddhas in das Reich der Mythe verwiesen. 
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Nein, an dem Buddhismus liegt es nicht (wenn man auch das 
rein' Konfessionelle mit all seinem Unfug noch so sehr in Betracht 
zieht), daß Indiens Volk in geistiger und materieller Beziehung 
langsam dahinstirbt. Da müssen sich die Europäer schon an ihre 
eigene Brust schlagen und reuig bekennen: mea culpa, mea ma- 
xima culpa 1 

Mit ihrem unglückseligen Drange, die »Segnungen“ ihrer Zivili¬ 
sation auch andere Völker genießen zu lassen und dabei ihr großes 
Profitchen einzustreichen, haben sie Indien auf den heutigen Stand 
gebracht Ja, die Europäer — vor allem die englische Verwaltung 
— tragen die größte Schuld an der Verelendung Indiens! Mens 
sana in corpore sano — nur in gesunden materielle!! Verhältnissen 
kann der Geist gedeihen. Und der einstige Wohlstand Indiens ist 
gründlich gesunken. 

Unermeßliches Elend brachte nur z. B. die Einführung des Ma¬ 
schinenbetriebes über Indien. Die manuellen Arbeiter, besonders 
die Weber, konnten mit den Maschinenbetrieben nicht konkurrieren 
und das steigerte sich bis zu einem Maße, daß sie jedes Erwerbes 
beraubt wurden und buchstäblich verhungern mußten. So berichtet 
1835, also kurz nach Einführung des Maschinenbetriebes in Indien, 
der Vizekönig: „Das Elend findet kaum eine Parallele in der Ge¬ 
schichte des Handels. Die Knochen der Baumwollweber bleichen 
die Ebenen Indiens.“ 

Nein, der Geist Buddhas wirkt nicht verdorrend, sondern er ist 
ein Lebensquell für jede wirkliche Geisteskultur. Wir dürfen nur 
auch das eine nicht vergessen, sondern müssen dessen stets in Dank¬ 
barkeit gedenken: unser bestes Denken ist indisches Erbteil, also 
jenem Geiste entsprungen I Und wenn aus unserer Mitte schon 
große Männer hervorgegangen sind, wenn wir meinen in der Welt¬ 
geschichte schon etwas geleistet zu haben, dann ist jener Geist 
gewiß nicht unfruchtbar und es ist nur zu begrüßen, wenn er in 
deutschen Landen eine immer weitere Verbreitung findet. 
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Der für die Erforschung des Jainismus und Buddhismus hochverdiente 
Professor für Sanskrit, Geheimrat Prof. Dr. Jakobi, an der Universität 
Bonn, wird am 1. April infolge des Gesetzes über die Zwangspensionierung 
von seinen amtlichen Verpflichtungen enthoben. — 

Auch in den beiden verflossenen Monaten erschienen in d et deutschen 
Presse zahlreiche Aufsätze über den Buddhismus, die Philosophie des 
Ostens, über Religion, Kunst, Lebensverhältnisse und Politik in den Ländern des 
Buddhismus. Durch Emil Engelhardt’s, im Furche-Verlag erschienene 
umfangreiche Monographie Rabindranath Tagores und seine Vor¬ 
träge über dieses Thema in Leipzig und anderen Städten, besonders in Ju¬ 
gendvereinen („Leipziger Jugend 44 , 14. Januar) angeregt, wurden wieder 
mehrere Artikel über diesen Dichter veröffentlicht. So von Victor Klages 
in der „Rhein.-Westf. Ztg. 44 , Essen (18. Jan.), von „Dr. P. 44 in den „Münchner 
Neuesten Nachrichten 44 , München (28. Jan.) und anderen. — 

Im Januarheft der „Deutschen Revue 44 (Stuttgart, Deutsche Verlags¬ 
anstalt) geben Prof. Lucian Scherman, der Direktor des Münchener Ethno¬ 
graphischen Museums, und seine Gattin Christine Scherman eine wertvolle 
Schilderung des buddhistischen Familien- und Volkslebens in Burma in ei¬ 
nem Aufsatz über „Birmanisches Frauenleben 44 . Derselbe Aufsatz er¬ 
schien auszugsweise in der Bremer „Weser^Ztg. 44 am 11. Januar und weiterhin 
in einer Anzahl anderer Zeitungen.. Dr. Walther Har ich schrieb für die 
„Ostpreuss. Ztg. 44 , Königsberg, vom 6. Februar „Die Stimme aus dem 
Morgenland 44 , worin er besonders Kurt Schmidts Übersetzungen der 
Reden Buddhas (Beck, München) empfiehlt Ober „Deutsche Kultur¬ 
arbeit in Indien 44 schreibt Dr. Conrad Preußer in der „Voss. Ztg. 44 , 
Berlin. Preußer wurde während des Weltkrieges in Indien gefangen und kam 
als Zivilinternierter nach Ahmednagar. Dort konnte er mit Erlaubnis der 
englischen Regierung wertvolle Ausgrabungen in nächster Nähe des Lagers 
machen und so den Königspalast Feria Bagh der Wissenschaft zugänglich 
machen. Ein illustriertes Werk über diese nutzbringende Arbeit während 
mehrjähriger Kriegsgefangenschaft soll im Lauf der nächsten Wochen er¬ 
scheinen. — „F. M. 44 schrieb einen kurzen Aufsatz über „Die Erlösung 
vom Leiden 44 im „Leipziger Tageblatt 44 , Leipzig (12. Jan. 21), dessen Grund-. 
läge ebenfalls die Schmidt’sehen Übersetzungen bilden. — In der „Wage 44 
(„Die Wage 44 , Abt „Wirtschaft, Kunst, Wissen 44 , Wien, 8. Jänner 1921, Nr. 2) 
erschien ein längerer Beitrag aus Franz Herg*«roth’s Feder über „Europa 
und der Buddhismus 44 . Der Schluß dieses Aufsatzes lautet wörtlich: 
„Wenn wir von den Möglichkeiten des Buddhismus in Europa gesprochen 
haben, haben wir damit durchaus nicht die Richtungen der „Theosophie 44 
gemeint, jene verschwommene europäische Phantasterei, die mit Asien nichts 
zu thun hat... Diese Richtungen werden sicherlich ... Anhänger an allen 
unlogisch denkenden Menschen finden ... Die Religion des Buddhismus, der 
Glaube der Mabäbodhinacht aber wird in Europa niemals blähen, denn er 
ist Europa entgegengesetzt, allen Zielen und allen Ideen dieses Kontinents. 
Selbst die, die sich heute in Europa Buddhisten nennen, müssen gegen ihren 
Buddhismus, gegen ihre Seele sündigen, denn Europa glaubt es nicht anders. 44 
— Zu demselben Resultat etwa kommt Dr. Alfred P f 1 e i de re r in der 2. Folge 
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des „Hellauf (Stuttgart, Februar; Mimir-Verlag) in einem Aufsatz „Unsere 
Stellung zum Leid und zum Leiden“. Er schließt: „Das Leid ist nicht 
ein Obel, dem zu entgehen wir aus allen Kräften trachten müssen. Das Leid 
ist vielmehr eins der wichtigsten Vervollkommnungsmittel, das wir ruhig 
auf uns nehmen wollen, unser Kompaß auf dem Meer des geistlichen Lebens, 
der uns helfen soll, unser Schiff in das ferne Meer der vollen Liebe zu steuern, 
wo das Leid nicht mehr nötig, also auch nicht mehr vorhanden sein wird. 
Deutsche Mystik, nicht indischer Buddhismus!“ — Über „Nirwana-San- 
sara“ schreibt Grete Meisel-Heß im „Vorwärts“(Berlin, 9. Jan.); über „Bud¬ 
dhismus und neudeutsche Weltanschauung“ Dr. Walter Cols- 
mann, Göttingen in der „Deutschen Zeitung“ (Berlin, 30. Jan.). — Einen 
2 Vt Spalten langen Aufsatz über den „Maitreya-B uddha“ bringt Privat¬ 
dozent Dr. S. Seheftelowitz, Köln, in der „Kölnischen Volkszeitung“ 
(Köln, 12.Jan.) unter dem Titel „Der buddhistische Zukunfts-Heiland 
in seiner Abhängigkeit von Parsismus und Christentum“. Er 
stützt sich dabei hauptsächlich auf die von E. Leumann herausgeeebenen 
sog. „nordarischen“ (sakischen) Handschriftenfunde in Turfan, die auf einem 
verloren gegangenen Sanskrittext („Maitreya-Samiti“) fußen sollen, sowie auf 
fünf chinesische Maitreya-Schriften. Da diese Schriften sämtlich erst nach 
dem 3. Jahrhundert abgefaßt seien und zahlreiche Züge von Parsismus und 
Christentum in sich bergen, kommt Scheftelowitz zu dem Resultat einer 
Abhängigkeit der sog. buddhistischen Heilandsidee von diesen beiden Re¬ 
ligionen. — Die „Deutsche 0bersee-Ztg.“ (16. Januar) bringt einen Ar¬ 
tikel von C. Fr. über den „Buddhismus in Siam 4 , der eine tüchtige Sach¬ 
kenntnis verrät. — Die „Wiener Neue Presse“ (19.Januar) bringt „Maxim 
Gorkis Tolstoi-Erinnerungen“, worin wir auch folgenden Satz Anden: 
„Gegen manche Worte der Heiligen Schrift zeigte er (Tolstoi) sich voll Be¬ 
denken, die auch der Gestalt des Heilands galten — nach den Erinnerungen 
Gorkis war Tolstoi überzeugter Buddhist.“- 

Von Vorträgen sind zu erwähnen: 

Am 25. Januar brachte der Dresdener Vortragskünstler Friedrich Er¬ 
hard im Berliner Bechsteinsaal einige treffliche Ausschnitte aus Fritz 
Mauthners Dichtung „Der letzte Tod des Gautama Buddha“ zum 
Vortrag. Die „Voss. Ztg.“ (27. Jan.) und das „Berliner Tageblatt“ (26. Jan.) 
brachten darüber eingehende, gute Besprechungen. Ebenso die „Kreuz-Ztg.“ 
(26. Jan.), der „Berliner Lokal-Anzeiger“ (27. Jan.) usw. — Ober „Hollän¬ 
disch Indien und wir“ sprach am 3. Februar im Börsensaal zu Breslau 
Geh. Reg.-Rat Prof. Dr. Volz auf Einladung der „Schles. Arbeitsgemeinschaft 
für ^uslandsfragen.“ — Am 4. Februar sprach Lic. Schomerus im Rah¬ 
men des Literar. Vereins in der Aula der Kieler Universität über „Chri¬ 
stentum und Buddhismus“. Der Redner, der längere Zeit in Indien war, 
betonte die Überlegenheit des Christentums über den Buddhismus. Eine 
Diskussion sebh ß sich an. —Im „Volksbund für Kantische Weltanschauung“ 
sprach am 9. Februar zu Hamburg Oberlehrer Reinhart Biernatzki über 
„Die Geheimlehre der Inder“. — Im „Verein für Handelsgeographie“, 
in der „Kant-Gesellschaft“ und im „Deutschen Ausland-Institut“ zu Stuttgart 
hielt im Januar Pastor Dr. Rieh. Wilhelm eine Vortragsreihe über China, 
dabei in seinen Vorträgen über Chinesische „Philosophie“ und „Kunst“ auch 
den Buddhismus kurz streifend. Wilhelm ist ein tüchtiger Kenner des Ostens 
und seine Ausführungen fanden den gebührenden Beifall. Im Münchener 
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Verein für Altertumskunde sprach am 7. Februar Prof. Dr. Scherman über 
„Birmanische Höhlentempel" und unterstützte seine gehaltvollen Ausführungen 
durch viele, zum größten Teile nach eigenen Aufnahmen hergestellten Licht¬ 
bilder. Den Zuhörern war hier die seltene Gelegenheit geboten, die Ergeb¬ 
nisse eingehender im Lande selbst angestellter Forschungen aus dem Munde 
eines der berufensten Kenner der buddhistischen Kunst zu erfahren. — Am 
14. Januar hielt im Rahmen des „Vereins für Kunst" im Konzertsaal der 
Liederhalle zu Stuttgart Dr. P. J. Schmidt einen Lichtbildervortrag über 
„Indische Kunst",. Der große Zuhörerkreis ging ziemlich enttäuscht nach 
Hause. Ohne in Indien gewesen zu sein, noch seine Religion, Philosophie 
und Kunst eingehend studiert zu haben, kann man' schlecht einen Vortrag 
über indische, über buddhistische Kunst halten. Die kleinen Seitenhiebe auf 
das christliche Europa waren dabei ebensowenig angebracht. — Vom Stand¬ 
punkt der „Geisteswissenschaft" (Rud. Steiner!) beleuchtete den Buddhismus 
in einer längeren Vortragsreihe der Hochschulkurse der Freien Stuttgarter 
Waldorfschule Pastor Joh. Geyer im Januar und Februar jeweils Dienstags 
Abend. Darnach war Buddha „auch nur einer der Wegbereiter des kos¬ 
mischen Christusgeistes, der sich der Menschheit in Jesus von Nazareth 
offenbart hat." Seinen Hörern empfiehlt Geyer hauptsächlich das Werk des 
Steinerschülers Dr. H. Beckh (Göschen) über „Buddha und seine Lehre". 
In diesem Zusammenhang dürfte auch ein Hinweis auf Pfarrer Lic. theol. 
Kurt Leeses „ModerneTheosophie" (Berlin, Furche Verlag) angebracht 
erscheinen, worin Leese u. a. Steiners Verhältnis zum Buddhismus bespricht— 
freilich, ohne daß er ihn selbst mehr als oberflächlich kennt. — Buddhis¬ 
tische Dichtungen brachten sodann noch Frl. Rita Herdegg und 
Friedrich Kayßler im Januar und Februar, besonders auf den Deutschen 
Kunstabenden in Berlin zum Vortrag.- 

In der „Deutschen Morgenländischen Gesellschaft" gingen 
nach der „Vossischen Zeitung" (Berlin, 5. Febr.) einige wichtige Ver¬ 
änderungen vor. Darnach bestand die „hauptsächlichste Tätigkeit der Gesell¬ 
schaft in der Herausgabe der Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen 
Gesellschaft." Diese brachte bisher aus allen Gebieten der orientalischen 
Forschung Aufsätze, die sich zumeist nur an einen kleinen Kreis von Fach¬ 
leuten wandten. Künftig soll sie in der Weise umgestaltet werden, daß sie 
fortan in drei gesonderten Abteilungen erscheint.... Die dritte ist dem 
Studium der indischen Philologie gewidmet. Die anderen Forschungsgebiete, 
welche bisher in der Zeitschrift ebenfalls vertreten waren (Sinologie ...), 
scheiden aus und werden anderen Organen zugewiesen. Zur praktischen 
Durchführung dieses Planes wurde in Gemeinschaft mit anderen Zeitschriften 
(„Zeitschrift für ägyptische Sprache", „Zeitschrift für Assyriologie", „Ostasia¬ 
tische Zeitschrift", „Islam", „Orientalische Literatur-Zeitung") ein Konzern 
gebildet, so daß ein verständnisvolles Zusammenarbeiten gesichert ist.... 
In den Vorstand wurden u. a. gewählt Heinrich Lüders, iDr. Lüdtke und 
Dr. Scherman."- 

Von neuerschienenen Werken sind zu nennen: „Im ewigen Som¬ 
mer", eine Indienreise im Weltkrieg, von Prof. Karl Klinger (Verlags¬ 
anstalt Tyrolia, Innsbruck) ;„HerbstlandschaftinKashmir", stimmungs¬ 
volle Gedichte aus dem Nordwesten Indiens von Ingrid Goldacker (Ernst 
Finckh, Basel, 1921); „Mein Indien" von J. A. Sauter (K. F. Koehler, 
Leipzig). Mit Recht ist Sauters Werk in der gesamten Presse eingehend be- 
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sprochen worden — ist er doch, wie selten einer, während seines fünfzehn¬ 
jährigen Aufenthalts tief in die Psyche des Hindu ein gedrungen, ja, hat selbst 
wie ein hochkastiger Bengale mit Eingeborenen zusammengelebt und Sitte 
und Kleidung der Einheimischen angenommen. Auch über die Grausamkeit 
des Hindu, wie über seine blutigen Opfer hören wir mancherlei. Der Bud¬ 
dhismus wird nur kurz gestreift, wenn der Verfasser mit einer Anzahl Bu- 
thanen zusammen nach Budh-Gaya fährt oder an einer der Ruinenstätten 
aus den ersten Jahrhunderten unseres Meisters weilt. — Auf Grund alter 
Quellen — auch buddhistischer — hat es Dr. W. Kirfel unternommen, ein 
Monumentalwerk über „Die Kosmographie der Inder“ (Schroeder, 
Bonn) zu schaffen. Die beigegebenen Bilder sind nach indischen Originalen 
hergestellt. — Von Kiplings „Neuem Dschungelbuch“ ist soeben 
eine Neuauflage erschienen (Vita, Berlin-Charlottenburg). — Ch. Ruths hat 
uns in seiner „Indischen Entscheidung“ (R. Zimmer, Stuttgart) einen 
Alexanderroman geschenkt, der auf eingehendem Quellenstudium beruht. 
Aus jeder Zeile merkt man den Kenner, wenngleich ich nicht glaube, daß 
Alexander mit dem indischen Geistesleben in so nahe Berührung kam oder 
sich gar mit einem buddhistischen Mönch eingehend unterhalten habe. 
Dahlke hat einen „Neu-buddhistischen Katechismus“ herausge¬ 
geben, und Pero Slepöeviö gibt uns in einer äußerst fleißig gearbeiteten 
Inaugural-Dissertation (eingereicht Freiburg, Schweiz) eine Obersicht des 
„Buddhismus in der deutschen Literatur“ (Wien, Carl Gerold’s 
Sohn). Auf die beiden letztgenannten Schriften kommen wir in unseren 
„Bücherbesprechungen“ noch zurück!- 

Auch in Dänemark scheint das Interesse für den Buddhismus im Wach¬ 
sen begriffen zu sein. Dr. Chr. F. Melbye hielt in Nykobing Sjoelland ver¬ 
schiedene Vorträge über dieses Thema, die sehr gut besucht waren. Dr. 
phil. Tuxes hat eine dänische Übersetzung des Dhammapada herausgegeben, 
die allerdings an vielen Stellen verrät, daß der Verfasser nicht allzu tief in 
den Geist des Buddhismus eingedrungen ist 

Aus den Ländern des Ostens kommen Nachrichten, die für uns von 
Bedeutung sind, nur sehr spärlich. Indien ist immer noch in einem Stadium 
politischer Erregung, die auch unter Lord Reading einstweilen nicht ab- 
flauen dürfte. Besonders der Nordosten und Nordwesten sind voll von Zünd¬ 
stoff. Was jedoch von der Nachricht der „Daily Mail 11 zu halten ist, daß die 
Unruhen in Bombays Umgegend besonders darauf zurückzuführen seien, 
daß zwei europäische Mädchen zwei Tauben getötet hätten, „die in Indien 
für heilige Vögel gelten*, läßt sich schwer feststellen— 

In Ceylon ist ein buddhistisches Jahrbuch „The Buddhist Annualof 
Ceylon (W. E. Bastian, Colombo) erschienen, auf das wir an anderer Stelle 
noch eingehend zu sprechen kommen werden. Auf jeden Fall geht aus diesem 
Werk, wie aus den dortigen Zeitungen hervor, daß die Mahabodhi-Gesell- 
schaft, wie die „Young Men’s Buddhist Association* (Buddhistischer Verein 
junger Männer) tüchtig am Werke sind. Doch auch die christlichen Missionen 
spannen alle Kräfte an. So hat erst vorigen Monat Papst Benedikt XV. 
50000 Lire zur Errichtung eines päpstlichen Seminars in Kandy gestiftet, um 
speziell eingeborene katholische Priester heranzubilden. 

Während der Buddhismus sich in Japan unter den Ainos nach Norden 
ausbreiten soll, erwächst ihm in den amerikanischen Missionen in Korea 
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ein starker Gegner. Welche Rolle freilich die Politik dabei spielt, das steht 
auf einem anderen Blatt 

In China soll der Buddhismus in den oberen Volksschichten im Nieder¬ 
gang begriffen sein, während die Lehren des Kong-tse weder an Wirkungskraft 
noch Anhängerzahl abnehmen. Recht wertvoll erscheint mir da ein kürzlich 
erschienenes Schriftchen des Chinesen Ku Hung-Mlng, M. A. („Vox cla- 
mantis“, Betrachtungen über den Krieg und andres 4 *, Peking 1917, erschienen 
beim Neuen Geist-Verlag, Leipzig 1921), das uns die Stimmung der oberen 
Schichten und ihr Verhältnis zum Confuzianismus, Buddhismus und Christen¬ 
tum, wie zu Europa deutlich zeigt 

Von der „Buddhist Research Society of Shanghai 44 geht eine Anregung zur 
Gründung einer „Internationalen Buddhistischen Gesellschaft 14 aus, die alle 
buddhistischen Organisationen der ganzen Welt zusammenfassen soll. Als 
„Headquarters“ sind London und Calcutta in Aussicht genommen. 

Schließlich bringt aus Ostsibirien der „Vorwärts 14 die Nachricht, daß 
Semenow an die Burjäten den Befehl erteilt habe, sich im Frühjahr zum 
Krieg gegen die Schänder der Burjätenheiligtümer zu rüsten, wobei er gesagt 
habe: „Der Heilige Buddha möge die Gebete der Lamas und unsere Gebete 
erhören und Euch helfen. 44 Die „Hambg. Ztg. 44 vom 10. Februar knüpft an 
diese Nachricht die Bemerkung: „Der „heilige Buddha 44 wird an solchen Be- 
kennern Vreude haben! 44 — Ludwig Ankenbrand. 


BOCHERBESPRECHUNGEN 


Rabindranath Tagore „Nationalismus 44 (Kurt Wolff- Verlag, München, 
geheftet M. 9.— gebunden M. 18.—). 

Rabindranath Tagore, der indische Dichterphilosoph, gehört zu denen, die 
laut und eindringlich Einspruch erheben gegen den äußerlichen Charakter 
unserer sogenannten „Kultur 44 , der es nur allzusehr an Gemütswerten, an 
Begeisterung, Freiwilligkeit, Güte und Liebe mangelt. Tagore, der, wie in 
dieser Zeitschrift schon einmal betont wurde, in seinen Anschauungen dem 
Buddhismus zwar ferne steht, zeigt uns, wie wenig durch Bewältigung der 
Materie, Organisierung der Massen und sonstige äußeren Maßnahmen im 
Grunde genommen geleistet wird. 

Der Wert des Buches „Nationalismus 44 liegt in dem Reichtum an tiefen 
und fruchtbaren Gedanken, in der Höhe des Standpunktes, von dem aus 
alles gesehen wird, in der unvergleichlichen dichterischen Kraft und Leben¬ 
digkeit und Pracht der Darstellung. Tagore sieht von seiner Höhe mit durch¬ 
dringendem, von keiner Parteileidenschaft getrübtem Blick in das verworrene 
Treiben dieser Zeit herab und entwickelt gerade in obigem Buche Gedanken, 
die wert sind, von allen ernsten Menschen gewürdigt zu werden. 

„Wir haben gesehen, daß bei ihrer vielgepriesenen Menschenliebe die 
Zivilisation selbst sich als die größte Bedrohung für den Menschen erwies, 
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eine weit schlimmere, als die plötzlichen Oberfälle nomadischer Barbaren, 
durch die die Menschen in früheren Zeiten litten.“ (S. 67). „Die politische 
Kultur, die auf dem Boden Europas gewachsen ist und sich wie üppig 
wucherndes Unkraut über die ganze Erde ausgebreitet hat gründet sich auf 
Ausschließlichkeit“. Dieser europäischen Pseudokultur stellt Tagore die schwach 
und klein aussehende, aber echte Geisteskultur Chinas und Indiens gegenüber, 
die den kleinen Samenkörnern gleicht, die Leben enthalten. Sie werden empor¬ 
sprießen und wachsen und sich ausbreiten, wenn ihre Zeit kommt, und der 
befruchtende Segen des Himmels auf sie herabströmt. „Der Osten mit seinen 
Idealen, der in seinem Busen das Licht der Sonne und das Schweigen der 
Sterne von Jahrhunderten bewahrt, kann geduldig warten, bis dem Westen, 

der dem Nutzen nacheilt, der Atem ausgeht und er stillsteht.“-„Denn 

wenn auch das Geschäft und das Kaufen und Verkaufen öder die Vergnü¬ 
gungssucht nicht warten können, die Liebe wartet und mit ihr die Schönheit 
und die Weisheit im Leiden. Und so wird der Osten warten bis seine Zeit 
kommt.“ <S. 77.) 

Tagore ist unbefangen genug auch das Große in Europa anzuerkennen, 
„denn Großes hat es ohne Zweifel“. Er erkennt ohne weiteres an, daß sich 
von europäischer Kunst und Literatur ein unerschöpflicher Strom von 
Schönheit und Wahrheit ergießt, alle Länder und Zeiten befruchtend. Daneben 
würdigt er die nie ermüdende Kraft, mit der der titanische Geist des euro¬ 
päischen Wissens das Große und das Kleine, die Höhen und die Tiefen des 
Weltalls umfaßt und durchmißt.- 

Wen ergriffe es nicht in seinem tiefsten Innern, wenn Tagore an einer 
anderen Stelle dieses wertvollen Buches sagt: „Ich weiß, meine Stimme ist 
zu schwach, sich über den Lärm dieser hastenden Zeit zu erbeben, und es 
ist leicht für jeden Gassenbuben, mir das Wort „unpraktisch“ nachzuwerfen. 
Ich weiß, welche Gefahr man bei der robusten Menge läuft, wenn man 
„Idealist“ genannt wird.“ M. Z. 

C. T. Strauß, Buddho e suo doktrino,'Ido-Verlag, Zürich. 

Wohl den wenigsten Lesern dürfte es bekannt sein, daß eine Darstellung 
über die Lehre des Buddha in der Weltsprache Ido existiert. Wie der Ver¬ 
fasser in der Vorrede bemerkt, hat sein Büchlein in erster Linie den 
Zweck, die landläufigen Irrtümer und Vorurteile bezüglich des Buddhismus 
zu zerstreuen. Die Broschüre gibt trotz ihres geringen Umfanges (51 Seiten) 
eine ziemlich erschöpfende Obersicht über den Buddha und seine Lehre. 
Im ganzen genommen, kann man sagen, daß dieses kleine Büchlein den 
Geist des Buddhismus besser widerspiegelt als manche umfangreiche Publi¬ 
kation. Es würde wirklich eine Übersetzung ins Deutsche verdienen, zumal 
es infolge der gedrängten und trotzdem übersichtlichen und klaren Darstellung 
zur Einführung in die Gedankenwelt des Buddha besonders geeignet er¬ 
scheint. Hoffen wir, daß es auch in seiner jetzigen Gestalt viele verständ¬ 
nisvolle Leser finden möge. I. V. 
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Die Religion des Jina 
und ihr Verhältnis zum Buddhismus 

Von Dr. Wolfgang Bobn 

I. 

Das Auftreten des Jinismus 

Gleichzeitigkeit der Entstehung des Buddhismus und der Reform der Nir- 
granthas durch MahlvTra. — Historische Zeugnisse. — Der Dialekt des 
Kanons. — Vedismus und Asketenschulen. — Die Lebensumstände des Mabi- 
vTra. — Die Gemeinde. — Die Einflüsse des Elternhauses. — Der letzte Jina. 

Die Stellung der Jainas in der Geschichte der indischen Reli¬ 
gionen war lange Zeit sehr umstritten. Einerseits war ihre Ablösung 
von den vedischen Sekten doch eine recht deutliche, wenn auch 
lange nicht so groß wie die der Buddhisten, andrerseits unter¬ 
schieden sie sich auch von den Buddhisten in recht vielen Punk¬ 
ten auch äußerlich — ich nenne nur ihre Tempelbauten, in denen 
Hindupriester die Liturgie sprechen, in der Nacktheit bei den 
Mönchen einer ihrer Sekten, in ihrer Achtung gegenüber dem 
Kastensystem, der Stellung der Frau gegenüber der Männerwelt, 
die durchaus dem Gesetze des Manu zu entsprechen schien. Da¬ 
zu kam, daß sie sich dem europäischen Reisenden gerade in dem 
Gebiete Indiens darboten, aus dem der Buddhismus verschwunden 
war und in der doch das Mutterland des Buddha-Dharma bildete. 
So sahen dann die einen in ihnen eine Urbevölkerung, aus der 

Literatur: 

E. Hardy, Der Buddhismus nach älteren Piliwerken. — J. Hertel, Ausgewählte 
Erzählungen aus Hemacandra. — Walter Schubring, das Kalpa-sutra. — 
H. v. Glasenapp, die Lehre vom Karman. — A. Weber, Qatrunjaya Mihat- 
myam. — R. Garbe, die Simkhyaphilosophie. — Nyanatiloka, Aflguttara- 
Nikiyo 3. u. 4. — Neumann, Majjbimaniklyo 1—3 u. a. 
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sich später die Buddhisten und noch später die Hindus abzweig¬ 
ten, andere eine Sekte des Buddhismus selbst, die sich nach der 
Vertreibung der Buddhisten erst durch Brahmanen unter Qamkara, 
dann durch die Muselmanen gebildet hatte, ein Restvolk des 
Buddhismus, das einen zwittrigen Ausgleich mit den Hindus ge¬ 
funden hatte. Es gab eine Zeit, als A. Weber seine indischen 
Studien schrieb, wo besonders die deutschen Forscher kaum zwei¬ 
felten, daß die Jainas lange nach den Buddhisten aufgetreten seien. 
Und doch hatte bereits Colebrooke seit 1807 den richtigen Weg 
gewiesen und gefunden, daß die Stifter beider Sekten sich unge¬ 
fähr zur selben Zeit mußten vom Hindustamme abgezweigt haben. 
Sehr irreführend war besonders die Verbindung gleicher Namen 
mit den beiden Erhabenen. Gautama, der Buddha, erhält da und 
dort den Ehrennamen eines Jina. Mahlvlras Lieblingsschüler hin¬ 
wiederum führt den Namen Gautama. Auch der vorletzte Jina der 
Legende, Prsvanätha, der 250 Jahre vor VTra lebte, ist heute als 
geschichtliche Person und eigentlicher Stifter der Nirgranthas an¬ 
erkannt. Der vorletzte Buddha hieß nach der Legende Ka^yapa, 
Buddha, aber auch VTra wird nach der Tradition ein Kagyapa ge¬ 
nannt. Gautama, der VIraschüler erscheint in der Jainalegende als 
Lehrer des Königs Qrenika Bibbhisara, der ebenso wie sein Sohn 
Ajitasattu von beiden Sekten als Gönner beansprucht wird. Nicht 
anders erging es später dem König Asöka. Viras Vater hieß Sid- 
dartha, wie der Buddha. 

Die Stellen der griechischen Schriftsteller über ein Reich der 
nackten Asketen, gymnotai oder gymnosophistai, im nordwestlichen 
Indien (Ptolemäus) können sich nur auf die Jainas beziehen. Nackte 
brahmanische Asketen haben es nie zu einem Staate gebracht und 
Buddhisten verpönen sehr energisch die Nacktheit. 

Die Gennoi des Hesychios, die als gymnosophistai charakterisiert 
werden, dürften doch den Ursprungsnamen Jina erkennen lassen. 
Auch in den ältesten Erwähnungen der Hinduliteratur wird die 
Nacktheit der Jaina hervorgehoben, ln den Inschriften des Asoka 
werden sie ausdrücklich erwähnt. 

Auch die Jainas scheinen in alter Zeit genau wie die Buddha¬ 
jünger missioniert zu haben und selbst bis Aegypten vorgedrungen 
zu sein. 

Je mehr sich das Dunkel um die Jainaliteratur auf der einen 
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Seite, den südlichen Kanon der Buddhisten auf der anderen Seite 
lichtete, je mehr historische Berechnung die Lebenszeiten der 
beiden Religionsstifter immer näher und näher aneinanderschob, 
desto sicherer hob sich das Verhältnis der beiden Männer heraus, 
bis die Entdeckung, daß in beiden Schriftenkreisen der Todesort 
des Buddhagegners Nätaputto gleichlautend mit dem des MahävTra 
angegeben wurde, die Identifikation der beiden ermöglichte. Seit 
wir durch Jakobis Arbeiten wissen, daß der Nirgranta Nätaputta 
identisch ist mit dem Jina MahävTra, waren die letzten Zweifel 
gelöst. Vira und Gotama lebten zur selben Zeit. VTra war der äl¬ 
tere und starb vor Gotama. Wahrscheinlich hat er auch bereits 
vor Gotoma gepredigt, doch ist Gotama nicht sein direkter Schü¬ 
ler gewesen. Die beiden Männer scheinen sich auch persönlich aus 
dem Wege gegangen zu sein und die Disputationen wurden hier 
wie dort durch und mit den Schülern ausgefochten. Manche Lehre 
des Gotama hat, wie E. Hardy mit Recht bemerkt, ihre scharfe 
Prägung wohl erst durch die Gegensätzlichkeit zu den Lehren 
Mahävlras gefunden. 

Die heiligen Bücher der alten Nirgranthas sind uns erst in spä¬ 
ter Abschrift überkommen. Ihre Sprache ist nicht Pali, sondern 
wohl ein anderer Dialekt von Magadha, eine Prakritsprache. Wie 
diese Differenz zu erklären ist, darüber ist schon manches ge¬ 
schrieben worden. Vermutlich ist das Pali eine erst später aus¬ 
gebaute Kunstsprache, die aus einem Dialekt des Sanskrit hervor¬ 
ging, also ähnlich wie das kirchenslavische aus dem bulgarischen, 
das Magadhi der Jainas aber eine im Laufe der Zeiten auch abge¬ 
blaßte Ausdrucksform des Volksdialektes. Als Grund, deshalb die 
Lebens- und Wirkenszeiten der beiden Überwinder auseinanderzu- 
schieben, gilt die Dialektverschiedenheit heute nicht mehr. 

Das Vedentum hat seinen Ursitz im westlichen Gangesland. Hier 
hatten die Bfahmanen die absolute Autorität; es beherrschte das 
vedische System das von den Kriegern geleitete Volks- und Staats- 
tum. Asketen und Einzelmönche wanderten oder waren tätig in 
Kasteiung und Contemplation, die festen Formen des Staates unge¬ 
brochen. Weiter nach Osten war die Brahmanenmacht eingeschränkt, 
das Staatsleben weltlicher, der Priester milder, das Volk bedeut¬ 
samer. Asketen und Mönche schlossen sich zu Gemeinschaften 
zusammen, welche über den Kastengeist hinausgingen und ihre 
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Lehre allem Volke predigten, alles Volk zum Eintritt in die Mönchs¬ 
gemeinden aufriefen. Das war das Land wo allenthalben, auch vor 
Gotama und Mahävlra Lehrer auftraten, die ohne sich groß um 
die vedische Herrlichkeit zu sorgen, neue, einzigartige, sichere Er¬ 
lösungslehren kündeten, teils mit der Sprache der Dialektik wie 
Kapila, teils mit der Seelenkraft selbstgewonnener Erlösung durch 
Vertiefung und Erkenntnis wie der Buddha, teils mit der dogmatischen 
Gewalt der Allwissenheit wie MahlvTra. 

Um das Jahr 850 vor unserer Zeitrechnung soll ein wenig bekannter 
Lehrer namens Parsvä die Asketenschule der Nirgranthas, der 
Entfesselten, begründet haben. Sie nahmen bereits an, daß die Seele 
als solche tätig ist und von ihren Taten selbst afficiert ist. Sie 
verboten das Töten und tranken selbst kaltes Wasser nicht, um 
keine Lebewesen zu verschlucken. Durch Selbstzucht und Verzicht 
besonders durch Verzicht auf die Nahrung, gewann die Seele die 
völlige Loslösung von Körper und Karman. Dieser Sekte gehörten 
wie wir noch hören werden die Eltern Mahlviras an, des Refor¬ 
mators, der kurz vor Buddhas Auftreten Mönche und Laien 
zusammenschloß. Auch die Nirgranthas haben im Westlande des 
Gangesgebietes sich festgesetzt, ausgebreitet, befestigt und Fürsten 
und Völker zu Anhängern und Schützern gewonnen. Noch heute 
ist eine Zahl von fast IV 2 Millionen dort seßhaft geblieben. 

Der Reformator der Sekte der Nirgranthas (Niganthas) führte 
ähnlich wie der Stifter des Buddha -Dharma verschiedene Na¬ 
men: Vardhamäna, Mehrer und Inätriputra, Nätaputta oder nach 
herrschendem Brauche denNamen eines brahmanischen Geschlechtes 
Käsyapa. Seine Getreuen nannten ihn Mahlvlra, den großen Helden. 
Der Name seines Vaters war Siddharta und seiner Mutter Trisali. 
Durch die Mutter war er mit dem Herrscherhaus von Magadha 
verwandt. Als Geburtsort wird Kundapura, einer der Vororte von 
Vaisäli genannt, wo sein Vater ein adliger Gutsherr aus dem Ge- 
schlechte der Nlya war. Ein älterer Bruder, der in die gutsherr¬ 
lichen Rechte nach dem Tode des Vaters eintrat, hieß Nandi- 
vardhana. Vardhamäna heiratete eine gewisse Yasodä, die ihm 
eine Tochter Anojjä gebar. Als die Eltern gestorben waren, verließ 
der Mahävlra mit Erlaubnis seines Bruders und der Mächtigen des 
Landes Haus und Hof und wurde Asket. Zwölf Jahre hindurch 
legte er sich strenge Kasteiung auf und begab sich auch zu den 
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wilden Stämmen der Ridhi, von welchen er Unbilden aller Art 
erduldete. Nach Ablauf dieser 12 Jahre war er ein Vollendeter, 
der die letzten 30 Jahre seines Lebens der Verkündigung seiner 
Lehre und der Organisation seines Ordens widmete. 

Zu den mächtigen Gönnern des Mahlvlra gehörten seine fürst¬ 
lichen Verwandten, die Stämme der Licchavi und Mallaki von 
* 

Vesali, ferner Srenika Bibbbisara von Magadha, der in den buddhisti¬ 
schen Schriften so oft genannte Bimbisaro und dessen Sohn Kunika- 
Ajitasattu. Auch der Mahlvlra focht für seine Lehre mit Rede 
und Gegenrede, so besonders in der siegreichen Disputation gegen 
den auch durch Buddha bekannten Gosäla Makkhaliputra. Als Ort 
seines Todes ist uns Pävl oder Pipl bei RIjagaha durch die 
jinistischen wie buddhistischen Quellen verbürgt. Er starb mit 72 
Jahren, jedenfalls vor Buddha, die genaue Jahreszahl ist kaum sicher 
festzustellen. 

MahävTra und Buddha waren beide nach ihrer Abstammung 
Ksatriyas, gehörten dem Landadel an. Während aber der Sage 
nach Buddha in einem Hause aufwuchs, wo nur das Weltleben 
und der Lebensgenuß einen Platz hatten, erfüllte das Elternhaus 
des Mahlvira bereits ein strenger Bußgeist. MahlvTras Eltern selbst 
sollen durch freiwillige Nahrungsenthaltung ihren Tod gesucht und 
gefunden haben. Die Nirgranthas haben von Anfang an offenbar 
auch dem Laienelement einen wichtigen Platz in der Kirche zu¬ 
geteilt, die Religion auch in Haus und Familie getragen. Buddha 
floh von Haus und ließ alles zurück, Mahlvlra verteilte seine 
persönlichen Güter an die Armen und erfüllte auch damit eine 
wohlgekannte und geachtete religiöse Pflicht. Ein gewisser Lebens¬ 
aufwand im Hause MahlvTras war kein Hindernis zur Jüngerschaft. 
Dagegen herrschte auch im vermögenden Hause ein strenger 
Bußgeist. Während Buddha von Abtötung und Buße nicht viel hielt, 
übte Mahlvira schon durch Jahre strenge Buße, Nahrungsenthaltung, 
legte später als Asket die Kleider ab und ertrug Wind und Wetter 
und alles Ungemach bis zu seinem Ende. Nicht im Kreise sorgender 
und pflegender Jünger, sondern einsam und allein, über das Karman 
meditierend, verließ seine Seele den Körper um in die ewige 
Herrlichkeit aufzusteigen. Ein Reliquienstreit um seine Angedenken 
fand nicht statt, wohl aber eine große Illumination, durch welche 
die freundlichen Fürsten besagen wollten: das Licht der Welt ist 
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ausgegangen, nun müssen wir die Welt mit grobem Feuer erhellen. 

Den irdischen Jina Mahivlra betrachten seine Anhänger als den 
letzten der 34 Jina oder Tirthankara, welche in langen Zwischen¬ 
räumen erschienen sind um der verdunkelten Lehre ihre ursprüngliche 
Reinheit wiederzugeben. Den TIrthankaras, den Gottmenschen weihten 
die Jaina herrliche Bildwerke und Tempel, die schönsten wohl auf 
dem Abuberge in West-Indien. Auf diesem Wege ist auch in diese 
Lehre, die im Grunde eben so atheistisch ist wie der Samkhya 
und Buddha-Dharma eine Art Gottesdienst, ein Cultus gekommen. 
Und wie alle Kunst im Grunde religiöse Kunst und jeder Bau im 
Grunde ein Tempelbau war, so sind die Jainas zur Künstlerschaft 
* gelangt, welche die Bewunderung der Reisenden und Kenner zu 
allen Zeiten erregt hat. 


II. 

Die Organisation der Jainas 

Laiengemeinde. — Kunst und Wissenschaft. — Äußere Verbreitung. — Tier- 
hospitiUer. — Svetämbaras und Digambaras. — Tempel und Liturgie. — Cha¬ 
rakter des Jainas — Mission. 

Tempelbau und Almosengaben erheischten eine enge Verbindung 
zwischen Asketen und Laienanhängern. Während im Grunde zwi¬ 
schen der buddhistischen Mönchswelt und den Laienanhängern stets 
eine große Kluft offen blieb, war das Verhältnis bei den Jainas 
von Anfang an viel inniger. Auch die Frauen hatten eine höhere 
und bessere Stellung bei den Jainas als bei den Buddhas, nicht 
nur als Nonnen sondern auch im Weltleben. Der Orden selbst er¬ 
hielt bald eine hierarchische Gliederung und widmete sich der Seel¬ 
sorge, der Predigt und der Mission. Die Laien sorgten für die Mönche, 
stifteten Klöster und reichhaltige Bibliotheken und bauten herr¬ 
liche Tempel. Die Mönche wurden bisweilen seßhaft, spielten eine 
große Rolle auch an Fürstenhöfen und entfalteten eine reiche literari¬ 
sche Tätigkeit. Von den alten heiligen Schriften ist noch ein Teil 
in einer späteren Redaktion aus dem 5. und 6. nachchristlichen 
Jahrhundert erhalten. Die Mönche schrieben anfangs Prakrit, später 
mit zunehmender Gelehrsamkeit auch Sanskrit. Nicht nur auf theo¬ 
logischem Gebiete sondern auf fast allen Feldern der Wissenschaft 
und schönen Literatur waren gebildete Jainas tätig und haben viel 
Schönes und Wertvolles hinterlassen. 
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Die Jainas haben zeitweise in großen Teilen Indiens Minderheiten 
oder Mehrheiten besessen. Selbst in Ceylon scheinen sie eher Fuß 
gefaßt zu haben als die Buddhisten. Auch im Reiche der indo- 
skythischen Nachfolger Kanishkas haben sie zeitweilig die Mehrheit 
der Einwohner betreut. Noch heute zählt der Jinismus zahlreiche 
Anhänger besonders in den westlichen und nordwestlichen Pro¬ 
vinzen. Mathura hat sich als Hauptsitz der Nirgranthas in den 
nachchristlichen Jahrhunderten behauptet. König Asoka hat ihrer 
auf seinen Inschriften gedacht, doch ist es fraglich, ob er vor sei¬ 
nem Übertritt zum Buddhismus ihnen angehörte. Sie hielten zu¬ 
sammen mit den Anhängern der alten vedischen Religion den ein¬ 
dringenden Muselmanen stand, während die Buddhisten aus dem 
eigentlichen Indien verschwanden. 

Den Reisenden in Indien fallen außer den Tempeln, die als 
Jainatempel zu erkennen, nicht allen vergönnt war, am meisten 
die Tierhospitäler der Jainas auf. Der Europäer ist es ja nicht ge¬ 
wöhnt auf die Lebenserhaltung der Tiere unnötige Mittel aufzu¬ 
wenden, soweit nicht ein klingender Nutzen dabei herauskommt. 
Wo aber Jainas wohnen oder gar herrschen, da genießt auch das 
tierische Leben mindestens denselben Schutz wie das menschliche. 
Das Tierhospital von Bombay gilt allgemein als Sehenswürdigkeit. 
Die Pflege der Tiere ist eine Folge der ethischen Anschauung über 
den Wert aller belebten Wesen, ja selbst der beseelten Luft- und 
Wasserteilchen. Aus demselben Grunde ist der Jaina nicht Land¬ 
wirt oder Gärtner, nicht Soldat, Jäger oder Schlächter. Als Kauf¬ 
leute, Bankiers, Goldschmiede, Juwelenhändler wohnen sie geruh¬ 
sam in den Städten, meist begütert, hochgebildet und angesehen. 
Sie haben die Tempelbauten in Elora, die Feste von Gwalior gebaut 
und auf der Halbinsel Guzerat ein wahres Paradies herrlichster 
Bauten zu Ehren der Jinas aufgeführt. 

Auch der Gemeinde des MahivTra ist die Spaltung nicht er¬ 
spart geblieben. Die weißgekleideten Asketen trennten sich von den 
Unbekleideten. Auch die Anhänger trennten sich von den Ordens¬ 
leuten. Die Unbekleideten haben natürlich keine Nonnen unter sich. 
Aber beide Parteien haben prächtige Tempel. Der Tempel der Un¬ 
bekleideten enthält einen Almosenkasten und davor das Pult für 
das heilige Buch, Glocke und Gong und eine Menge Bildnisse 
völlig unbekleideter TTrthankarä die mit untergeschlagenen Beinen 
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in stiller Meditationsstellung dargestellt sind. Die Hände liegen in¬ 
einander, die Augen blicken nach unten, oder geradeaus, Hindu¬ 
gottheiten teilen genau wie bei den Buddhisten friedlich denselben 
Raum. Den Gottes- und Opferdienst verrichtet freilich ein Hindu, 
kein Jaina. Dargebracht werden natürlich nur Feldfrüche. 

Auch die Jainas haben in neuer Zeit sich organisiert, einen 
Jünglingsverein gebildet und sich an einem Religionskongreß be¬ 
teiligt. In London hat ein Jainaphilosoph mit zwei Engländern schon 
eine Mahlvlrabruderschaft gegründet. 

Bei aller ethischen Größe, die der Jainismus seinen Anhängern 
aufgeprägt hat, dem sichtbaren hohen Ernst der ehrlichen Resig¬ 
nation dem Schicksal gegenüber und der Opferwilligkeit die er 
verleiht und die an die gleichen Züge im Islam erinnern, möchten 
wir doch lieber, daß das Abendland davor bewahrt bleibe, 
mit neu-jinistischen Gemeinden bereichert zu werden. Eine Be¬ 
kenntnis-Religion ist etwas unter ganz bestimmten klimatischen, 
ethnologischen und historischen Einflüssen gewordenes, das sich 
nicht ohne weiteres in einen anderen Himmelsstrich verpflanzen 
läßt Jede Mission bildet nicht nur das bepredigte Volk um, son¬ 
dern sich selbst durch die neue Umgebung, eine Aufgabe, die 
häufig die verwendete Mühe nicht lohnt. 

Der Jainismus ist wohl wert, viel mehr bekannt, gewürdigt und 
ausgeforscht zu werden als es bisher geschah. Unter dem vielen 
Schönen, was uns Indien auf geistigem Gebiete schon geboten hat, 
ist die Lehre des Mahavlra eine der köstlichsten Perlen. Wir wollen 
uns ihrer erfreuen und ihre Schönheit bewundern, besonders in 
dem Perlenstrauß, der den Edelstein des Buddha-Dharma umgibt 
und seinen Hintergrund bildet. 


III. 

Die Religionslehren des Jinismus 

Vedismus, Särpkhya, Buddha-Dharma und Jinismus — Jinismus, eine Offen¬ 
barungsreligion. — Der Makrokosmos. — Die Seele — Karman. — Die Zu¬ 
stände der Seele. — Daseinstufen und Wesensklassen. — Die Ursachen des 
Karman und die Mittel zu seiner Vernichtung. — Der Weg zur Erlösung. — 
Der Zustand des Erlösten. 

Die Lehren der Upanishads gründen sich in einem idealistischen 
Monismus. In zahlreichen Gleichnissen beschreiben die Upanisha- 
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den immer und immer wieder das Allwesen des Brahman, aber 
diese Betrachtungen gipfeln in dem Satze, daß das innerste Selbst 
des Individuums eins ist mit jener alles durchdringenden Urkraft. 

Dieser idealistische Monismus war es, der den Widerspruch Ka- 
pilas herausforderte, des Begründers der Sämkhyaschule. Sind auch 
die Bücher des Sämkhya später lange nach Buddha niedergeschrie¬ 
ben worden, so muß der Begründer Kapila doch schon um die 
Mitte des 6. Jahrhunderts, also vor Buddha und Mahlvlra gelebt 
haben. Mit ihm, der im rationalistischen Geiste nicht so sehr die 
Einheit im Weltall sah als die Verschiedenheit tritt uns der älteste 
Systematiker entgegen. Kapila hat die Grundlagen zu den zwei be¬ 
deutsamsten Religionen Indiens gelegt, durch den Sämkhya sind 
Buddha und Mahlvlra gegangen und haben aus ihm die philosophi¬ 
schen Grundlagen für ihre Religionen gewonnen. Leben ist ihnen 
Leiden und die Weltflucht das einzige Mittel zur Aufhebung des 
Leidens. 

Zwei Anschauungen sind beiden Religionen wesentlich und beide 
sind im Sämkhya gegeben: die Lehre von der ewigen Wiederver¬ 
körperung und die Lehre vom Dasein als Leiden. Muß schon die 
einfache Einsicht, daß das Leben an sich Leiden ist, das Bestre¬ 
ben zur Lebensüberwindung hervorrufen, so wird durch den Glau¬ 
ben, daß dieses Leben-Leiden sich vorwärts und rückwärts un¬ 
endlich wiederholt zur verzweifelten Suche nach dem Ausweg 
führen. Die Art des Ausweges, damit die Eschatologie des Indi¬ 
viduums, mußte sich verschieden gestalten, je nachdem man im 
Einzelwesen eine Einzelseele annahm oder nicht, und je nach dem 
Grade wie weit man Leidensfähigkeit und Bewußtsein identifizierte. 
Der Sämkhya hält ebenso wie die Lehre des Jina an der geson¬ 
derten Einzelseele und damit an der Seelenwanderung fest. Der 
Buddhismus leugnet das Dasein eines seelischen Prinzips als durch¬ 
laufende Grundlage der Einzelseele überhaupt und setzt an die 
Stelle der Seelen Wanderung die karmische Verknüpfung einer 
Lebensreihe. Sämkhya und Buddhismus hinwiederum sind eins in 
dem Glauben, daß Bewußtsein und Erlösung sich nicht mit ein¬ 
ander vertrage und finden die Erlösung in einem bewußtseinsfreien 
Zustande, während der Jinismus der erlösten Seele höchstes Be¬ 
wußtsein und volle Aktivität zugesteht. Allen dreien gemeinsam 
ist der Glaube, daß es keine Rückkehr in die Weltseele gibt, daß 
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die Welt als solche nicht geschaffen, ohne Anfang und ohne Ende 
und nicht erlösungsfähig ist, daß nur das Einzelwesen, der Mensch» 
obwohl anfangslos, doch zu einem Ende, zur Erlösung kommt. 

Dabei hat natürlich die Sämkhyaschule einzelne Lehren des 
Buddhismus wie des Jinismus energisch bekämpft So zum Bei¬ 
spiel fand die Lehre des Jina, daß die Seele dieselbe Ausdehnung 
habe wie der Körper Widerstand. Die Seele geht bei ihrer Wan¬ 
derung in Körper von sehr verschiedener Größe ein, müßte sich 
also zusammenziehen und ausdehnen. Ebenso wenden sich die 
Sämkhyaschriften gegen die buddhistische Lehre von der Nicht¬ 
existenz der Seele, gegen die Lehre von der nur-momentanen 
Existenz aller Dinge. Ebenso gegen die Lehre, daß Erlösung abso¬ 
lutes Nicht-Sein bedeute. 

Die Religion der Jainas gibt sich als eine Offenbarungsreligion. 
Sie geht nicht aus dem natürlichen Denken hervor, ist nicht auf 
der Vernunfttätigkeit aufgebaut und verzichtet darauf, sich logisch 
darlegen und beweisen zu lassen. Ein allwissender Mensch, ein 
mit den 18 Kennzeichen geschmückter Meister hat eine unbedingte 
Wahrheit über Welt und Leben verkündet, an der nicht gerüttelt 
werden kann und darf. Die Jainaschriften unternehmen nur die 
Zusammenfassung und die 'Erklärung der an sich wahren Sätze 
mit den beschränkten Mitteln der dem Irrtum zugänglichen Vernunft 
der Nicht-Allwissenden. 

Nach der Lehre der Jainas ist die Welt ewig und unvergäng¬ 
lich, von keinem Gotte geschaffen und von keinem höheren Wesen 
regiert. Sie gehorcht ihren eignen Gesetzen und bleibt bei allen Ver¬ 
änderungen in den Teilen doch an sich unverändert. Sie ist von 
unbestimmbarer aber begrenzter Größe, ihre tiefsten Teile werden 
von den Höllen, der eigentliche Weltkörper von der Menschen- 
und Tierwelt, ihre oberen Regionen von den Götterhimmeln ge¬ 
bildet. Über den Götterhimmeln liegt der Wohnsitz der Seligen. 
Die Welt ist umgeben von dichten Schichten von Wind und 
Wasser, jenseits liegt die absolute räumliche Leere der Nicht-Welt. 

Die Mitte der Erde wird von der Jambu-Insel gebildet, die kreis¬ 
förmig ist. Um sie herum liegt das Salzmeer. Dann folgen immer 
abwechselnd in konzentrischen Ringen unzählig viele Kontinente 
und Meere. In der Mitte der Jambuinsel steht der Berg Meru, ein 
sehr spitzer in drei Absätzen aufsteigender Kegel. Sein Gipfel ist 
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ein abgestumpfter Kegel. Der unterste Teil besteht aus gewöhn¬ 
lichem Gestein, der zweite aus edlen Metallen, der dritte aus Gold, 
der vierte aus Beryll. An ihm befinden sich ihn umschließend vier 
Haine, deren letzter den Gipfel deckt. Die Jambuinsel wird von 
sieben Weltgebirgsbänken in westöstlicher Richtung durchzogen. Zwi¬ 
schen diesen liegen sieben Regionen. Die südlichste Weltgebirgsbank 
ist der Himalaya, das Kreissegment welches zwischen ihm und 
d^m Salzmeer liegt ist Indien. Die Kontinente werden alle durch 
entsprechende Weltgebirgsbänke durchzogen. Die Jambuinsel und 
die beiden folgenden Kontinente, der zweite wenigstens in seiner 
innern Hälfte, sind von Menschen bewohnt. Die Menschen weit 
wird begrenzt durch ein goldnes Ringgebirge. Die Welt besteht 
aus fünf ewigen unzerstörbaren Substanzen. 

Die erste, der Raum, ist das Rezeptakulum aller Dinge selbst 
aber in nichts anderem enthalten. Dharma (2) ist eine Art Äther 
der als Medium der Bewegung dient, ruft selbst keine Bewegung 
hervor, ist aber die unerläßliche Bedingung dafür, wie das Wasser 
für die Bewegung der Fische. Adharma(3), Hemmung ist das Medium 
der Ruhe, die begleitende Ursache für das Beharren der Dinge. 
Pudgala (4) der Stoff, besteht aus einer unendlichen Menge unteilbarer 
Atome. Jedes Atom hat die Eigenschaften der Fühlbarkeit, Ge¬ 
schmack, Geruch und Farbe, kann sich mit andern Atomen zu 
Molekülen und Körpern verbinden und ist die Vorbedingung für 
die Mannigfaltigkeit der Welt. 

J i v a (5), die Seele ist weitaus die wichtigste der Substanzen der 
Welt. Sie ist mit Bewußtsein und Intelligenz verbunden, persönlich 
und unabhängig. Die Zahl der Seelen ist unendlich, sie können 
sich zwar gegenseitig beeinflussen, bleiben aber im Wesen getrennt 
und unabhängig und sind auch in keiner höheren Einheit, Brahman, 
verbunden. Jeder Jiva ist ohne Anfang und ohne Ende, die Zahl 
seiner Eigenschaften ist unendlich. Die wichtigsten Eigenschaften 
sind: Die Fähigkeiten alles zu wissen, alles zu schauen, die Er¬ 
habenheit über Lust und Leid, der Besitz der vollständigen reli¬ 
giösen Wahrheit und des sittlichen Wandels, des ewigen Lebens, 
Körperlosigkeit, vollständige Ranggleichheit mit jedem anderen Jiva, 
unbeschränkte Energie. 

Freilich kommen diese Eigenschaften nur bei einer ganz geringen 
Zahl von Seelen zur vollen Entfaltung. Bei den meisten sind die 
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hohen Möglichkeiten ins Gegenteil verkehrt. Nur wenn der Jiva 
von allen äußeren Einwirkungen frei ist, kommen die genannten 
8 großen Eigenschaften voll zur Entfaltung. Die meisten Seelen 
sind inficiert mit */* Karman. Karman bedeutet weder Tat noch eine 
mystische Macht, sondern einen Komplex feiner nicht wahrnehm¬ 
barer Stoffe, die in die Seele eingehen und große Veränderungen 
vornehmen. Karman ist etwas durchaus Materielles und Stoffliches, 
was die Seele verdunkelt und vergiftet, wie eine Arznei Verände¬ 
rungen im Körper hervorruft. 

Der Karman-Stoff ist im ganzen Weltall vorhanden. Durch das 
Vibrieren der Seele werden die Stoffteilchen, die Pudgalas ange¬ 
zogen und mit der Seele verbunden. Dabei werden sie zu Karman. 
Die Seele bildet nach ihrer Eigenart gutes oder böses Karman. Das 
Karman kann eine Zeit lang latent bleiben bis seine Zeit gekom¬ 
men ist. Ist seine Wirksamkeit beendet, dann ist es getilgt. Die 
Seele ist seit Ewigkeit inflciert, das Karman hat keinen Anfang, 
und da immer neuer Stoff aufgenommen wird, im natürlichen Ver¬ 
lauf der Dinge auch kein Ende. Eine Befreiung der Seele vom 
Karman ist nur auf künstlichem Wege möglich. Durch eine be¬ 
sondere Lebensführung muß das aufgestapelte Karman eliminiert 
und Neubildung verhindert werden. 

Die Karmanlehre der Jainas ist in einer Reihe heiliger Bücher 
dieser Religion bis ins kleinste ausgearbeitet und bildet ein dog¬ 
matisches System von wunderbarer Geschlossenheit, minutiöser 
Genauigkeit, Phantasie und mystischem Tiefsinn. (Dr. Viktor von 
Glasenapp: die Lehre vom Karman in der Philosophie der Jaina 
1015 Harrassowitz Leipzig). 

Die zu Karman gewordenen Stoffe werden betrachtet nach der 
Art, Dauer und Intensität ihrer Wirkung und ihrer Quantität. Das 
Karman verhindert das Wissen und Schauen, ruft Lust- und Un¬ 
lustempfindungen hervor, stört den Glauben und den Wandel, be¬ 
stimmt die Lebensdauer und die individuellen Eigenschaften, den 
Geburtsrang und bindet die Seele in ihrer Entschluß- und Genuß¬ 
fähigkeit. 

Die Störung des Wandels wird hervorgerufen durch die Leiden¬ 
schaften, Zorn, Stolz, Trug, Gier und die Nichtleidenschaften Spaß, 
Vergnügen und Anteilnahme, Mißvergnügen, Traurigkeit, Furcht 
und Ekel. Die bloße Empfindung von Lust und Unlust hat keine 
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hemmende Wirkung. Auch der Geschlechtstrieb hindert den Jiva 
an der Befolgung der Gebote und der Übung der Selbstzucht. Man 
unterscheidet männliches Geschlecht, weibliches Geschlecht und 
drittes Geschlecht. Diesem angehören alle Wesen ohne Geschlechts¬ 
organe, deren überaus starke Geschlechtslust sich auf Männer und 
Weiber richtet. 

Karman bedingt ein Leben in einer der vier Daseinsstufen, welche 
sind Götterwelt, Menschenwelt, Tierreich und Höllen. Man unter¬ 
scheidet nach dem Karman Wesen mit 1, 2, 3, 4 und 5 Sinnen. 
Tiere und Menschen haben einen grobstofflichen, irdischen Leib, 
Götter, Höllenwesen, gewisse Tiere haben von Natur, Menschen 
einer gewissen höheren Vollkommenheit infolge ihrer Entwick¬ 
lung einen aus feinen Stoffen bestehenden Verwandlungsleib. Ohne 
aktiven und passiven Widerstand, aus guten und reinen Stoffen 
gebildet ist der Translokationsleib, gebildet, aus dem Körper aus¬ 
zutreten um an einem entfernten Orte sich bei einem Heiligen 
Rates zu holen. Zur Verdauung genossener Speisen dient der 
feurige Leib, von Asketen benutzt, andere Wesen und Dinge zu 
verbrennen. Als Rezeptakulum aller Karmanstoffe in ewiger Ver¬ 
änderung durch Karman-Bildung begriffen ist der Karman-Körper. 
Von ihm begleitet verläßt ein sterbendes Wesen seine übrigen 
Körper und begibt sich an den Ort seiner neuen Geburt. 

Die Dauer des Karman wird nach den Grundlagen der jinistischen 
Zeitrechnung gemessen. Die niedrigste Zeiteinheit heißt Samaya, 
deren unzählige eine Ävalikä bilden. 16777216 Ävalikä bilden eine 
Muhürta = 48 Minuten. 30 Muhurta einen Tag. Damit beginnt die 
gewöhnliche indische Zeitrechnung bis zur 77 stelligen Zahl der 
Jahre. Dann beginnt die unbestimmbare nur durch Vergleiche be¬ 
greifliche Dauer. Die Jaina-Dogmatik enthält genaue Berechnungen 
der Dauer für jede Empfindung, für alle Daseinstufen, kurzum für 
alle Faktoren die in der Bildung und der Art, Dauer und den Eigen¬ 
schaften des Karman und damit des Lebens aller Wesen überhaupt 
in Betracht kommen. 

Die Menge des Karmans ist bemessen nach der Anzahl der 
Atome, die der Jiva assimiliert hat. 

Beim Jiva sind fünf Zustände möglich die in größerer oder ge¬ 
ringerer Zahl gleichzeitig zur Entfaltung kommen können. Am 
Wesenheitszustand, dem Zustand der Seele an sich, ist durch das 
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Karman nichts geändert. Auf der Realisation des Karman beruht 
der zweite Zustand, in welchem der Realisation keinerlei Hinder¬ 
nisse entgegenstehen. Wenn das Karman an sich noch besteht aber 
durch strenge Selbstbeherrschung niedergekämpft ist, ergibt sich 
der dritte Zustand. Auf Klärung und Entfernung aller Verfinsternis 
beruht der Zustand des vernichteten Karman. Als ein Mischzustand, 
in dem das Karman nicht völlig niedergekämpft und unterdrückt 
ist, charakterisiert sich der fünfte Zustand des Jiva. Wenn die Seele 
von den störenden Einflüssen des Stoffes völlig gereinigt ist, vermag 
sie alles in Gegenwart, Vergangenheit und Zukunft zu erkennen, 
ist sie mit Karman infiziert, schwindet auch diese hohe Eigenschaft. 
Der zurückbleibende Bruchteil der Erkenntnis ist bei den einzelnen 
Wesen sehr verschieden. 

Die Seele besitzt nicht nur Erkenntnisfähigkeit sondern auch an 
sich Aktivität. Die Aktivität ist beschränkt durch das Karman, an 
den Stoff gebunden und wird völlig frei und unbeschränkt erst bei 
dem befreiten Heiligen. Die gebundene Aktivität bedarf eines 
Organs, eines Körpers. 

Die an den Stoff gebundene Form der seelischen Energie heißt 
Yoga, Betätigung. Das Wesen des Yoga besteht in der Bewegung 
der Teilchen in der Seele. Er führt der Seele die Stoffe zu, ist 
eine Grundbedingung des Karman, sein Schwinden eine Grundforde¬ 
rung der Erlösungsmöglichkeit. 

Die Aktivität ist am geringsten bei den niedersten Lebewesen, 
und nimmt zu mit der Höhe der Organisation. Ist durch Selbst¬ 
zucht schließlich der Zustand der Heiligkeit erreicht, so wird erst 
die gröbere, dann die feinere Betätigung von Körper, Sprache und 
Denkorgan ausgeschaltet. Die Energie des Heiligen ist nun eine 
an keinerlei Organe gebundene, der Einwirkung des Stoffes gänzlich 
entzogen. Er ist, aber er ist reiner Geist. 

Die Kategorien des moralischen Wertes oder Unwertes der Einzel¬ 
seelen werden bezeichnet nach Farben die vom niedersten aufsteigend 
sind: schwarz, dunkel, grau, feurig, rosig, weiß. Sie charakterisieren 
den Gemütszustand des Wesens an sich, auch wenn die moralischen 
Eigenschaften nicht in Erscheinung treten. Die moralische Qualität bei 
der Geburt entspricht der beim vorhergehenden Tode. Abänderungen 
erfolgen während jedes Lebens. Die unerschütterliche Überzeugung 
von der Wahrheit der Lehre des Jina heißt Glaube. Sie ist eine 
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Grundeigenschaft der Seele. (Die Seele ist von Natur christlich, 
lehren bekanntlich auch die Kirchenväter.) Je stärker das Karman 
durch Selbstzucht gehemmt wird, desto klarer und reiner kommt 
der Glaube zum Vorschein. Die Leidenschaften verhindern den 
rechten Wandel. Sind wenigstens die schlimmsten Formen der 
Leidenschaft überwunden, dann besitzt der Jiva teilweise Selbst¬ 
zucht, die sich im Ablassen von der Tötung beweglicher Wesen 
kundgibt. Erst wenn alle Leidenschaften unwirksam geworden, ist 
der vollkommene Wandel erreicht. 

Durch Realisation bestimmter Karmanarten erhält der an sich 
gestaltlose Jiva eine gewisse Form die so lange besteht, bis die 
für ihre Existenz nötige im vorgehenden Dasein gebundene Lebens¬ 
menge erschöpft ist. Ist dies geschehen, so wird er in einer neuen 
Form wiedergeboren und dieser Wechsel wiederholt sich so lange 
bis der Jiva des Spieles überdrüssig geworden ist und sich auf den 
von Mahivlra verkündeten Heils weg begibt. Nach vollendeter Er¬ 
lösung verliert der Jiva jede Körperlichkeit und lebt als reiner 
Geist losgelöst von den Schranken des Karman und der Endlich¬ 
keit in ewiger Glückseligkeit. 

Das Prinzip für die Einteilung der Wesen bildet die Zahl der 
Sinne. Die Einsinnigen haben einen feinen oder gröberen Leib, die 
fünfsinnigen entweder den inneren Sinn, Manas, oder nicht, sind 
demgemäß vernünftig oder unvernünftig. Alle diese nunmehr sieben 
Klassen von Lebewesen sidd entweder im entwickelten oder un¬ 
entwickelten Zustande. Man unterscheidet Götter, Menschen und 
Höllenwesen; die noch übrigbleiben bilden das Tierreich. Die ent¬ 
wickelten feinen einsinnigen Tiere können mit den Sinnen nicht 
einzeln wahrgenommen werden. Erde, Wasser, Feuer, Wind und 
Pflanzen bilden ihre Körper, ihr einziger Sinn ist das Gefühl, sie 
gehören dem dritten Geschlecht an. 

Tiere mit fünf Sinnen sind von dreierlei Art: Wassertiere, Land¬ 
tiere, Lufttiere (wie Vögel). Die Vernunft äußert sich im Urteilen 
mit Überlegung, sie betrachtet den Zustand eines Dinges in Gegen- 
wa>t, Vergangenheit und Zukunft. Die unvernünftigen handeln nur 
instinktiv. Vernunft besitzen die Säugetiere. 

Vor allen anderen Wesen besitzen die Menschen einen unend¬ 
lichen Vorzug: nur ein Mensch kann die vollkommene Selbstzucht 
erlangen und somit die Erlösung erreichen. Die Existenz als 
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Mensch ist die Vorbedingung des Heiles und ein Jiva muß, um 
erlöst zu werden als Mensch wieder geboren werden. 

Seltsam ist die Lehre von den unentwickelten Menschen, deren 
Organe und Fähigkeiten nämlich nicht ausgebildet sind und die 
durch elternlose Zeugung aus Galle, Schleim, Urin, aus einem 
Leichnam oder bei einem Sexualakte entstehen können. Es ist, 
erzählt ein moderner Jaina, eine besondere Lehre der Jaina, die 
in keinem anderen philosophischen System Platz findet, daß bei 
jedem Geschlechtsakt 900000 lebende Wesen entstehen, — sehr klein 
und ganz wie Menschenwesen geformt, mit fünf Sinnen aber ohne 
Vernunft, — aber nach der Zeugung gleich wieder vernichtet werden. 

Die Götter haben einen feinen Verwandlungsleib, in dem sie 
durch lange Zeiten ein relativ glückseliges Leben führen. Sie er¬ 
scheinen ohne Zeugung dort, wo sie ihrem Karman gemäß ent¬ 
stehen müssen und entschwinden ohne Todesursache, wenn ihr 
Karman für diesmal sich erschöpft hat. Götter besitzen keine 
Selbstzucht, weil sie keine Möglichkeit haben sie auszuüben und 
jeder ihrer Wünsche sofort in Erfüllung geht. An der Spitze jeder 
der Götterklassen stehen zwei Indras. Die Götter der beiden un¬ 
teren Klassen befriedigen ihre Geschlechtsbedürfnisse durch kör¬ 
perliche Begattung. Die Götter der dritten Klasse zerfallen in 
Sonnen, Mond und verschiedene Sterne, in der Menschenwelt um¬ 
kreisen sie immerwährend den Berg Meru. Sonnen und Monde 
sind Indras. Unter den Göttern der höchsten, vierten Klasse, die 
jenseits des Berges Meru wohnen, ist ein immer höherer Aufstieg 
zu finden, auch die Geschlechtsbefriedigung wird immer unkör¬ 
perlicher. In den allerhöchsten Stufen finden wir Wesen, die nur 
noch zweimal, schließlich solche, die nur noch einmal wieder¬ 
geboren werden. 

Die Höllenwesen sind mißgestaltet und böse, werden gequält 
und quälen haßerfüllt ihre Mitwesen. Sie sterben ohne Todesursache 
und springen in die Existenz ohne Geburt nur in Gemäßheit des 
Karman. Wiedergeboren können sie werden als entwickelte fünf¬ 
sinnige Tiere oder Menschen. 

Das Eindringen des Stoffes in die Seele und die Bildung von 
Karman erfolgt durch die Betätigung, Yoga. Die vier Ursachen der 
Bindung sind: Irrglaube, Nichtbeachtung der Gebote, Leidenschaft, 
Betätigung. 
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Welcher Art Karman und durch welche Handlungen es gebunden 
wird, ist in den Karmaschriften aufs genaueste ausgeführt. 

Dadurch, daß in der Seele assimiliertes Karman sich auswirkt, 
schwindet es, verzehrt es sich. Durch Neubildung aber wird es 
leider ersetzt, so daß eine Minderung ohne Weiteres nicht statt¬ 
findet. Zur Abwehr der weiteren Beeinflussung und Bindung be¬ 
darf es der vom Jina verkündeten Heilsgebote: 1. Zucht des Kör¬ 
pers, der Reden und Gedanken, Behutsamkeit bei allen Bewegun¬ 
gen und körperlichen Verrichtungen. Durch sie soll vor allem die 
Tötung von Lebewesen verhindert werden. 2. Die Erfüllung der 
10 Mönchspflichten, Langmut, Demut, Lauterkeit, Begierdelosig- 
keit, Wahrhaftigkeit, Selbstzucht, Askese, Enthaltung, freiwillige 
Armut und geistiger Gehorsam. 3. Die zwölf Betrachtungen über 
die Vergänglichkeit der Dinge, Hilflosigkeit des Menschen, Ver¬ 
schiedenheit von Leib und Seele, die Seltenheit der Erleuchtung, 
und die Wahrheiten der Religion u. a. 4. Das geduldige Ertragen 
der 22 Mühsalen, Hunger, Durst, Kälte, Mücken, Nacktheit, schlechte 
Kleidung, Müdigkeit der Seele nach langer Wanderung, Unterkunft 
und schlechte Behandlung, Krankheit, Schmutz, Zweifel und Ver¬ 
zweiflung u. a. Gegen diese und andere Unannehmlichkeiten muß 
der Jiva vollständig gleichgültig bleiben. 

Die völlige Tilgung des Karman wird erreicht: 1. durch äußere 
Askese, Fasten, Einsamkeit und Abtötung des Fleisches und 2. 
durch innere Askese, Buße, Entsagung, Erkenntnis und Vertiefung. 

Es gibt erlösungsfähige aber auch in geringer Zahl erlösungs¬ 
unfähige Wesen. Die ganze Welt ist erfüllt von indifferenten uns 
nicht wahrnehmbaren kleinsten Wesen, Monaden, die durch beson¬ 
dere Umstände aufgerüttelt und aus der Indifferenz zum Glauben 
oder Unglauben gezogen werden und damit den Erlösungsweg be¬ 
ginnen. Nichterlösungsfähige Wesen gibt es in allen Klassen. Sie 
fühlen sich aber wunschlos, glücklich und bleiben so in alle 
Ewigkeit. 

Die Erlösungsfähigen aber erlangen nach und nach die Eigen¬ 
schaften und Fähigkeiten, Glauben und guten Wandel, so daß sie 
oft nach unzählbaren Existenzen und Wiedergeburten auf den Pfad 
des Jina gelangen und gleich ihm die Erlösung erreichen. Wer 
erst einmal einen Fuß auf die unterste Sprosse der Stufenleiter 
zur Vernichtung des Karmans gesetzt hat, vernichtet sukzessive 
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dessen verschiedene Arten, wird schließlich ganz vom Karman frei 
und erreicht die Erlösung. Ein solcher soll, nach der Lehre des 
Mahavlra, über acht Jahre alt sein, von untadeligem Körperbau. 
Er vernichtet die Glaubensstörungen. So lange aber noch ein Rest 
von Irrglauben besteht, ist er bei seinem Tode gezwungen zur 
Wiedergeburt. Sind einmal die letzten Reste von Gier und damit 
alle Leidenschaften vernichtet, und alle Hinderungen des Wissens 
und Schauens gefallen, dann ist er zum allwissenden Heiligen ge¬ 
worden, der zwar noch eine Zeit lang im Körper wandelt, dann 
aber direkt in die Erlösung eingeht. 

Wenn das Karman restlos vernichtet ist, geht der Erlöste bis 
zum Ende der Welt. Von allem Stoffe unbeschwert steigt die Seele 
in grader Linie zum Gipfel der Welt empor. Hoch über allen Him¬ 
meln, hart an der Grenze der Welt und Nichtwelt liegt die Welt der 
Erlösten. Dort im allerbesten Teile lassen sich die Erlösten nieder. 
Ohne sichtbare Gestalt, körperlos, aber mit einer räumlichen Aus¬ 
dehnung von 2 / 8 derjenigen, die sie in ihrer letzten Existenz gehabt 
hatten, wohnen sie fortan dort in alle Ewigkeit und genießen das 
unendliche, unvergleichliche, unzerstörbar übernatürliche Glück der 
Erlösung. 

Ewig folgen auf- und absteigende Zeitperioden in ständigem 
Wechsel, fortwährend durchirren unzählige Seelen das Meer des 
Samsära, die Erlösten und Befreiten in seliger Ruhe quälen keine 
Sorgen und Leiden mehr. Sie sind erlöst für alle Ewigkeit. 


IV. 

Die ethische und religiöse Praxis 

Das Nichttöten — der asketische Hungertod — die fünf großen Gelübde — 
das Leben der Mönche und Nonnen — Kalpa-Sütra. 

»Dies ist das reine, unwandelbare, ewige Gesetz, welches der 
Weltenkenner erklärt hat, unter den Eifrigen und Nicht-Eifrigen, 
unter den Gläubigen und Ungläubigen, unter den Nicht-Grausamen 
und Grausamen, unter den Weltkindern und denen die es nicht 
sind, unter den mit und ohne Familienband Lebenden das ist die 
Wahrheit, das ist so, das ist verkündet darin.“ 

»Vermeide zu beschädigen, übe Mitleid, beobachte die ewigen 
Satzungen, mit dem eigenen Körper sogar bringe Hilfe den Wesen. 
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Gegen den Feind sogar übe nicht Feindschaft, noch um des eige¬ 
nen Nutzens willen.“ 

Da überall in den 6 Lebensgebieten Seelen wohnen, welche 
Schmerz fühlen, wie wir, wenn schon sie ihre Gefühle nicht im¬ 
mer äußern können, in der Erde, im Wasser, Feuer, im Winde, 
in den Pflanzen und Tieren, so hat der, der das weiß, zunächst 
alles zu vermeiden, was irgendwie die Gefühle dieser Seelen ver¬ 
letzen könnte. Nur wer alle Handlungen unterläßt, welche Karman 
binden, vernichtet das Karman. Was ihm sodann nottut, ist das 
rechte Verhalten, und dieses besteht im vollkommenen Entsagen. 
Um es zu üben entschlägt sich der Weise zur rechten Zeit der 
häuslichen Freuden und Sorgen, einzig darauf sinnend, den rechten 
Zweck, seine Seele zu erreichen. Weiß er doch gewiß: du bist 
eifrig, du wirst immer siegen. Er kennt keine Affekte und Be¬ 
dürfnisse mehr, und hängt nicht mehr am Leben. Alle Bande sind 
für ihn gelöst. „Was ist das MerkmaPaller Weisen? Er kennt die 
Gleichheit aller Wesen und bändigt sich. Für den Erlösten und 
Nicht-Handelnden gibt es keinen Weg mehr durch den Samsära.“ 

Die Sinnlichkeit bleibt auch für den Erlösten eine stete Prüfung. 
Darum soll er sich die Abtötung besonders das Fasten zur Pflicht 
machen, und den Verkehr mit Frauen meiden. Dieses Streben ist 
freilich nur Sache weniger Auserlesener, denn auch von den Be¬ 
rufenen fallen noch manche ab. Eine besondere Eigentümlichkeit 
der jinistischen Askese ist die Weiterführung des Fastens bis zur 
Selbsttötung durch Hungern. Langsam und allmählich indem er die 
Nahrung immer mehr einschränkt, zuletzt nur von saurer Milch, 
dann von Wasser lebt, hört der erlöste Asket auf, den Körper noch 
weiter zu activieren und endet am Ende der vollkommenen Nahrungs¬ 
enthaltung. 12 Jahre lang dauert der Training bis zum asketischen 
Hüngertode. 

Die Bekleidung wird ebenfalls immer anspruchsloser. Zwei Ge¬ 
wänder darf sich der Mönch zusammenbetteln, sie nicht waschen 
noch färben. Strebend nach Freiheit und los von Fesseln begnügt 
er sich zur heißen Jahreszeit mit einem Gewand, mit einem Len¬ 
dentuch, schließlich mit der Luft als Gewand. 

Den Grundstock der praktischen Sittlichkeit bilden die fünf großen 
Gelübde. Sie entsprechen bis anf das fünfte den buddhistischen 
Slla. Das fünfte jedoch besagt: ich entsage aller Anhänglichkeit an 
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weniges wie an vieles, an kleines wie an großes, an lebendes wie 
an lebloses usw. Den Alkoholgenuß haben die Jainas eo ispo ge¬ 
mieden. Das ganze Leben des Jaina ist geordnet durch die fünf 
Gelübde, die ihm äußerste Behutsamkeit bei allen Verrichtungen 
vorschreiben, damit er ja kein lebendes Wesen vernichte. Damit 
ihm keine Lüge entschlüpft, soll er seinen Affekten absterben. 

In der Erwerbung und Nutznießung von Eigentum muß er größte 
Vorsicht an wenden, alles vermeiden was die Fleischeslust erregt, 
und sich in bezug auf Sinnenempfindung völligste Indifferenz aneignen. 

Die grundlegenden alten Mönchsregeln 'in ihrer ursprünglichsten 
und einfachsten Form sind der Inhalt eines kanonischen Buches 
der Jainas, genannt Kalpasütra, das uns in der Ausgabe mit An¬ 
merkungen und Übersetzung von Dr. Walter Schubring vorliegt. 
Es sei gestattet, wenigstens die prägnantesten Bestimmungen daraus 
hier zur Beurteilung des jinistischen Asketentums wiederzugeben. 

Zunächst fällt auf, daß die Bestimmungen für die Nonnen viel 
abschließender sind wie für die Mönche. Dabei herrscht das Be¬ 
streben die Nonne seßhafter zu machen als die Mönche. Das 
Normalleben des jinistischen Asketen ist — außerhalb der Regen¬ 
zeit — die Wanderung, meistens im Verband. Wo die Mönche zwei 
Monate weilen dürfen, ist die Hausung den Nonnen für 4 Monate 
frei gegeben usw. An einem mit sich kreuzenden Straßen durch¬ 
zogenem Platze dürfen die Nonnen nicht wohnen, den Mönchen 
ist es gestattet, ln einem Hause, das nur einen Eingang hat, dürfen 
Nonnen und Mönche nicht zusammen wohnen. In einem Hause 
mit offenem Eingänge darf keine Nonne aber wohl ein Mönch 
wohnen. Die Nonnen dürfen einen wasserdichten Krug mit sich 
führen, die Mönche nicht, Am Rande eines Gewässers dürfen weder 
Mönche noch Nonnen irgend welche Verrichtungen vornehmen. 
In einem Hause mit männlichen Insassen dürfen Nonnen nicht 
wohnen. Das Entsprechende gilt für die Mönche. 

Während der Regenzeit und in einem Reiche wo Aufruhr und 
Krieg herrscht dürfen die Asketen nicht wandern. Sonst verfallen 
sie viermonatiger Kirchenbuße. 

Selbst die notwendigen Dinge, wie Kleid, Almosenschale, Tuch, 
Besen darf der Asket von einem Laien nur mit Erlaubnis des 
Ordensoberen annehmen. Zur Nachtzeit und in der Dämmerung 
dürfen Mönche und Nonnen keine Speisen annehmen, nicht auf 
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die Straße gehen und nicht allein nach einem Orte der Erleich* 
terung gehen. 

Die Mönche und Nonnen dürfen nur dort wandern „wo rechtes 
Jaina-Wissen, Glauben und Wandel in Blüte stehen“. 

Vom Herbergsvater darf Speise nicht genommen werden, der 
Bettelgang ist allemal durchzuführen. Doch darf für einen am 
Bettelgange verhinderten Mönch der Herbergsvater Speise in Empfang 
nehmen, aber er darf sie nicht selbst in Besitz genommen haben. 
Der Mönch oder die Nonne dürfen nichts zu eigen nehmen und 
aufbewahren. Speise darf nicht aufbewahrt werden für später, auch 
nicht' wenn sie einem anderen geschenkt werden soll. 

Ein Mönch darf aus dem Bunde, dem er zur Wanderschaft bei¬ 
getreten ist, nicht austreten, um sich einem andern anzuschließen, 
ohne den Bischof um Erlaubnis gebeten zu haben. Es gibt für 
drei Fälle ungekürzte Strafe: Gewalttätigkeit, Unkeuschheit, Essen 
zur Nachtzeit. 

Es gibt für drei Fälle Ausstoßung: für einen Verbrecher, einem 
Weltlicbgesinnten, einem Päderasten. 

Es gibt drei Personen, die nicht in den Orden aufgenommen 
oder wenn irrtümlich aufgenommen, nicht geschoren, unterwiesen, 
zur höheren Weihe zugelassen, als Eß- und Wohngenossen ange¬ 
nommen werden sollen: ein Impotenter, ein Kastrat, ein Ge¬ 
schlechtskranker. 

Verübte Beleidigungen müssen baldigst gesühnt werden. Wer 
dies unterläßt wird nicht zum Lehramt zugelassen. Es muß alles 
geschehen um die Beruhigung des Beleidigten und des Beleidigers 
zu erreichen. Geschieht es nicht vom andern, suche man selbst 
die Beruhigung. »Des Mönchstums Wesen ist Sichberuhigen.* 

Fällt in den gefüllten Speisnapf ein lebendes Wesen, ein Samen¬ 
korn oder Staubkorn und der Mönch kann es nicht sorgsam wieder 
entfernen, dann darf er die Speise nicht genießen. 

Eine Nonne darf nicht allein sein, nicht unbekleidet gehen, nicht 
ihren Körper asketisch preisgeben, darf sich nicht in voller Öffent¬ 
lichkeit auf einem Beine stehend, auf einer Mauer oder Säule 
kasteien. Sie darf es nur auf ebenem, umfriedigten Platze und mit 
einem Mantel bekleidet. 

Unerlaubte verbotene Reden sind: Lüge, Spott, Schimpfrede, grobe 
Rede, weltliche Rede und Erneuerung eines erledigten Streites. 
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Verleumdung und Ehrabschneidung sind verboten. In lebensgefähr¬ 
lichen Lagen, oder bei Verletzungen, auch wenn ein Stäubchen ins 
Auge fliegt, bei der Pflege der Kranken und Geistesgestörten darf 
auch ein Mönch einer Nonne Hilfe leisten oder eine Nonne dem 
Mönch. 

Sechsfach ist der Stand des Mönches: Vorstufe, Neuweihe, be¬ 
sondere Kasteiung, Gehilfe eines Asketen, nackter Asket, Vorgesetzte. 

Es sind wie aus diesem kurzen Auszuge hervorgeht in den 
Ordensregeln alle Maßnahmen getroffen, um den Ordensgenossen 
vor jedem Scheine eines Besitzes, vor jeder Unkeuschheit zu 
schützen. Die viel größere Gefährdung der Nonne fordert ein 
strengeres System der äußeren Abgeschlossenheit und Askese, 
aber auch der Mönch muß sich aufs äußerste vor Unkeuschheit 
hüten. Die Eßvorschriften sind in mancher Beziehung viel strenger 
als die der Buddhisten, nicht nur nach der vegetarischen Seite hin, 
sondern insbesondere dahin, daß Gastmähler und Bewirtungen, wie 
sie der Buddhagemeinde in oft recht üppigem Maße ständig zuteil 
wurden, verhindert werden. 

Wer mit der altchristlichen Askese vertraut ist, den umweht in 
den Ordensregeln der Jainas ein verwandterer Geist als in der mehr 
protestantischen Ungebundenheit der gütigen und selbstsicheren 
Asketen Buddhas. 

Natürlich gilt im Grunde auch das religiöse Leben der Nirgranthas 
der eigenen Befreiung von den Banden von Tod und Leiden, nach 
welcher aber nicht Bewußtlosigkeit und ein restloses Verfließen 
erhofft werden, sondern ein persönliches Weiterleben in der glück¬ 
lichen Schönheit des vollendeten Heiligen. 


V. 

Buddha und MahävTra 

Die Beziehungen der Sekten. — Makkhali Gosäla. —Erwähnungen Nätaputtos 
im Sutta-Pitakam. — Buddhas Kritik und ihre Ursachen. 

Der Ehrentitel eines Jina, Überwinders scheint zur Zeit des 
Buddha hochgeehrten Asketen vom Volke verliehen worden zu sein. 
Beide, MahävTra und der Buddha führten zeitweise diesen Titel. 
Buddhas Zeit war eine Zeit der Schulen- und Sektenbildungen. Es 
entspricht ganz dem Eindruck, den wir heute von der Geschieht- 
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lichkeit beider Ordenshäupter haben, daß nicht nur ihre, sondern auch 
etliche andere Namen von Schulvorstehern immer in gleicher Weise 
genannt und zusammengenannt werden. Einer, dessen Name und 
Anhängerschaft — nicht immer mit Liebe — genannt werden aber 
oft genannt werden, dessen Lehren schroff vom Buddha zurück¬ 
gewiesen werden, war der „freie Bruder 0 Nätaputta, der Nigantha, 
der, wie eine schöne Kombination Jacobis uns bewiesen hat, iden¬ 
tisch war mit Mahävlra, dem Reformator der Jaina-Sekte. Für diesen 
Nätaputta und seine Gemeinde besitzen wir zwei Reihen kanonischer 
Zeugnisse, die seiner eignen Anhänger und die der Buddhisten. Die 
beiden Traditionen bestätigen bis auf die durch die Rivalität bedingten 
Ungenauigkeiten einander aufs beste. So erfahren wir ja auch aus 
beiden Traditionen den Namen des Ortes, an dem der Jina starb. 

Wenn wir nun von der Rivalität der Sektenhäupter sprechen, 
so dürfen wir niemals denken, daß zwischen ihnen etwa die Tonart 
der modernen Politik oder auch der Reformationszeit geherrscht 
habe. Man besuchte sich, begrüßte sich, wechselte lehrreiche, 
kritische Rede und schied freundlich, und der Unterton der Gereizt¬ 
heit ist kaum einmal in späteren Berichten durchzuhören. Bei dem 
Werte, den der Buddha wie der Jina auf „freundliche, sanfte 0 Rede 
legten, ist das verständlich. Nur Makkhali Gosälo, der Vertreter der 
deterministischen Weltanschauung wird von beiden Erleuchteten 
ziemlich streng kritisiert. Die Jainas sehen in ihm einen abtrünnigen 
Schüler ihres Meisters und die Legende läßt ihn in Krankheit und 
Wahnsinn enden, der Buddha sagt von ihm: „wie von allen Ge¬ 
wändern die es gibt ein härenes Gewand das schlechteste ist, es 
ist in der Kälte kalt, in der Hitze heiß, von schmutziger Farbe» 
schlecht riechend, rauh anzufühlen, — so, ihr Jünger, heißt von 
jeglicher Lehre der andern Brahmanen und Asketen des Makkhali 
Lehre die schlechteste. 0 

In den Büchern des Korbes der Lehrreden nimmt der Erhabene 
des öfteren Bezug auf die Person des Nätaputto und seine Lehren 
und die Orden der freien Brüder. 

(Dgh. N. II, 2 S. 75 ff.) Ajätasattu der Sohn der Videherin bei 
Buddhisten und Jinisten der traditionelle, beide Sekten begünsti¬ 
gende Herrscher von Magadha, ist auf Veranlassung seines Leib¬ 
arztes Jivaka zum Buddha gegangen und stellt ihm die Frage nach 
dem sichtbaren Lohn der Asketenschaft. Buddha heißt ihn zuvor 
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zu erzählen, welche anderen Schullehrer er bisher befragt und 
welche Antworten der König erhalten habe. Der Bericht des Königs 
enthält nun auch die Erzählung eines Zusammentreffens mit Nlta- 
putto und besagt: 

Eines Tages einmal, da bin ich zu Nitaputto dem freien Bruder 
gegangen. Auf meine Frage hat mir dann Nitaputto also geantwortet: 
Da ist, großer Bruder König, ein freier Bruder gezügelt in vier¬ 
facher Zucht. Da hat er jeden Born sich verboten, verwiesen, ver¬ 
wehrt, versagt, er ist selbstgängig, selbstwändig, selbständig. Also 
hat, befragt, nach dem sichtbaren Lohn der Asketenschaft der Nita¬ 
putto die vierfache Zügelung in freier Zucht vorgetragen. Nitaputto 
scheint also den König ohne Antwort gelassen zu haben, 

seine Neugier blieb unbefriedigt. 

(Ang. N. III. 7. S. 142 Obers. Nylnat.) »Es gibt ihr Jünger, 
einige Asketen und Priester, die der Ansicht sind, daß was 
auch immer der Mensch empfindet, sei es Wohl oder Wehe, 

oder weder Wohl noch Wehe, — daß dies alles bedingt sei 
durch frühere Tat.* Ihnen wendet der Buddha ein: Dem¬ 
nach würden also Menschen infolge früherer Taten, Verbrecher, 
Lügner, Schwätzer usw. »Wahrlich die sich auf frühere Tat be¬ 
rufen, denen fehlt es an Willenstrieb und Tatkraft hinsichtlich 

dessen, was zu tun und zu lassen ist.* Auch im Majj. N. 14 Rede 

spricht Buddha von den freien Brüdern: »Dann gehen also Welt¬ 
verfluchte, Blutbefleckte, als Verbrecher geborene Menschen unter 
die freien Brüder.* M. N. 101: Wenn die Wesen bloß infolge früherer 
Tat Wohl und Wehe erfahren, dann haben die freien Brüder ehe¬ 
mals Missetat getan, da sie jetzt während ihrer Schmerzensaskese 
so schmerzliche, brennende, stechende Gefühle erdulden. 

Wie Nitaputto alles Geschehene auffaßt als durch frühere Tat 
vorherbestimmt, zeigen die Worte an seine Jünger: »ich sollte in 
das unbewohnte Haus gehen, also bin ich hineingegangen, ich sollte 
keine Almosen erhalten, darum habe ich keine erhalten, ich sollte 
von einem Hunde gebissen werden, darum bin ich gebissen wor¬ 
den. M. N. 76.* So wenigstens fassen die Buddhajünger seine Lehre auf. 

(Ang. N. III S. 204.) »Welche Art ist der Fasttag der freien 
Asketen? Die ermahnen einen Anhänger folgendermaßen: geh lieber 
Mann, was es in der östlichen, westlichen, nördlichen, südlichen 
Richtung über hundert Meilen hinaus an Wesen gibt, denen gegenüber 
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verwirf den Stock. So ermahnen sie zur Liebe und Mitleid gegen 
einige Wesen und gegen andere Wesen ermahnen sie nicht zu 
Liebe und Mitleid. Heute am Fasttag aber mahnen jene freie As* 
keten einen Anhänger folgendermaßen: Geh lieber Mann wirf alle 
Gewänder von Dir ab und sprich: nicht gehöre ich irgend wo irgend 
jemand als etwas an. Es wissen nun aber seine Eltern, daß es ihr 
Sohn ist, und auch er weiß, daß dies seine Eltern sind. Es wissen 
sein Weib und Kind, daß er ihr Ernährer ist und auch er weiß, 
daß dies sein Weib und Kind ist. — Zu einer Zeit also wo alle 
angespornt werden sollten, da spornt man ihn zur Lüge an. Das 
aber sage ich, rechnet bei ihm als Lüge. Nach Ablauf jener Nacht 
nun benutzt er ungegeben die Schätze; das aber sage ich rechnet 
bei ihm als Diebstahl. Und ein solcherart verbrachter Fasttag bringt 
keinen hohen Lohn, keinen hohen Segen, ist ohne Würde und Größe.* 
Buddha meint: die Loslösung von Familie und Besitz für eine be¬ 
stimmte Frist ist eine Lüge, die Wiederbesitzergreifung ein Dieb¬ 
stahl. 

(Ang. N. III. 33. 231.) Zwei Licchavi kommen zu Änanda und 
teilen ihm folgendes mit: der freie Asket Nätaputto ist allwissend, 
allsehend, bekennt einen unbeschränkten Erkenntnisblick, ob er 
gehe oder stehe, schlafe oder wache, immer habe er den Erkennt¬ 
nisblick gewärtig. Durch Abtötung lehrt er die Vernichtung der 
früheren bösen Tat, durch das Nichttun neuer böser Taten die 
Zerstörung der Brücke. So kommt durch Vernichtung der Taten 
die Vernichtung des Leidens zustande, durch Vernichtung des Leidens 
die Vernichtung des Gefühles und mit der Vernichtung des Ge¬ 
fühles wird alles Leiden versiegt sein. So findet durch diese sicht¬ 
bare zur Versiegung führende Reinheit die Überkommung statt. 

M. N. 101 spricht Nätaputto folgendermaßen zu seinen Jüngern: 
Ihr habt da in frühem Leben böses getan, das bringt ihr durch 
diese bittere Schmerzensaskese zum Versiegen. Und weil ihr da 
jetzt in Werken, Worten und Gedanken euch beherrschet, tut ihr 
in Zukunft keine neuen bösen Taten mehr. So findet durch Ab¬ 
tötung die Vernichtung der früheren Taten statt, und durch das 
Nichttun neuer Taten kein künftiger Zufluß mehr. 

Ang. N. IV. 195 berichtet über ein sehr interessantes Gespräch 
Moggalinos mit dem Sakya Vappo, dem Anhänger der Niganthas. 
Ich sehe, sagt Vappo, eine Möglichkeit (daß auch nach Aufhebung 
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der Verblendung usw. den Menschen in einem nächsten Leben 
leidiges Wähnen ankomme): gesetzt einer habe in einem früheren 
Leben böse Taten getan und die Frucht jener Taten sei noch nicht 
zur Reife gelangt, so würde demzufolge den Menschen leidiges 
Wähnen ankommen im nächsten Leben. Indessen kommt der Er¬ 
habene hinzu und läßt sich das Gesprächsthema nennen, mahnt 
Vappo, ihm freimütige Einwürfe und Entgegnungen zu machen und 
erklärt folgendes: Was den Taten in Werken, Worten und Ge¬ 
danken zufolge an Wahn, Verstörung und Qual erscheint, jener 
Wahn, jene Verstörung und Qual gibt es nicht für einen, der sich 
jener Taten in Werken, Worten und Gedanken enthält. Keine neue 
Tat tut er und durch wiederholtes Ableben macht er die alten 
zunichte. Siehst du da wohl noch eine Möglichkeit derzufolge den 
Menschen leidiges Wähnen ankommen möchte im folgenden Leben ? 

(M. N. I. 14.) Der Erhabene erzählt: „einstmals weilte ich da in 
Räjagaham. Zu jener Zeit lebten viele freie Brüder am Abhange 
des Sehergipfels und übten Kasteiung. Zu ihnen sprach der Buddha: 
warum übt ihr denn Kasteiung als Stetigsteher, verwerft Sitz und 
Lage, erduldet überwältigenden Schmerz, stechende brennende Ge¬ 
fühle? Sie berufen sich auf den allwissenden Nätaputto, der ihnen 
sagt: Ihr habt ehedem Böses getan, das büßt ihr durch diese bit¬ 
tere Schmerzensaskese ab. Denn weil ihr jetzt Taten, Worte und 
Gedanken bezwingt, lasset ihr jetzt Böses ferner nicht mehr auf- 
kommen. So findet durch Büßung und Tilgung alter und Vermeidung 
neuer Taten ferner kein Zufluß mehr statt. Weil ferner kein Zu¬ 
fluß mehr stattfindet, kommt es zur Tatenversiegung, durch die 
Tatenversiegung zur Leidensversiegung, durch die Leidensversiegung 
zur Gefühlsversiegung und mit der Gefühlsversiegung wird alles 
Leid überstanden sein.“ 

Man kann nicht, lehrt Mahävlra, Wohl um Wohl gewinnen, um 
Wehe läßt sich Wohl gewinnen. 

Den Beweis für das Gegenteil bleibt leider auch der Asket Go- 
tama schuldig. 

(M. N. II. 56.) 

Im Mangohain besucht den Erhabenen ein freier Bruder aus 
dem Gefolge des in der Nähe lagernden Nätaputto. Tapassi, der 
freie Bruder erklärt folgendes. Nätaputto erklärt eine Handlung 
nicht als Tat, sondern als Streich. Um böse Tat zu tun, gibt es 




Von Dr. Wolfgang Bohn 


139 


Streiche in Werken, Worten und Gedanken. Diese drei sind völlig 
von einander unterschieden. Das übelste sind Streiche in Werken, 
nicht so sehr in Gedanken und Worten. Im Gegensatz dazu nennt 
Buddha die Taten in Gedanken als die übelsten, um Böses zu be- 

« 

gehren. Darauf ging Tapassi zum Nätaputto und seiner Schaar 
zurück. Er erzählt ihm seine Rede, Nätaputto lobt sie und erklärt: 
was gilt wohl ein erbärmlicher Gedankenstreich im Vergleich zu 
dem so wichtigen Werkstreich. Darauf begibt sich hocherfreut ein 
Anhänger des Nigantha, der Hausvater Upäli zum Erhabenen, um 
ihm weiter mit Gegenrede zu dienen. 

Was meinst du wohl Hausvater, beginnt Gotamo die Disputation, 
es sei da ein freier Bruder, der unwohl, leidend, schwerkrank ist 
und frisches Wasser abweist, nur warmes Wasser gebraucht und 
weil er kein frisches Wasser erhält stürbe er. Wo aber Hausvater 
erscheint ein solcher wieder? Er erscheint wieder in der Sphäre 
der Götter Gedankenschaft weil er gedankenergeben gestorben ist. 

Was meinst du, es sei da ein freier Bruder, vierfach gezügelt 
in fester Zucht, der sich jeden Born verbietet, jeden Born ver¬ 
sagt und während er kommt und geht, tritt er viele kleine Wesen 
zu Tode; was ist die Folge davon? — Was ohne Absicht geschieht 
ist nicht so sehr von Übel. — Absicht aber ist ein Gedankenstreich. 

Upäli gibt auch zu, daß ein, selbst 20 oder 50 Bewaffnete das 
blühende Nälandä nicht mit dem Schwerte erobern und vernichten 
könnten, ein Asket aber mit seinen magischen Gedanken selbst 50 
Nälandä zu Asche verbrennen könnte. Große Wälder und Felder 
sind durch Zorngedanken wieder zu Urwald geworden. 

Schließlich gibt sich Upäli besiegt und wird ein Anhänger des 
Buddha. Der Erhabene mahnt ihn jedoch, auch weiterhin den freien 
Brüdern und anderen Asketen Almosen zu spenden. 

Upäli handelt freilich anders und verschließt seine Pforten freien 
Brüdern. Selbst Tapassi wird vom Pförtner abgewiesen. Nicht anders 
erging es Nätaputto selbst. Doch befahl schließlich Upäli den Nä¬ 
taputto mit seiner Schaar zur Disputation einzulassen. Die Unter¬ 
suchung endete mit einer Lobpreisung Buddhas aus dem Munde 
Upälis, worüber Nätaputto sich dermaßen ärgerte, „daß ihm das 
warme Blut aus dem Munde hervorquoll.“ 

M. N. 7. 58. läßt Nätaputto dem Gotamo den Vorwurf unfreund¬ 
licher Rede machen. Er habe zuDevadatto gesagt: Unselig, unrettbar, 
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unheilbar ist Devadatto; diese Worte haben ihn zornig und unzu¬ 
frieden gemacht. Unangenehme Dinge kann auch ein gewöhnlicher 
Mensch einem andern sagen, dazu bedarf es nicht des Buddha. 
Der Vollendete rechtfertigt sich: er kennt Worte, von denen er 
weiß, daß sie wahr und echt, und heilsam und dem andern unlieb 
und unangenehm sind, und mag wohl die Zeit ermessen auch solche 
Worte zu reden. Und warum? weil den Vollendeten die Wesen 
erbarmen. 

M. N. III. 104. S. 42.) „Um diese Zeit war der freie Bruder 
Nataputto zu Pavi eben erst gestorben. Nach dessen Tode 
zerfielen die freien Brüder und teilten sich, Zank und Streit brach 
aus „wie Mörder schien sich jeder der freien Brüder zu ge¬ 
bärden. Die aber da dem freien Bruder Nataputto als Anhänger 
zugetan waren, im Hause lebend, weiß gekleidet, die schienen vor 
den freien Brüdern Widerwillen zu empfinden; wie zu erwarten 
war bei einer schlecht verkündeten Heilsordnung, bei einer schlecht 
dargelegten, abstoßenden, Unruhe schaffenden, die kein vollkommen 
Erwachter kundgetan hat, deren Kuppel geborsten ist, die keine 
Zuflucht gewährt.“ 

Zwei Jünger des Mahävlra kommen sich Rates zu holen zum 
Asketen Gotamo. Dieser wendet sich, nachdem er alles erfahren, 
an Änanda mit der Frage, ob betreffs seiner Heilsordnung, der 
Grundpfeiler der Einsicht u. dgl. auch nur zwei Mönche verschie¬ 
dener Ansicht seien? Änanda verneint es. Doch meint er, es könne 
immerhin Jünger geben, die nach des Erhabenen Tode um der 
Leibsnotdurft willen oder um die Ordensregel Hader stiften könnten. 
Daran liegt nichts, sagt der Buddha, es handelt sich um den Pfad. 
Mit einer Darlegung über die Ursachen des Streites überhaupt 
schließt die Rede. 

In eine Reihe anderer Stellen des M. N. wird nichts neues von 
Lehren der freien Brüder berichtet. Die Lehre, daß alle Gefühle 
durch frühere Werke bedingt seien, wird auch im Milindapanha 
erwähnt (S. 219). Die Behauptung, meint Nägasena, geht über die 
Erfahrung hinaus und über das in der Welt als wahr Anerkannte 
setzt sie sich hinweg und ist darum im Unrecht. 

In den Jätakas kommt Nataputto ziemlich häufig, zur Erwähnung. 
Sehr merkwürdig ist J. 246. Es wird erzählt, daß der Feldherr 
Siha den Erhabenen zu einem Mahle geladen hatte, bei dem es 
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auch Fleisch gab. Die Niganthas behaupteten nun: Gotamo verzehre 
Fleisch obwohl er wisse, daß es extra für ihn geschlachtet sei. 
Gotamo rechtfertigt sich mit einem Jätaka. Damals wäre Nigantha 
Nätaputto ein Gastgeber des Buddha gewesen, habe, um ihn seelisch 
zu schädigen, für ihn schlachten lassen und ihm das am Ende der 
Bewirtung mitgeteilt. Die merkwürdige Antwort war: „Selbst wenn 
mit Tötung seiner Kinder der Unweise die Mahlzeit spendet, so 
wird auch wenns verzehrt der Weise, er doch vom Bösen nicht 
befleckt.“ 

Die Erzählung im Mahävagga über die Bekehrung des Nigantha- 
schülers Siha bringt leider über die Lehre des Nätaputto nichts. 
Nätaputtos Charakter wird nur, wie immer, als hinterhältig und 
neidisch dargetan. 

Die Kritik des Buddha erstreckt sich auf drei Punkte: erstens 
die Behauptung des Nätaputto, als Allwissender und Allschauender, 
die absolute Wahrheit geoffenbart zu haben. Der Grund liegt auf 
der Hand. Auch der Buddha sagt von sich: „Ich bin der alles 
übertreffende, ich bin allwissend und unbefleckt von allen äußeren 
Dingen. Ich bin der höchste Meister, ich allein bin völlig erleuchtet.“ 
Zweitens tadelt er die Lehre des Mahävlra, jede Empfindung sei 
die Frucht einer Tat früheren Lebens, nicht auch eine Zufälligkeit 
des Körpers u. dgl. Der buddhistische Beweis ist aber mangelhaft. 
Drittens tadelt er die Kasteiung, den Bußgeist. Man kann sagen: 
Buddha ist hier der Protestant gegenüber dem Katholiken Mahävlra. 
Und hier gerade glaube ich hat E. Hardy recht, daß die Praxis 
des Buddha sich im bewußten Gegensätze zu Mahävlra heraus¬ 
gebildet hat. Und je weiter die Entwicklung der Mönchsregeln im 
Buddhismus vorschreitet, um so größer wird ihre Laxheit, um so 
milder die Auffassung, wie wir ja genau dasselbe in der Entwick¬ 
lung des Luthertums gegenüber dem Katholizismus finden. Psycho¬ 
logisch erklärt sich die Auffassung jedes der beiden Männer aus 
den Einflüssen der Kinderstube und des Elternhauses. Bei Gotama 
Pracht und Herrlichkeit, sorgliches, weichliches Zurückbeben vor 
jedem Leid, Lebensbejahung ohne Sündhaftigkeitsgefühl. Bei Mahä¬ 
vlra religiöse Durchdringung des Haushaltes, Gefühl der Sünd¬ 
haftigkeit, ernster Bußgeist. Der Buddha kennt nicht den Begriff 
der Sünde und Buße und verwirft logischerweise auch die Kasteiung 
und jede straffe Bußdisziplin. Er tritt dem älteren Lehrer als Re- 
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formator entgegen, als Protestant, dem der Geist alles, die Form 
nichts mehr bedeutet, dem der Gedanke über die Tat geht. 

Alles in allem ist aber die Ausbeute des bis jetzt übersetzten 
buddhistischen Kanons in bezug auf die Lehren des Nätaputto nicht 
groß. Die Gegenbeweisführung ist meist mäßig und besteht mehr 
im Hervorheben der Größe der eignen Lehre. Die Hauptlehre, 
daß nämlich alle Empfindungen aus einer früheren Tat entstanden 
seien, ist im Grunde gar nicht so verschieden von der buddhistischen 
Anschauung. Sie ist aber nicht einmal rein jinistisch, da auch die 
Jina einen freien Willen zu lehren scheint, der den Jünger be¬ 
stimmt durch freiwillige Übernahme von Leid das Karman zu tilgen, 
damit dem Schicksal als klug Erkennender vorgreifend. Es ist ver¬ 
ständlich, daß der Buddha, der die Schmerzensaskese aufgegeben 
und als unnütz und schädlich erklärt hat und in verhältnismäßig 
angenehmen Verhältnissen an den Tafeln frommer und begüterter 
Anhänger mit seiner Schaar zu sitzen nicht verschmähte, der nicht 
fragte, ob es nur Feldfrüchte, nicht auch Fisch und Fleisch war, 
was ihm aufgetragen wurde, sich immer und immer wieder gegen 
die Kasteiung der jinistischen Säulenheiligen und Heroen des Fastens 
wandte. Der Sinn für den ethischen Wert und die tilgende Bußkraft 
des Leidens, der Entbehrungen und Entsagungen fehlt in der Lehre 
des Buddha. Das macht sie dem modernen, protestantisierenden 
Menschen lieb und sympathisch. Es ist aber auch verständlich, 
daß den ähnlich denkenden Griechen der alten Welt gerade die 
Lehre des Jinas, die sie wohl zugleich mit dem Buddha-Dharma 
im westlichen Nordindien kennen lernten, viel mehr auffallen mußte 
als die Lebensart der Buddha-Jünger. Meine persönliche Ansicht 
ist auch, daß, was wir seinen Einfluß in die erste asketische Be¬ 
wegung des Christentums sich auswirken sehen in den Säulenheiligen 
und Wüstenvätern wie später im Geisteskreis des Mani bis zu den 
Albingensern hin, nicht so sehr der Buddha-Dharma, sondern die 
Lehre des Mahavlra und die Lebenspraxis der Nirgranthas ist. 

VI. 

Der Jinismus und die Länder des Westens 

Die Jainas im römischen Reich. — Im Anachoretentum. — In den manichäiscben 
Ketzerkirchen. — Der Jinismus in der deutschen orientaüstischen Literatur 

In meiner Arbeit: Der Buddhismus in den Ländern des Westens 
(Altmann, Leipzig 1921 ) habe ich darauf aufmerksam gemacht, daß 
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das was wir oft als eine Erscheinung buddhistischen Einflusses im 
Geistesleben der Westvölker bezeichnen schwer zu trennen ist von 
Faktoren die dem Jinismus oder Hinduismus einer andern Schule 
entstammen. Für buddhistischen Einfluß oder eine entsprechende 
Parallelentwicklung sprechen: pessimistische Lebensauffassung, Be¬ 
sitzaskese, Alkoholabstinenz, bedingter Vegetarismus. Auf jinistische 
Einflüsse sind zurückzuführen: Kasteiung, unbedingtes Nichttöten 
und Vegetarismus, aketischer Selbstmord, vor allem aber das Nackt¬ 
gehen, Nichtbaden und einige besondere Lehranschauungen. 

Da Buddhismus und Jinismus dasselbe Verbreitungsgebiet hatten 
besonders auch im Alexander- und Asokareiche, und die äußeren 
Unterschiede oft für den Fremdling wenig hervortraten, so wanderten 
die beiden Lehren und ihre Vertreter, nachdem die anfängliche 
äußere Gegnerschaft sich bald in Liebe abgeschliffen hatte, ein- 
trächtlich miteinander durch die Literatur und durch das Leben. 

Pythagoras lernte indische Philosophie angeblich in Babylon 
kennen. Er verbot jegliches Töten, aber auch konsequent wie Ma- 
hävlra jeglichen Fleischgenuß. Pythagoras war etwa 10 Jahre jünger 
wie Mahävlra, die Sekte der Nirgranthas aber bestand schon mehr 
als 200 Jahre vor Mahavlra. Es ist also nicht ausgeschlossen, daß 
die Gymnosophisten bei denen Pythagoras Unterricht empfangen 
haben soll, bereits Nirgranthas waren. Buddha erschien erst mehr 
als 20 Jahre nach der Geburt des Pythagoras auf unserem Planeten. 

Die essenischen Gemeinden Altpalästinas verboten ihren Gläubigern 
den Genuß von Fleisch und Wein, indischer Einfluß oder pytha- 
goräischer Einschlag dürfte bei diesen Gemeindebildungen mitgewirkt 
haben. Auch die Hungeraskese, Nahrungsaufnahme in tagelangen 
Zwischenräumen, eine freiwillige Kasteiung spricht für jinistische 
Einflüsse. Sicherlich blühten damals kleine jinistische Mönchssiede¬ 
lungen bereits im ägyptischen Lande bis nach Alexandrien. Die 
Gennoi oder Gymnosophistai werden ja auch mehrfach erwähnt. 

Der Gnostiker Bardesanes aus Mesopotamien, der selbst in Indien 
war, lehrte: diejenigen Seelen die sich durch Betrachtung zur 
höchsten Einheit aufschwingen, gelangen zur Freiheit und Ruhe 
die durch nichts mehr gestört wird. Das ist Sämkhya oder Jinismus. 
Von dem neuplatonischen Heiland Apollonius von Tyana erzählen 
die Philosophen, er habe an den Ufern des Niles nach langer Reise _ 
die streng asketischen Gymnosophisten angetroffen. 
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Apollohiusenthielt-sich des geschlechtlichen Verkehres, des Weines 
und jeglichen Tötens, ln Indien soll er am Hofe eines streng ve¬ 
getarisch lebenden Fürsten gewohnt haben, also vermutlich eines 
Jainas. Nach der jinistischen Bhagavati (übers, von Weber) „begeht 
der den Coitus pflegende stets einen solchen Akt der Unzucht, 
als ob er einen Blumenstengel mit flüssigem Golde begösse* ein 
etwas dunkler Ausdruck, mit dem eben die strengere Verpönung 
des Geschlechtslebens bei den Asketen der Jainas ausgedrückt wird. 
Übrigens ist auch nach Lehre katholischer Moralisten jede Ein¬ 
willigung in einen unreinen d. h. geschlechtlichen Gedanken, wie 
Wort und Tat, stets eine Todsünde, ausgenommen im Falle der 
Ehe. 

Der Kircbenschriftsteller Origines, der in seiner Jugend um den 
Gefahren der Geschlechtlichkeit zu entgehen, Selbstentmannung 
verübte — ein Verfahren, das übrigens in gleiche Weise vom 
Jinismus wie vom Christentum verpönt ist — lehrte einen ent¬ 
schiedenen Pessimismus für das Bereich des irdischen Lebens 
Überwindung des Leidens durch strengste Besitzlosigkeit und Keusch¬ 
heit. Auch die Tiere seien übrigens erlösungsbedürftig. Die Seelen 
der Frommen erheben sich in die höhere Luft, wo der Sitz der 
reinen Geister ist, die Unfrommen werden in niedere Welten ge¬ 
drückt. Er lehrt auch, daß die Form der Wiedergeburt bestimmt 
wird durch die Art des Gebrauches, den sie in früherem Leben 
durch die Willensfreiheit gemacht hat. Origenes’ jinistische Kennt¬ 
nisse erhalten eine Bestätigung durch die Mitteilungen des Clemens 
von Alexandrien, der streng zwischen den Samanäern (Bauddhas) 
in Bactrien und den Gymnosophisten (Jainas) in Indien unter¬ 
scheidet. 

Aus dem Gedankenkreise dieses Gymnosophistentüms, von dem 
Strabo, Clemens und der Biograph des Apollonius berichten, gehen 
die ersten Asketen in Ägypten hervor. Frauen, die ihre Kleider zerfallen 
lassen und nicht mehr erneuern wie die ägyptische Maria, Mönche, 
die einsam in Cisternen leben, freiwillig wie es bei den Jainas 
üblich ist, den Umkreis ihrer Bewegungsfreiheit abgrenzen, hungern 
und den Körper abtöten durch Schläge, Kälte, Hitze, Ungeziefer 
und Unreinlichkeit. Die Wasserscheu, die wir noch bis in die 
Taulerzeit bei einzelnen Asketinnen finden wie bei Margarete Ebner, 
oder bei Heinrich Seuse, hat ihren Grund einmal in der Kasteiung, 
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dadurch daß dem Körper die Erquickung durch Bad und Waschung 
vorenthalten wurde, dann in der Scheu selbst vor dem eigenen 
Körper. Vergleicht man wie besonders im Kalpa-sütra die Berührung 
der Jainaasketen mit fließendem oder frischen Wasser verpönt ist, 
so liegt wenigstens der Parallelismus auf der Hand. 

Armut, Keuschheit, Abstinenz und Vegetarismus gehören zu den 
Grundforderungen der Religion des Mani. Die Seelen wandern im 
jinistischen Sinne je nach ihrem Lebensgebrauch durch Tiere, 
Menschen, Pflanzen, in Welten des Lichtes oder der Finsternis. 
Noch beim Wiederaufleben des Manichäismus bei den Katharern und 
Albigensern des 12. Jahrhunderts zeigten sich alle Züge jinistischer 
Schmerzensaskese vor allem aber in der Selbsttötung durch Verhun¬ 
gern. Sie kennt als Religionsübung doch nur noch die Jina-Lehre. 

Mit dem Problem des Jinismus haben sich deutsche Gelehrte 
bald nach der ersten Kunde davon durch englische Beamte, Kauf¬ 
leute und Forscher beschäftigt, anfangs ohne ihre Kenntnis weit 
zu verbreiten. 

Albert Weber hat 1858 bereits eine auszugsweise Übersetzung 
des Qatrunjaya MIhitmyam, einer Erzählung aus der Geschichte 
der Mahävlrazeit, geliefert, und 1867 ein Fragment der dogmatisch 
wichtigen Bhagavati übersetzt. Später ist er besonders in seinen 
Indischen Studien öfters auf die Lehre der Jainas eingegangen. 
Professor Jakobi schenkte uns 1906 in deutscher Sprache eine 
Jaina-Dogmatik,die Übersetzung eines wichtigen jinistischen Suttam. 
Hertel übersetzte das Märchenbuch des Hemacandra. Die schon 
vor 30 Jahren versprochene Arbeit über den Jinismus ist uns Jakobi 
der bedeutendste Kenner des Jinismus leider schuldig geblieben. Aus 
eigner Kenntnis des Landes und Volkes und aus dem Verkehr 
mit den Jainas heraus ist das bedeutsame Werk Bühlers ent¬ 
standen (1881) „Die indische Sekte der Jainas.“ Dazu kamen in 
den letzten Jahren die Dissertationen von Glasenapp und Schu¬ 
bring, die bereits erwähnt sind, und die Dissertation von O. 
Schräder über den Stand der indischen Philosophie zur Zeit des 
Buddha und Mahivira. Herr Dr. Schräder befand sich kurz vor 
dem Weltkriege als Bibliothekar in Adyar und schrieb mir, daß 
er durch Wanderungen in den Jaina-Dörfern und Jaina-Klöstern 
den Jinismus weiter zu erforschen und zu erschließen strebe. 
Leider hat auch hier der Krieg die Verbindung abgebrochen. Hoffent- 
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lieh teilt Schräder uns das Ergebnis seiner Arbeiten in deutscher 
Sprache und nicht wie es bisher auch unsere größten Gelehrten 
taten, lediglich in der Sprache Albions mit. 

Die religionsgeschichtlichen LehrbScher und Compendien von E. 
Harding, Jeremias, Clemen haben sich natürlich auch des Jinismus 
angenommen, Oldenberg erwähnt ihn des öfteren im „Buddha (< 
ebenso wie die meisten Werke über den Buddhismus. Schopenhauer 
hat wenigstens den Namen Jaina und Mablvlra gekannt, aber nicht 
mehr. Deussen würdigt ihn selbstverständlich auch. In den Rei¬ 
sebeschreibungen ist immer allerlei Gereimtes und noch mehr 
Ungereimtes über den jinistischen Tempelbau und die Tierhospitäler 
zu lesen. Vielleicht dient die Anregung durch meine sammelnde 
Arbeit dazu, einen der großen Kenner anzuregen, endlich das den 
den deutschen Forschern und Freunden der Wissenschaft geschuldete 
Werk über den großen Asketen Mahlvira und seine Gemeinde 
zu schreiben. 
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Frühbuddhistische Stein-Skulpturen 

in China 

Von L. Scherman (München) 

Vorbemerkung des Herausgebers 

Der Herausgeber der „Zeitschrift für Buddhismus“ hat in seinem 
Bestreben, die Realien des indischen Kulturkreises und insbeson¬ 
dere die Kunst mehr als bisher zu berücksichtigen, es für richtig 
gehalten, einige Abschnitte aus der während des Krieges in den 
Sitzungsberichten der Bayer. Akademie der Wissenschaften er¬ 
schienenen Abhandlung „Zur altchinesischen Plastik“ hier ihrem 
wesentlichen Inhalt nach wiederzugeben. Für die Benutzung einiger 
besonders charakteristischer Abbildungen ist von der Akademie 
der Wissenschaften dem Verlag die Ermächtigung erteilt worden. 

Der Verfasser der Abhandlung, Prof. L. Scherman hat als 
Direktor des Münchener Museums für Völkerkunde seinen Aus¬ 
führungen die Erklärung authentischer Stücke der bayerischen 
Staatssammlungen zu Grunde gelegt und damit die Zustimmung 
kompetenter Beurteiler gefunden. Der bekannte Sinologe O. Franke, 
Hamburg rühmt in der Ostasiatischen Zeitschrift die Erläuterungen 
als sehr sorgfältig und gründlich: „Das gesamte in Betracht kom¬ 
mende Material ist herangezogen, sodaß die Abhandlung nicht bloß 
ein wissenschaftlicher Katalog ist, sondern auch ein kleines archä¬ 
ologisches Lehrbuch, das durch seine zahlreichen Literaturnach¬ 
weise weitere Studien anregt und erleichtert. Die kurze Einleitung 
hebt übersichtlich die geschichtlichen und kunstgeschichtlichen 
Fragen heraus, um deren Beleuchtung es sich handelt.“ 

Angesichts der Hochflut von Bilderbüchern, denen es zum über¬ 
wiegenden Teile auf rein ästhetische Wertung ankommt, dürften 
derartige objektive Untersuchungen, die den kulturgeschichtlichen 
Untergrund ausgiebig würdigen, als besonders nutzbringend aner¬ 
kannt werden.*,) 

*) Zu den folgenden Ausführungen von Prof. Scherman empfiehlt es sich 
für wissenschaftlich . interessierte Leser die Original-Abhandlung (München, 
Akademie, 1915) wegen ihrer »vollständigen und mit vielen Literaturnach¬ 
weisen belegten Durcharbeitung heranzuziehen. 
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D ie ältesten in Originalen oder nach Beschreibungen und Illustra¬ 
tionen überlieferten chinesischen Kunstwerke sind Erzeugnisse der 
sogenannten Vor-Han-Zeit, d. h. derjenigen Dynastien vor 206 vor 
Chr., die kaum eher als um die Mitte des 8. oder 0. Jahrhunderts 
vor Chr. in die Periode der eigentlichen Geschichtsschreibung hinein- 
zurücken beginnen. Es handelt sich dabei um Bronze- und Nephrit- 
Arbeiten, deren Ornamentierung sich auf Darstellungen symboli¬ 
schen und mythologischen Charakters beschränkt; ihr Formenschatz 
erschöpft sich in geometrischen und streng, oft bis zur Unkennt¬ 
lichkeit stilisierten Tier- und Pflanzen-Motiven. Diesseits der oben 
bezeichneten Zeitgrenze wird das künstlerische Schaffen freier, es 
treten zahlreiche vom Westen übernommene Motive hinzu, und wir 
begegnen nun zum ersten Male Darstellungen der menschlichen 
Gestalt in Steinreliefs größeren Stiles. Soweit Proben dieser Kunst- 
Periode auf uns überkommen sind, entstammen sie Begräbnisstätten: 
es sind vornehmlich Grabbeigaben und zwar meist Keramik — 
Menschen und Tiere und Nachbildungen von Gebrauchsgegenständen 
— dann aber auch flache Steinreliefs mit kultischen und weltlichen 
Szenen, wie sie die Wände von Grabkammern schmückten. 

Nach dem Abschluß der Han-Epoche (220 nach Chr.) fehlen 
uns für einen Zeitraum, der sich über mehrere Jahrhunderte er¬ 
streckt, die Zeugen chinesischer Kunstbetätigung, und wir wissen 
nicht, ob sie wirklich in den kampferregten Zeitläuften der rasch 
einander ablösenden Dynastien erstorben ist oder ob der Forschung 
noch die Aussicht winkt, diese Lücke durch neue Funde zu schließen. 

Im 5. nachchristlichen Jahrhundert sehen wir uns plötzlich einer 
in Stil und Inhalt völlig veränderten Kunst gegenüber. Im Ge¬ 
folge einer neuen,' aber schon zu einem beträchtlich früheren Zeit¬ 
punkt aus der Fremde entlehnten Religion, des Buddhismus, hat 
sie ihren Einzug gehalten. Ein durch den Namen „graeco-bud- 
dhistisch“ nicht unzutreffend gekennzeichneter Mischstil wußte sich 
von Gandhira, den gegen Afghanistan zu gelegenen Grenzgebieten 
Indiens, den Weg über zentralasiatische Kulturzentren*) nach 
China zu bahnen. Und hier ist er zu kräftiger Eigenart erstarkt. 

*) Hier nur eine Mischkunst zu Anden, die „für China nichts bedeutet 
als eine halbbarbarische Lokalindustrie" (O. Kümmel, Die Kunst Ostasiens, 
Berlin 1921, p. 16) ist gerade angesichts des stolzen Berliner Museums¬ 
besitzes eine erschrechend unbillige Einseitigkeit. 
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Es ist also, historisch betrachtet, indische religiöse Kunst, die sich 
unter der Einwirkung der aus Baktrien eingedrungenen Formen- 
sprache der Spät*Antike ausgestaltet und von dieser ganz besonders 
in der Schöpfung der Kultbilder ihre Inspirationen empfängt. 

Das Älteste, was wir von buddhistischen Kunstdenkmälern in 
China kennen, sind Steinmetzarbeiten in Felsgrotten; die frühesten 
birgt Yün-kang im Norden der Provinz Shansi, dessen Grot¬ 
ten im 5. nachchristlichen Jahrhundert unter der Wei-Dynastie 
(386—534) entstanden sind. Gestalten, Gesichtsschnitt und Ge¬ 
wandung der Buddhabilder von Yün-kang zeigen ebenso wie die 
dekorativen Beigaben den Synkretismus, der auf der Wanderung 
über Zentralasien jene nordindischen Vorbilder abgewandelt hat; 
eigentlich Chinesisches finden wir außer etlichen architektonischen 
Anlehnungen an die Han-Zeit wenig. 

Die Weiterentwicklung läßt sich verfolgen in den Grotten von 
Lung-men bei Ho-nan Fu, wohin die Wei Ende des 5. Jahrhunderts 
ihre Residenz verlegten, und hier hat im 7. Jahrhundert die Tang- 
Dynastie die Arbeit fortgeführt. Dabei entfaltet sich eine größere 
ornamentale Mannigfaltigkeit; die Figuren, namentlich die Bodhisattva, 
zeigen, wenngleich sie in Haltung und Gewandung an den kano¬ 
nischen Regeln festhalten, eine phantasiereiche Ausgestaltung der 
Tracht ; der schlichte, schwere Gandhära-Faltenwurf wird von reiche¬ 
ren, graziöseren Linien abgelöst, Haartracht und Kopfschmuck, Dra¬ 
pierung des Thronsitzes und gewisse Posen reizen unsere Aufmerk¬ 
samkeit — alles Erscheinungen, die uns auch in Japans früh¬ 
buddhistischer Bildnerei entgegentreten, für die eben China die 
Grundlagen geliefert hat. 

Aus diesen Jahrhunderten stammt eine Anzahl von .Skulp¬ 
turen im Besitze des Museums für Völkerkunde in München. 
Einen zureichenden Begriff vom Stil der Kunstgestaltung ver¬ 
mittelt eine vollständig erhaltene, ungefähr 90 cm hohe Bodhi- 
sattva-Figur aus dolomitischem Kalk (Abb. 1). Der rohe Zustand 
der Rückseite sagt uns, daß sie von der Felswand losgehauen wor¬ 
den ist. Mit einfachen Mitteln ist die Plastik durchgeführt. Sie 
zeigt die Sicherheit konventioneller Routine. Vornehme Ruhe und 
eine schöne Haltung zeichnen sie aus. Die etwas plumpen Füsse 
stehen auf dem Boden einer Lotusblume, deren Blätter sich nach 
abwärts biegen. Das Untergewand legt sich in schematischer Falten- 
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gebung eng an den Körper und fällt mit dem oberen Rand über die 
GSrtelschnur, die es um die Lenden festhält. Der Oberkörper ist 
vorne nackt, seitlich fällt über die Arme ein Oberkleid, das in 
seiner Fortsetzung unten zu beiden Seiten der Beine sichtbar wird; 
an den Schultern wird es von einer Agraffe festgehalten. Den Hals 
umzieht ein breiter, mitten spitz zulaufender Reif. Das schmale, 
längliche Gesicht mit den gesenkten Augen hat einen feinen, stillen 
Ausdruck, in dem sich fromme Milde kundgibt. Über der hohen, 
breiten Stirn ist das gescheitelte Haar durch' einen scharf abgesetz¬ 
ten, glatten Wulst markiert. Die darüber aufsteigende Krone hat 
drei große breite, oben etwas auswärts gebogene Blätter oder 
Zacken, zwischen denen je ein Lotus steht; Bandschleifen hängen 
vom Kronenreif an beiden Seiten über die Schulter nieder und enden 
in kugelförmigen Quasten.* **) ) Spuren rötlicher Bemalung, die an 
Schleifen und Kronreif wahrnehmbar sind, zeigen, daß diese als 
zusammenhängendes Band gedacht sind. Die Hand des linken 
dicht am Körper anliegenden, bis zur Brust erhobenen Armes hält 
eine Lotusknospe ohne sichtbaren Stengel. Die abwärts gerichtete 
Rechte trägt in Hüftenhöhe einen Gegenstand, dessen Bestimmung 
Schwierigkeiten verursacht: ein eiförmiges Blatt mit länglicher 
Spitze, das in der Mitte einen eckig erscheinenden Ausschnitt hat; 
durch diesen greifen die zwei Mittelfinger, während die zwei äu¬ 
ßeren gerade ausgestreckt sind und der Daumen das fragliche 
Objekt festhält. Dieses findet man so oft in den Händen stehender 
Bodhisattva, daß man es als typisch für diese Zeit erklären darf. 
Von den beiden zur Seite der Buddha-Figur stehenden Bodhisattva 
hält entweder einer eine Flasche* •) und der andere das eben er¬ 
wähnte Attribut oder letzteres ist beiden gemeinsam. Die Form 
ähnelt bald einem Herz, bald einem Blatt, bald einer Tasche, 
meistens weckt sie aber doch den Eindruck eines Gefäßes, so 
daß sich der Gedanke an das unter den Götteremblemen Indiens 
und Ostasiens so wohl bekannte Amrta-Gefäß aufdrängt. 

Ein in Größe und Arbeit entsprechendes Parallelstück ist im 
Louvre nahe der Sammlung Pelliot ausgestellt. Die genauere chrono- 

*) Als „typisch Wei“ auch von F. Perzynski, Von Chinas Göttern 
(München 1920), p. 122 bezeichnet. 

**) Was C. W. Bjishop], Museum Journal 7 (Philadelphia 1916), p. 166 
als Lotus erklären möchte, ist sicher auch diese Flasche. 
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logische Einreihung unseres Stfickes wird durch eine Stele er¬ 
leichtert, die nach einer verläßigen Inschrift aus dem Jahre 546 
stammt und ganz analoge Gestalten als Begleitßguren zeigt. Wir 
wenden uns zur Besprechung dieses Stfickes (Abb. 2). 

Im Mittelpunkt sitzen zwei Gestalten in symmetrischer Haltung 
auf einer Bank, über der eine spitzbogenfönqige Aureole aufsteigt. 
Der eine Fuß ruht auf einem sich am Boden erhebenden Lotus- 
sockel, der andere ist quer über das Knie gelegt und wird am 
Knöchel von der einen Hand umfaßt, während die andere im Schoße 
ruht. Diese ergreift bei der einen Figur das Gewand, bei der an¬ 
deren ist Daumen- und Zeigefingerspitze in lehrender Haltung an¬ 
einandergelegt. Gewandung und Krone entsprechen Abb. 1, die Brust 
jedoch ist ohne Schmuck. Die Gewandfalten sind in wenigen un¬ 
gezwungenen Linien angedeutet. An der Rückseite jedoch, die nach 
dem traditionellen künstlerischen Schema dem Beschauer entzogen 
blieb, zeigt sich die Ratlosigkeit des Bildhauers: der Rücken 
erscheint nicht der Vorderseite entsprechend mit loser Tuch-Dra¬ 
pierung, sondern völlig glatt mit einem gürtelumspannten Rock 
oder Mantel bekleidet — also in chinesischer Volkstracht. Den 
Kopf umrahmt ein Nimbus. Der Ausdruck der Gesichter mit den 
gesenkten Augen, der schmalen Nase, den hochgeschwungenen 
Brauen und dem kleinen Mund atmet lächelnde Beschaulichkeit 
und die Ruhe des Jenseits. Dieses Paar kehrt in den Grotten von 
Yün-kang und Lung-men häufig wieder. Zugrunde liegt eine Legende, 
über die nach dem „Lotus des guten Gesetzes* u. a. auch Hein¬ 
rich Kern in seinem „Buddhismus* (11,181) berichtet hat: Qäkya- 
muni zaubert einen großen Stfipa hervor, dessen Reihe von Sonnen¬ 
schirmen sich bis zu dem Himmel der Götter der vier Himmels¬ 
richtungen erhebt, und welcher den Leichnam des erloschenen 
Tathägata Prabhütaratna enthält. Als der Stfipa infolge der Wunder¬ 
kraft des Qäkyamuni sich öffnete, erblicken die vier Scharen von 
Anhängern den Tathägata Prabhütaratna, der sich im Zustande des 
Nirväna befindet, während er dort auf seinem Platze sitzt mit ab¬ 
gemagertem Leibe und gleichsam in stilles Nachdenken versunken. 
Kaum ist er den vier Scharen sichtbar geworden, so erhebt er seine 
Stimme, um dem Qäkyamuni zuzujubeln und ihm zu erklären, daß 
er gekommen sei, der Verkündigung des Dharma zu lauschen. So¬ 
fort räumt er, der verloschene Tathägata, dem Herrn die Hälfte 
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seines Sitzes ein, so daß nun beide dort inmitten des großen 
Stfipa thronen*. 

In den Grottenskulpturen sitzen die zwei Buddha meist in einer 
Nische mit untergeschlagenen Beinen, leicht zu einander gewendet, 
beide Hände nach vorn geöffnet, die eine erhoben, die andere ab¬ 
wärts zum Schoß gehalten (varada-mudri); seitlich von den Nischen 
und in ihren Bogen sind Bodhisattva und Verehrer zu sehen. Auch 
sonst lassen sich in der chinesischen Kunstliteratur noch Beispiele 
dieser Gruppe in Stein und Bronze nachweisen. 

Die beiden Hauptfiguren sind in voller Plastik ausgeführt. Flacher 
gehalten sind die Nebenfiguren zu beiden Seiten, Bodhisattva in 
derselben Haltung, mit gleichem Schmuck und gleichen Attributen 
wie Abb. 1; trotz der flüohtigeren Ausführung sind die Lotusknospen 
und das fragwürdige Gefäß in den Händen wohl zu erkennen, und 
das gleiche gilt von den drei kleinen noch einfacher behandelten 
Wiederholungen dieser Gestalten, die auf den zwischen den Nimbus¬ 
scheiben der Hauptfiguren aufragenden' Lotusblumen stehen. Diese 
Bodhisattva zeigen noch etwas, was für die Gewandmode der Skulp¬ 
turen von Shansi und Honan besonders charakteristisch ist. Das 
vorn sich kreuzende Umschlagtuch ist in der Nabelgegend durch 
einen agraffenartigen Ring gezogen, hängt dann über die Knie 
nieder und ist rückwärts wieder emporgehoben. Auch die vier an 
den Bogenseiten der Aureole mit gefalteten Händen schwebenden 
Gestalten haben Gewandung, Schmuck und Kopfputz der gleichen 
Art; bei ihnen flattern die über die Arme aufgezogenen langen 
Enden des Umschlagtuches wie der Saum des Untergewandes nach 
rückwärts flammenartig empor, wodurch das Niederfliegen oder 
Niederschweben zum Ausdruck gelangt. Der spitze Zacken in der Mitte 
ist wohl die starke Stilisierung des emporgewehten Mittelteiles des um 
die Schultern geschlungenen Tuches. Es verdient betont zu wer¬ 
den, daß auch für diese Genien der Gandhlra-Ursprung nachweisbar 
ist; ein Blick auf die in Grünwedel’s Mythologie des Buddhismus 
p. 25 abgebildeten Gottheiten macht dies ohne weiteres klar. 

Sowohl bei den Hauptfiguren wie bei den umgebenden Bodhisattva 
und den schwebenden Engeln ist die Darstellung streng und sche¬ 
matisch; die bei aller Herbheit harmonischen Formen der Kunst¬ 
periode des 6. Jahrhunderts, wie sie sich in den Grotten von 
Yün-kang und Lung-men charakterisieren, kommen hier klar zum 
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Ausdruck uud haben mit Recht zu einem Vergleich mit gotischen 
Skulpturen Anlaß gegeben. 

Eine andere Stele (Abb. 3 und 3a), leider nicht so vollständig erhalten, 
ist aus weichem Marmor, der sich dunkelgelblich gefärbt hat. Ein 
Falz oben und unten an dem länglich rechteckigen Block läßt er¬ 
kennen, daß Sockel und Aufsatz, die als getrennte Stücke angebracht 
waren, dort fehlen. Die beiden Breitseiten enthalten je eine Nische 
mit einer Buddhafigur samt ihren Begleitern; an den Schmalseiten 
sind zwei Nischen mit je einer einzelnen Figur über einander 
gesetzt. In der einen Breitseiten-Nische (Abb. 3) sitzt Buddha mit 
übereinandergelegten Beinen auf einem mit Stoff-Draperien be¬ 
deckten Sitz, der auf einem hohen Sockel ruht. Auf dem leicht 
▼orgeneigten Kopf mit den langgezogenen schmucklosen Ohren ist 
das kurzgehaltene Haar mit dem Scheitelknorren in glatten Umriß¬ 
linien angedeutet. Die Rechte ist erhoben (abhaya-mudri), die Linke 
abwärts gerichtet (varada-m). Hinter dem Kopf ist ein bis zu den 
Schultern reichender Nimbus mit blattförmiger Umrandung, dahinter 
die Flammenaureole. Seitlich in den Ecken steht je ein Bodhisattva 
mit hoher Krone; der rechts legt die Hände auf der Brust über¬ 
einander, der andere hält in den erhobenen Händen anscheinend 
ein Amrtagefäß. Zu den Seifen 'der Sockel knieen zwei Mönche, 
das eine Bein mit dem Knie, das andere mit dem Fuß auf den 
Boden aufgesetzt, die Hände gefaltet zum Kinn erhoben (namaskära-m). 
Zwischen ihnen steht ein lotusförmiges Räuchergefäß. 

Die andere Breitseiten-Nische birgt Maitreya, den kommenden 
Buddha, in europäischer Sitzweise, gekleidet wie es ihm zukommt 
als Bodhisattva mit Schmuck und Krone. Zur Seite zwei Mönche, 
zu seinen Füßen zwei Anbeter. Von den Insassen der vier Seiten¬ 
nischen interessiert am meisten wegen .ihrer Haltung die obere 
Figur der in Abb. 3 a wiedergegebenen Schmalseite. Es ist Ava- 
lokitesvara, der auf einer Art Tabouret sitzt, dessen Seiten kanelliert 
erscheinen und in der Mitte von einem Reifen umspannt sind. Das 
linke Bein ist abwärts gestellt, das rechte ist über dessen Knie 
gelegt und wird von der linken Hand mit dem Gewandsaum oberhalb 
des Knöchels umfaßt. Der Oberkörper ist leicht nach vorn gebeugt, 
da der rechte Ellbogen auf das rechte Knie aufgesetzt ist und die 
Hand das Kinn stützt. Das Untergewand ist um die Hüften geknotet'; 
das Oberkleid, das um Schultern und Oberarm geschlungen ist und 
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in langen schmalen Streifen zu beiden Seiten des Sitzes niederfließt, 
läßt die mit Reifen am Handgelenk geschmückten Unterarme und den 
Oberkörper vorn frei. Der breite Schmuckreif um Brust und Hals ist 
durch einfache Linien angedeutet. Die Krone auf dem glatt gearbei¬ 
teten Haar ist ziemlich niedrig und hat vorn eine große Scheibe oder 
Rosette. Die Flammenaureole umgibt den Kopf bis an die Schultern; 
in ihrer Mitte hebt sich ein von Lotusblättern umrahmter Nimbus ab. 

Die Pose dieser Gestalt, die tiefes Sinnen ernst und anmutig zu 
veranschaulichen weiß, bat jhre frühesten Vorbilder in den Gan- 
dhära-Skulpturen. Von China ist sie auch über Korea in die japa¬ 
nische Kunst des 6.—8. Jahrhunderts eingedrungen und dort viel 
heimischer geworden.*) 

Die untere Nische wird vori einem in der gewöhnlichen Weise 
sitzenden Buddha mit Nimbus und Aureole eingenommen. Beide 
Hände vor der Brust übereinandergelegt, sitzt er auf einem niedri¬ 
gen flachen Thron, über den vorn bogenförmig geraffte Tuchdrape¬ 
rien niederhängen; unter dem Throne zwei Stufen. 

Auf der anderen Schmalseite sitzt oben ein Buddha mit abwärts 
gestellten Füßen (Dipankara?), die andere Buddhaflgur, mit über¬ 
einander geschlagenen Beinen auf einem Lotussitz, hält in medi¬ 
tierender Stellung die Hände im Schoß. 

Nähere Betrachtung verdient die architektonische Ausschmückung 
der Nischen. Die vier Ecken sind als Säulen oder Pfeiler aus¬ 
gearbeitet, die eine über den Nischen sich hinziehende Galerie oder 
ein Gesims tragen. Die Pfeiler laden an den Ecken in drei¬ 
armige vasenförmige Kapitäle aus, die zwischen den Gesimsbalken 
stehen. Girlandenartige Gebilde ziehen sich von Pfeiler zu Pfeiler. 
Auf der Mitte der Breitseite ist über dem Spitzbogen der Nische 
eine zweiarmige Kapitälform, zu der kein Pfeiler vorhanden ist. 
Jede Nische krönt ein von-Rundpfeilern getragener Baldachin; er 
ist durch Flammenornamente gegliedert und ragt in einem Spitz¬ 
bogen in die Galerie hinein. Das auf Pfeilern ruhende Sims, das 
die Nischen wie ein Pavillon umschließt, gemahnt deutlich an Holz- 

•) Bei C. W. Bfishop], a. a. O. ist p. 161 eine der Wei-Dynastie zugesohrie- 
bene Statuete abgebildet, der ein Avalokitesvara in jener Pose auf der rechten 
Schulter sitzt. Vgl. auch die 599 n. Chr. datierte Stele itn Bulletin Metrop. 
Mus. New York II (1916), p. 148 und für Japan (7. Jh.) jetzt die Taf. 12—14 
bei O. Kümmel, Die Kunst Ostasiens (Berl. 1921). 
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Abb. 5 

Grauschwarzer Kalkstein 
Höhe 38 cm 
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architektur, ein Eindruck, der noch durch die nach oben verjüngte 
Form des Steinblockes erhöht wird. Daß eine solche Darstellung 
beabsichtigt ist, bestätigen die Grottenskulpturen von Yün-kang und 
Lung-men, wo die Pfeiler-Kapitäle mit der auf ihr ruhenden Holz¬ 
galerie an Hausdarstellungen wahrnehmbar sind. In einer Unter¬ 
suchung über die Höhlentempel bei Yün-kang verbreitet sich der 
Japaner Chüta Itö (Kokka Nr. 107/8) über die Mischung von grseco- 
buddhistischem und Han-Stil, die diese Kunstwerke charakterisiert. 
Er führt dies auch an den einzelnen Bestandteilen der Säulen vor 
und bezeichnet jenes dreiarmige Ornament ausdrücklich als einen 
zum Han-Stil gehörigen Tragstein (Kokka Nr. 198, p. 505). Die 
Han-Parallelen fehlen in den beigegebenen Illustrationen; daß er 
aber mit seiner Behauptung im Recht ist, geht aus der Han-Stein- 
platte des Boston Museums of Fine Arts hervor, die Chavannes 
(Ars asiatica 2, p. 1—12 und besonders Taf. 1 und 6; vgl. Boston 
Museum Bulletin 13 [1915], p. 53 ff.) behandelt hat. Auf dem unter¬ 
sten Streifen sehen wir da einen monumentalen Torbau — er soll 
den Abschluß eines Passes auf der 6traße Honan-Shansi darstellen 
— mit zwei Türöffnungen, über jeder ein dreifaches Etagendach. 
Sowohl das Querdach, das längs über die Tore läuft, als auch die 
turmartigen Aufsätze und deren Dächer werden von Säulen gestützt, 
die über den Kapitälen solche Tragsteine aufgesetzt haben. Auch 
die japanische Architektur des 7. Jahrhunderts hat die Säulen- 
kapitäle sowohl als wirklichen Pfeileraufsatz, wie auch als Galerie¬ 
ornament zwischen Girlandenmotiven übernommen. Stilistische 
Anknüpfungspunkte für unsere Stele führen uns also in die Yün- 
kang-Periode und in den Teil der Lung-men-Skulpturen, der nach 
Chavannes (Comptes rendus 1908, p. 196) Inschriften aus dem 
ersten Drittel des 6. Jahrhunderts aufweist. In eben diese Zeit darf 
man ohne Bedenken die Stele setzen. Es ist nicht unwahrschein¬ 
lich, daß sie einen Aufsatz getragen hat, der entsprechend den er¬ 
wähnten Parallelen ein Ziegeldach nachahmte. 

Die letzten beiden Abbildungen (4—5) bringen Bruchstücke größerer 
Steinfiguren: Abb. 4 zeigt einen überlebensgroßen Bodhisattva-Kopf, 
der durch wuchtige Linienführung wirkt. Den Kopf schmückt eine 
geschweifte Krone mit Lotusblumen und Akanthus-Motiven; unter 
ihrem Reif verschwindet das in wellige Strähne geteilte Haar, am 
Scheitel erscheint es in einem zusammengedrehten Schopfe, zu 
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dem das Hinterhaar glatt emporgestrichen ist. Über den Schläfen 
ist beiderseits eine Strähne aus dem Vorderhaar nach vorne und 
dann quer über das Ohr gezogen und hinter den lang ausgedehnten 
schmucklosen Ohrlappen gesteckt, wie wenn sie sich von den auf¬ 
wärts gestrichenen Haarwellen gelöst hätte. Diese in nordindischen 
Miniaturbildern häufige Schönheitsnüance kennt schon das bud¬ 
dhistische Turkestan des 1. nachchristlichen Jahrhunderts (vergl. 
Stein, Desert Cathay I); sie dürfte wohl auf persische Einwirkung 
zurückleiten. Das Gesicht zeigt ein kräftiges, leicht gerundetes Oval 
mit hoher Stirn, in deren Mitte die übliche Ural als kreisrunde 
Erhöhung erscheint. Der breite, dicke Nasenrücken biegt sich an 
der Spitze einwärts gegen die unnatürlich vortretende Oberlippe 
des kleinen, lächelnd gehobenen Mundes, der unbehilflich und 
mißglückt erscheint: hier sind die buddhistischen Künstler aller Zeiten 
in Hinterindien und Ostasien nur allzu häufig gescheitert. Im ganzen 
zeigt der Gesichtsschnitt chinesisches Gepräge. Für die Datierung gibt 
die Form der Krone und das hinter das Ohr gesteckte Haar Anhalts¬ 
punkte, die als terminus post i)uem ca. 530 n. Chr. ergeben; wahr¬ 
scheinlich ist der Kopf in die frühe T’ang-Zeit (7. Jh.) hinabzurücken. 

Besonderer Hervorhebung würdig erscheint ein Bodhisattva-Kopf 
aus grau-schwarzem Kalkstein (Abb. 5), der von einem Gönner des 
Museums bei den Grotten von Lung-men erworben wurde. Der 
Kopf gehörte zu einem Bodhisattva, wie sie an den Grottenwänden 
noch als Begleitfiguren zu Seiten des Buddha erhalten sind. Sie 
stehen auf Lotuspostamenten in voller Plastik, nur die Rückseite 
haftet an der Felswand, aus der die Reliefs herausgearbeitet sind. 
Der Kopf zählt zu den besten Leistungen von Lung-men. Er 
zeichnet sich durch eine Linienführung aus, die nicht wie 
die meisten Wiederholungen des Typs in schematischen, harten 
und unnatürlichen Formen erstarrt ist. Freundlicher Ernst und 
hoheitsvolle Milde ergießt sich über die Züge des Gesichtes. Wangen 
und Kinn sind voll gerundet. Der Mund ist nicht wie sonst so häufig 
(vergl. Abb. 4) übertrieben klein oder unnatürlich verzogen, die vollen 
Lippen wölben sich in ungezwungener Anmut, die halb geschlossenen, 
etwas schräg gestellten Augen mit den dicken schweren Lidern sind 
vielleicht etwas dürftig in der Ausführung, aber durchaus proportio¬ 
niert und von leicht und natürlich geschwungenen Brauen über¬ 
wölbt. Über der niedrigen Stirn ist das in der Mitte leicht gescheitelte 
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Haar in welligen Strähnen gegen den Scheitel zu gestrichen; es 
wird von einem mit Knoten abgesetzten Band oder einem Reife 
niedergehalten. Auf dem Scheitel ist es zu einem hohen Schopfe 
aufgebaut; an den Bruchstellen sind einige Stücke ergänzt. Die 
Nase ist auffallend spitz und hat feine Flügel; die kanonmäßig 
langgezogenen Ohren sind ohne Schmuck; an den am Halse ver¬ 
bliebenen Bruchstücken des Schulterteils bemerkt man die Anfänge 
einer Perlkette und eines bandartigen Halsschmuckes, die in der 
in China ausgeführten hölzernen Büsten-Ergänzung fortgesetzt wer¬ 
den. Die Rundung des Gesichtes und die leichte Schrägstellung 
der Augen sind chinesische Merkmale, sonst aber gemahnen die 
regelmäßigen Züge an eine idealisierte Darstellung nach westlichem 
Muster. Physiognomie und Haartracht würde jeden mit buddhisti¬ 
scher Kunst nicht Vertrauten an ein weibliches Bildnis denken 
lassen. Schon in Indien hat sich bei der Darstellung des Religions¬ 
stifters in einer der Erleuchtung vorausgegangenen Lebensphase 
die Ausgestaltung nach der Richtung eines mehr weiblichen Schön¬ 
heitsideals durchgerungen; die gepflegte jugendliche Gestalt des 
Prinzen, des werdenden Buddhas (des Bodhisattva) in seinem fürst¬ 
lichen Schmuck, in der üppigen Haarfülle ist in der Kunst Ost¬ 
asiens immer weichör und weiblicher geworden, und beinahe un¬ 
merklich vollzog sich der Übergang des indischen Bodhisattva 
Avalokitesvara zur Kuan-yin, einer weiblich gedachten Gottheit, 
der hervorragendsten Kultgestalt der östlichen Lande Asiens.*) 

Es sind nur wenige Typen, die im Vorangehenden zur Bespre¬ 
chung herangezogen werden konnten. Aber schon sie dürften ge¬ 
nügen, um ahnen zu lassen, welche Richtung die chinesische Kunst 
in ihrem Aufstieg zur Höhe der T’ang-Zeit eingeschlagen hat. 
Diese ist es, die das ansehnlichste Kapital in ihrem Kunstgut vor 
uns ausschüttet. Von dem Gedanken- und Formenreichtum, der 
hier angesammelt ist, zehrt China und Japan in Mittelalter und 
Neuzeit weiter, so viel auch an Technik und künstlerischer Rou¬ 
tine hinzugekommen sein mag. 

*) Was E. B. Ha veil, The Ideals of Indian art (London 1911) p. 95 über 
die Kombination des männlichen und weiblichen Typs in den Buddha-Bildern 
sagt, ist zutreffender als manche andere Reflexion ln diesem Buche. Sonst 
vgl. zur Sache jetzt auch A. Getty, The Gods of Northern Buddhlsm (Ox. 
ford 1914), p. 68 ff. 
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Die Kraft der Güte 

Der Buddha kam in seine Vaterstadt. 

Er hatte sie als Königssohn verlassen, 

War ausgezogen, höchstes Heil zu suchen, 

Und kehrte als der höchste Heiland wieder. — 

Grobes Gewand hüllte die edeln Glieder. — 

Aus seinem Munde quoll ein Meer von Trost. 

Sein Wandel bürgte herrlichste Gewißheit. 

Sein Pfad lief aufwärts aus dem Tal der Leiden. 

Klar, unerbittlich, lauter, rein und wahr 
Stellt er den Menschen auf den Menschen, legt 
Erlösung jedem in die eigne Brust. 

Die Besten drängten sich zu seiner Lehre. 

Drum haßten ihn die Priester. Einen Rat 
Ersannen sie im Prunkgemach des Tempels. 

Durch einen Spalt nur schien der Mond. Die Häupter 
Im Dunkeln, schmiedeten sie schwarzes Werk. 

Als sie den Plan vollendet, näherten 
Sie die Gesichter triumphierend. Aber 
Sie kamen in das bleiche Licht des Mondstrahls: 
Erschrocken tauchten sie zurück ins Dunkel. — 

Eine schnurgerade Straße, von Zypressen 
Hochstämmig eingefaßt, lief auf die Hauptstadt 
Durch meilenweite saatengrüne Felder. 

Ein heißer Morgen. Nur ein Kärrner treibt 
Ächzend zur Hauptstadt sein Gefährt. 

Am Tore räkelt sich die Wache. Da — 

Ein Ausgang der Stadtmauer öffnet sich, 

Es war ein Notausgang des Vishnutempels. 

Und wütend stürzt ein Elefant sich auf die Straße. 
„Hilf Qiva, hilf, es ist der Wilde schrie 
Die Wache, „hilf, der niebezähmte Ilf, 

Der Schrecken unserer Wälder, den die Priester 
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Zu Ehren Qivas fingen und gefangen halten. 

Seit dreien Tagen ist er nicht gefüttert.* 

Der Elefant — der Rüssel wilden Rucks 
Wirft sich zur Höhe: Gischt entspritzt ihm, schreiend 
Fast mehr als schnaubend stürzt er auf den Kärrner. 
Hoch fliegt der Arme in die Lüfte. Krachend 
Zermahlt den Fallenden der mächtige Fuß. 

Und ebenso ergeht es dem Gefährt. 

Der Ilf erhebt den mächtigen Rüssel wieder. 

Leer, totenleer die Straße — nur ein Wandrer 
Ein einziger in erhabner Einsamkeit 
Naht sich gemessnen Ganges, aufgereckt, 

In härenes Gewand gehüllt die Glieder. 

„Hilf Qiva, hilf, der Buddha ist verloren 1“ 

Aufschreit die Wache. Keine Deckung 1 Der 
Schmalen Zypressenstämme lacht das Tier. 

Ernst, ruhig, königlichen Ganges geht 

Der Mönch die Straße, hocherhobenen Hauptes. 

„Der Buddha ist verloren 1“ schreit die Wache. 

Da! Da! Das Tier wutschnaubend stürzt sich vor, 

Den Rüssel pfeilschaftgrade in die Luft. 

Plötzlich — es hält — es steht — der Rüssel sinkt — 
Der Buddha legt die Hände auf den Rüssel 
Und gütig läßt er sie hinuntergleiten. 

Das mächtige Tier dreht um und ruhig trottet 
Es stadtwärts an des Mannes Seite. Ruhig 
Trottet es stadtwärts wie ein treuer Hund. 

Viel Volks war in das Tor gelaufen. Heller Jubel. 

Sie weichen rückwärts als die Beiden nahen. 

„Fürchtet Euch nicht, er schadet niemand!“ 

Der Buddha spricht’s, und wieder gleiten 
Die feinen Hände an dem Rüssel nieder, 

Und aus den Augen dringt ein Strahl von Güte, 
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Wie niemand ihn gesehn, und bohrt sich, saugt sich 
Bezwingend in des Elefanten Augen. 

„Weß ist das Tier?“ — „Des Vishnutempels hier.“ 

Die Menge gibt zum Tempel das Geleit, 
ln einer Nische steht der Oberpriester. 

Er zittert Düster blickt sein Auge, starr. — 

„Fürchtet euch nicht 1“ sprach Buddha, und er gab 
Das Tier der Wächter einem. Wie ein Hund 
Folgt es in schwerem Trott des Mannes Weisung. 

„Er ist ein Gottl Ehrt ihn!“ Die Menge Fällt 
Zur Erde. Düster blickt des Priesters Auge. 

Der Buddha hebt die Hand: „Ich bin kein Gott, 

Mich schützt kein Gott, ich brauche keinen Gott. 

Laßt ab vom Wundert Wunder ist die Kraft, 

Die jeder haben könnte, glaubt mir: jeder 1 
Die Kraft der Güte ist mein Halt. Die Kraft 

De^ Güte. 

Die höchste, die am wenigsten geübte, 

Die alles überwindet, glaubt mir: alles! — 

Die Kraft der Güte ist mein Halt.“ 

Sie aber schrieen aufgewühlten Herzens: 

„Er ist ein Gottl“ und drängten, ihn zu ehren. 

Da wendet sich mit einem flüchtigen Lächeln, 

Wie schnell ein dunkler Wolkenschatten über 
Ein reifes Saatfeld zuckt, der Buddha weg. 

Und er entweicht in eine Seitengasse, 

Wo niemand folgt, weil dort die Sklaven wohnen. 

Hans Much 
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So spricht der Seher, der die Wahrheit weiß: 

• 

Die Menschenwelt kann nie gesteigert werden. 
Sie ist ein Durchgang oder Übergang. 

Aus lichten Welten sinken Wesen nieder; 

Aus dunkeln Wolken steigen andre auf, 

Und wieder andre kehren irdisch wieder 
Wie es bestimmt ihr Tun im Weltenlauf. 

Dem Weisen ist die Erde eine Hölle. 

Doch kann sie niemals ganz zur Hölle werden, 
Wie niemals sie zum Himmel wird. Sie ist 
Ein Mittelding für ein bestimmtes Karma, 

Ganz voll von Leid. Die einen werden stärker 
Nur dadurch an die törige Gier gefesselt; 

Den andern wird das Leid ein strenger Führer 
Zu reinen Welten und zum Licht der Wahrheit. 

Was edle Träumer für die Welt erhoffen; 
Brüdergemeinschaft, allgemeiner Friede — 

Für diese Erde sind es eitle Träume. 

Sie kann nicht anders sein. Nur daß zu Zeiten, 
Die Schlechten allzumächtig überwiegen; 

Und daß zu andrer Zeit die Edeln gelten. 

Nur Wellengang und Wechsel; nie Entwicklung. 

Brüdergemeinschaft, allgemeiner Friede — 
Geläuterte Veredlung der Gesamtheit — 

Sie werden erst in lichten Welten möglich 
Und wahr. Für sie sind lichte Welten. 

Und wer sie hier erstrebt, erlangt sie dort, 
Muß sie erlangen. Karma ist Gesetz. 

Nie aber hier in dieser Welt der Lüge, 

In dieser übertünchten Welt des Wahns, 

In diesem hohlen Mittelreich des Durchgangs. 
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Wirken 

Die Straße seh ich groß und rein, 

Die ins.Geheimnis mündet. 

Eine Pforte steht in fernem Schein, 

Die ihren Anfang kündet. 

Ein eigen Wort, das Eingang weist — 
Zu ewigen Ruhbezirken: 

Komm, Pilgrim, du bist weitgereist 
Entwirke dich im Wirken. 

Die Sternennacht mit aller Pracht 
Hängt in des Blachfelds Räumen. 

Ich fühle, ich bin aufgewacht 
Aus irren Wanderträumen. 

Ich fühle, ich bin wegbereit, 

Die große Bahn zu schreiten 
Aus sinngebundner Wirklichkeit — 

In die Unendlichkeiten. 

Der Fleck, den meine Sohle drückt, 
Weitet sich mir zum Meere. 

Die Straße, die kein Wegrain schmückt, 
Läuft strack in ewige Leere. 

Die Luft ist Balsam, die mich kühlt, 
Ein Weilchen laß mich knieen: 

Der Geist, der auf der Harfe spielt — 
Greift — ewge Harmonien. 


Hans Much 
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Unerschütterlichkeit und Halbheit 

von Robert Sobczak. 

Halbheit ist ein Übel auf allen Gebieten, Halbheit die Ursache, 
daß in der entsprechend der Schwerkraft des Egoismus (Selbstheft) 
und der Illusion befangenen Leidenswelt gewöhnlich nicht das Voll¬ 
kommene, sondern die Mittelmäßigkeit das Übergewicht hat; Halb¬ 
heit der Grund, weshalb unter den Buddhisten des Ostens und 
des "Westens soviel Theorie und so wenig Praxis getrieben wird. 

»Wie aber wird man, ihr Brüder, ohne Zuneigung unerschütter¬ 
lich? — Da kennt, ihr Brüder, der erfahrene heilige Jünger die 
Heiligen (Buddha und seine Jünger), ist mit der heiligen Lehre 
vertraut, ist in die heilige Lehre wohl eingeführt, erkennt edle 
Menschen, ist mit der Lehre edler Menschen vertraut, ist in die 
Lehre edler Menschen wohl eingeführt und betrachtet die Form 
(den Körper) nicht als sich selbst, noch sich selbst als formähnlich, 

noch in sich selbst die Form, noch in der Form sich selbst. 

betrachtet das Gefühl (die Empfindung).die Wahrnehmung 

.die Unterscheidungen.das Bewußtsein nicht als sich 

selbst, noch sich selbst als dem Bewußtsein ähnlich, noch in sich 
selbst das Bewußtsein, noch im Bewußtsein sich selbst. — Nun 
wandelt sich ihm (die Form, das Gefühl, die Wahrnehmung, Unter¬ 
scheidung) das Bewußtsein um, verändert sich. Wie sich ihm (die 
Form, das Gefühl, die Wahrnehmung, die Unterscheidung) das Be¬ 
wußtsein umwandelt, verändert, folgt sein Bewußtsein (im höheren 
Aspekt, welcher später noch zu überwinden ist) dem Wandel (der 
Form usw.) des Bewußtseins nicht nach. Weil das Bewußtsein dem 

Wandel.nicht nachfolgt, können Erschütterungen, die durch 

die Erscheinungen hervorgerufen werden, den Gei$t nicht ergreifen 
und hemmen. Ist der Geist (von Erschütterungen) nicht ergriffen, 
so ist er frei von Verwirrung (Zersplitterung), frei von Bedrückung, 
frei von Unempfindlichkeit (Gleichgültigkeit, Verhärtung, Stoizismus), 
ohne Zuneigung unerschütterlich.® Majjh. 138. 

Wie aber einen höheren Aspekt suchen, ohne sich neue Fesseln 
anzulegen ? 

»Wie wird die Freudigkeit.die Glückseligkeit ..... die 

geistige Sonderung (Empfindung und Wahrnehmung).der Geist 
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(das Denken) klar wahrgenommen ? — Durch die Pflege der tiefen 
.... kurzen Ein-.... Ausatmungen bei klarem Erkennen der 
Einheit und Sammlung des Geistes und bereiter Andachtsamkeit 
sind diese Erscheinungen durch solche Andacht, durch solches 
Wissen klar wahrnehmbar.* Patisambhidämaggo III, 35 ff. 

Jeder Mensch nimmt zunächst alles subjektiv-objektiv wahr. Es 
ist ihm aber bezüglich seiner selbst nur möglich, einen Gegenstand 
(ein Objekt) oder einen subjektlosen (ichlosen) Mechanismus sub¬ 
jektiv-objektiv zu betrachen, weil er, um etwas, sei es mit /lern 
körperlichen oder geistigen Auge, anzuschauen oder zu betrachten, 
wenn auch für einen Augenblick nur einen anderen Standpunkt 
einnehmen muß als der zu betrachtende Gegenstand (das beobachtete 
Objekt) einnimmt, mit anderen Worten, er muß körperlich oder 
geistig zurücktreten, um sehen zu können. Tut er dies bezüglich 
seines Körpers, so nimmt er in andachtsamer Atemvertiefung wahr, 
daß die Bewegungen und Verrichtungen desselben, wenigstens 
während der Beobachtung desselben, ohne ihn, d. h. ohne eine in¬ 
dividuelle Kraft (ohne ein Ichselbst) stattfinden; denn da er in der 
Beobachtung seiner selbst den Standpunkt des Zuschauers (des an¬ 
schauenden Subjekts) einnimmt, kann er nicht gleichzeitig das an¬ 
geschaute Objekt, d. i. der die Verrichtung ausführende Körper 
sein. In solcher die Illusion auflösenden Beobachtung ist die klare 
Wahrnehmung nach Patisambhidämaggo verwirklicht, sobald die 
Aufmerksamkeit sich den geistigen Vorgängen im eigenen Innern 
zuwendet, welche ebenfalls beobachtet, kontrolliert und analysiert 
werden können und daher nicht durch eine Person, sondern durch 
die Kraft der Ursachen oder Rückwirkungen hervorgerufen werden. 

Wendet jemand ein, daß eine Beobachtung der geistigen oder 
körperlichen Verrichtungen niemals direkt v ährend sondern nur 
stets kurz nach Ausführung derselben geschehen könne, so beweist 
dieses zutreffenden Falls in gleicher Weise das Nichtvorhanden¬ 
sein eines Täters oder Individuums; denn ein Individuum, das nur 
vorher seinen Willen kundtun oder einen Entschluß fassen und 
hinterher das Geschehene in Augenschein nehmen kann, ohne die 
Ausführung in jedem Stadium desselben überwachen und leiten 
(d. h. in unserem Falle, ohne die eigenen geistigen oder körperlichen 
Verrichtungen unmittelbar und nicht einen Augenblick später 
beobachten) zu können, ist kein wirkliches Individuum d. h. 
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keine selbständige Persönlichkeit, da eine Selbständigkeit ohne 
Beständigkeit (ohne das sie in ununterbrochener Folge [Kon¬ 
tinuität] besteht) nicht denkbar ist. Die Kontinuität desselben 
ist aber durch die Lücke, welche zwischen dem Augenblicke 
des Willensentschlusses und der nachträglichen Betrachtung 
der Ausführung desselben oder durch die Unmöglichkeit der un¬ 
mittelbaren individuellen Beobachtung der „eigenen“ körperlichen 
oder geistigen Verrichtungen besteht, durchbrochen. 

Meint aber jemand, daß ein Unterschied zu machen sei zwischen 
den mehr oder weniger mechanischen Regungen des Körpers wie 
des -Geistes und den willkürlichen oder gewollten Handlungen, und 
daß die Beobachtung teilweise direkt, teilweise nur durch nach¬ 
trägliches reflexives Innewerden geschehen könne, so ändert dies 
nichts an der Sache; denn falls die gewollten Handlungen oder 
Empfindungen und Vorstellungen dem selbstbewußten Willen eines 
Subjekts (einer Ich-Individualität) entsprechend geschehen, so muß 
der ununterbrochen bewußte Verlauf gleichzeitig eine unmittel¬ 
bare Beobachtung oder Analyse sein können. Ist er dies, so be¬ 
weist die Möglichkeit der Zweiteilung der eignen Person (in Sub¬ 
jekt und Objekt), d. i. der (der Idee nach) subjektiven Beobachtung 
der eigenen Handlungen, Empfindungen oder Gedanken den objek¬ 
tiven und damit den subjektiven (individualitätsfreien) Verlauf der¬ 
selben. — Ist aber eine Beobachtung der körperlichen oder geist¬ 
igen Vorgänge nicht unmittelbar, sondern nur durch nachträg¬ 
liches Innewerden (Reflex) möglich, so ist der Verlauf desselben 
kein subjektiv bewußter, weil subjektives Selbst-Bewußtsein die 
Gegenwart des Individuums für jedes Stadium des Geschehens er¬ 
fordern und ein nachträgliches Innewerden sowie jede Zweitei¬ 
lung überflüssig machen würde. Das mit Gesetzes-Gleich- 
mässigkeit einen Augenblick später erfolgende Innewerden be¬ 
weist das Fehlen eines handelnden Ichs oder Individuums wäh¬ 
rend dieses Augenblickes, d. i. eines in ununterbrochener Folge 
selbstbewußt wirkenden Subjekts, welches, falls es ist, sich keinen 
Augenblick (ohne in demselben anderswo zu sein) ausschalten 
kann, und kein nachträgliches Innewerden nötig hätte, falls es alle 
Stadien der eigenen Handlung unmittelbar wahrnehmen könnte. 

Weniger also durch Worte, Diskussion oder Lektüre als durch 
den Anschauungs-Unterricht in der regelrechten Inschau wird die 
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Unerschütterlichkeit gewonnen, die Halbheit überwunden. Wer sich 
nicht an Abstraktionen klammert, sondern schaut und immer wieder 
schaut, löst sich geistig spontan von den Fesseln des äußeren 
Wissens, des positiven Spekulationsfiebers, 1 ) des negativen Speku¬ 
lationsfiebers, 2 ) des Zwiespaltes im Kennen und Bekennen, der 
Zersplitterung im Suchen, Zweifeln, Neugestalten ab und spricht 
damit aus der Tiefe seines Innern sein Glaubensbekenntnis zum 
Dhammo ohne Worte aus, zu dem Lichtstrahl der inneren Empfäng¬ 
nis, der da zeugt, löst, gebiert und dessen höchste Kondensation, 
Verkörperung oder Vergeistigung sich in den Buddhos manifestiert 
(Samy. III, XXII, 87); wobei es eine untergeordnete Rolle spielt, 
ob ein Lippenbekenntnis vorhergegangen ist oder später folgt. 

Der Verstrickung im Wissen wie im Nichtwissen, in der Kennt¬ 
nis wie in der Unkenntnis, in der Voreingenommenheit wie in der 
Halbheit, im Bekenntnis wie in der Bekenntnis-Scheu können wir 
schon deshalb nicht durch Wissensflucht, Glaubens-Untreue oder 
Bekenntnis-Furcht entrinnen, weil Nichtwissen oder Unglaube nega¬ 
tives Wissen, negativer Glaube sind, wie das Nichtbekennen ein 
negatives und daher stärker bindendes Glaubensbekenntnis ist. 

Satzungen, Schlussfolgerungen, Bekenntnisse und darauf gegrün¬ 
dete Erkenntnis sind nötig, weil zunächst die Fessel des Nicht¬ 
wissens abgestreift werden muß, was nur mit Hilfe des (in der 
praktischen Betätigung seinen Höhepunkt findenden) Wissens ge¬ 
schehen kann; wie jemand, der eine Stufe überschreiten will, erst 
diese Stufe besteigen muß, um über sie hinwegzukommen. Darauf 
erst ist es möglich, sich von der Bürde des Wissens, Glaubens 
und Bekennens zu befreien, was nur durch Anspannung aller (mo¬ 
ralischen und gemütsvertiefenden) Kräfte, sowie durch Kenntnis 
und Anwendung des höchsten, die Richtlinien der Entsinnung kenn¬ 
zeichnenden Wissens geschehen kann, welches der Finder (Buddha) 
des Pfades, der aus dem verstrickenden Netze der Glaubensfesseln 
herausführt, offenbar gemacht hat. 

*) „Nibbanam bedeutet Oberfliessen in ewige Seeligkeit usw,...“ 

*) „Nibbanam ist keine Ich-Vernichtung, es kommt aber einer Vernichtung, 
Zerstörung, dem Nichts gleich“, welche Anschauung schon deshalb r£in 
spekulativ ist, weil „nichts“ auch nur ein kadaverhafter Begriff oder Gefühls¬ 
eindruck ist (eine Schrankenziehung, Verknüpfung, Abstossung als nichts 
aufgefaßt), der keinesfalls der Wahrheit jenseits der Relativität entspricht. 
Ang. X, 03; X, 29. 
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Der Faden des (in der Praxis betätigten) Wissens, der zeigt, so¬ 
fern er zu straff angespannt wird, (d. i. sofern upldänam eintritt 
Majjh. 102) leitet zur Grenze der Freiheit und ist am Scheidewege 
desselben als letztes verbindendes Band loszulassen. Ohne ihn 
(ohne Moral, Vertiefung, Bekenntnis und Erkenntnis) ist keine Orien¬ 
tierung im Labyrinth der Gegensätze, keine Entschlupfung aus den 
Fesseln des Lebens-Netzes, keine Erlösung in Nibbänam ermöglicht. 

Yam pi’ssa tarn dhammatthidinanam tarn pi khayadhammam vayä- 
dhammam nirodhadhammam ti nänam. Samy. II, XXII. 34. 

Nur für den Praktiker, der die steilen Stiegen der heiligen Lehre 
ohne Sprünge, ohne Wankelmut, ohne Halbheit Stufe für Stufe 
hinaufsteigt, ist dieselbe der nicht auf (an Zeit und Ewigkeit bin¬ 
denden) Satzungen Schlußfolgerungen oder Glaubensbekenntnissen 
beruhende zur Entwicklung in der Zeit, seiner höchsten Bedeutung 
nach nicht in Beziehung stehende (akäliko) Weg der Entrinnung 
aus Not und Leid, Zwang und Gebundenheit. Nur ihm bringt sie 
die volle Freiheit von allen zeitigen wie ewigzeitigen Satzungen, 
Bekenntnissen, Vorstellungen und Begriffen, die er dem Nibbina- 
Ufer zusteuernd von sich tut, damit sie ihn nicht belasten und in 
die Fluten des an die Zeit bindenden Wissens hinabziehen. Dhammä 
pi vo pohltabbä; Majjh. 22.— Indem er sich selbst los ist, ist 
er die Fessel der Bekenntnis, der Bekenntnislosigkeit, die Fessel 
der Tugend, der Untugend, des Wissens, des UnWissens los. Ge¬ 
festigt in heiliger Unerschutterlichkeit läuft sein Wissen und Wir¬ 
ken in den Richtlinien der Unabhängigkeit ab und ruft daher keine 
abhängigen Reaktionen mehr hervor. Sllavä hoti no ca silamayo; 
Majjh. 78, Ang. X, 75. 
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Neue Worte zum Geleite 

aus meinem Wanderbuch*) 

von Hans Much 

Die höchste Erkenntnis, die einer sich errungen hat, ist ebenso 
wenig ganz mitteilbar, wie ein Mensch genau so aussieht wie ein 
anderer. Je näher der Vollendung, umso schweigsamer wird der 
Weise. Mit Ausnahme von den wenig großen Weiterleuchtern sind 
die Weisesten unter den Ungenannten zu suchen. Auch die ganz groll 
Erleuchteten und Weiterleuchter sagen, wie der Buddha, daß er 
das Beste und Tiefste für sich behalte, da es den Andern nicht 
dienen könne, und daß er nur einen lächerlichen Bruchteil von 
dem sage, was er erkannt habe. 

• 

Ein Land wird kommen, das die Weltkultur erneuert. Es wird 
nicht schreiben, sondern fühlen, nicht reden, sondern schaffen. Ist 
es Rußland?? Oder liegt es noch weiter ostwärts? China? 

» 

Jede Religion ist allein seligmachend, d. h. für die, die ihr von 
Herzen anhängen. Wie es Stufen in der Erkenntnis gibt, so gibt 
es auch Stufen in der Religion. Jeder Erkenntnisgrad hat seine Be¬ 
rechtigung für die bestimmte Stufe, woraus verschwommene Denk¬ 
art gefolgert hat: Jede Meinung hat gleich Recht. Zwischen Recht 
und Berechtigung ist ein großer Unterschied! Berechtigung gilt 
immer nur für Stufen der Erkenntnis; nie schlechthin. Deshalb ist 
dem Weisen ein Streit mit einem Toren unmöglich. Auch jede 
Religion hat Berechtigung — für die Stufe. Aber es gibt eben auch 
hier Stufen. Und es gibt eine höchste und letzte. Der Buddha hat 
sie gelebt, und Kant hat sie gepredigt. 

* 

Wir alle haben gesündigt, der Eine mehr, der Andre weniger. 
Keiner ist rein. Aber er kann sich rein machen. Ganz rein, mag 
er noch so schmutzig gewesen sein. Die besten Künder kommen 


*) Ausgewählt aus dem demnächst in unserem Verlag erscheinenden Buche 
unter dem gleichen Titel. 
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durch ihre Sünden zur Führerkraft. Nur soll die Umkehr in voller 
Manneskraft erlebt und der Sünde zu einer Zeit entsagt werden, 
wo noch die Kraft zur Sünde da wäre. Umkehr aus Kraft; nie¬ 
mals aus Schwächet 

« 

Als ich mein Bestes noch in mir trug, war ich selbstbewußt und 
anspruchsvoll.'Jetzt, wo ich viel Edles habe aus mir herausstellen 
können, bin ich es nicht mehr. Was ist der Grund? Das Ungestaltete 
ist es grenzenloser, ist es unbewußter der Grenze? 

* 

Wo die Sinne herrschen, schweigt der Sinn. 

* 

Meine ganze Umgebung kann die dümmsten Gemeinheiten über 
mich sagen: solange ich sie nicht weiß, berühren sie mich nicht. 
Erst wenn ich sie erfahre, wird mein Leben dadurch beeinträch¬ 
tigt. Wie falsch! Bleiben sie doch dieselben, ob ich sie weiß oder 
nicht. Nicht die Dinge als solche, sondern die Aufnahme in meine 
Geistigkeit sind für mich Wirklichkeit. Also, nehme ich sie nicht 
auf, bleiben sie ebenso unwirklich, als wüßte ich sie nicht. Der 
edle Mensch braucht längst nicht alles, was er hört, zu wissen. Es 
kommt allein auf mich an, was für mich Wirklichkeit sein soll, 
was nicht. Die höchste Freiheit ist die Freiheit vom Einfluß. 

* 

Des Daseins Lärm und Hast läßt selbst den Bessern einfach 
nicht Zeit, der eignen Sünde nachzudenken, nicht um sie jam¬ 
mernd zu bereuen, sondern um sie nicht wieder zu tun. Wer rich¬ 
tig rechnet, läßt die Hast und horcht dafür dem edeln aber leisen 
Klopfen des Gewissens. 

* 

Wissen — Gewissen — Gewißheit: edle, innig verwobene Drei¬ 
einheit! 

* 

Und deine Hausgenossen werden deine ärgsten Feinde sein, sagt 
Christus. 

Sie sind es nur zu oft für jeden schöpferischen und zum Edeln 
strebenden Geist. Er wird abgehalten, sich zu sammeln; wird in 
seiner Sammlung unterbrochen; oder er wird um die Frucht der 
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Sammlung gebracht Und Sammlung ist aller Betätigungen höchste. 
Eingebung ist gut; aber Sammlung ist tausendmal besser. 

* 

Wer Mißgunst hegt, wird Gunst des Schicksals missen. 

* 

Es kommt nicht auf Dinge und Umstände als solche an, sondern 
auf mein Verhältnis zu ihnen. 

Der Mensch lebt harmlos und fröhlich, solange er nichts von 
den gemeinen Ränken weiß, die über ihm gesponnen werden. Er¬ 
fährt er sie, kommen Ärger, Mißmut, Verdruß und Unbehaglich¬ 
keit. Und umgekehrt ists mit dem äußeren Erfolge. 

Was hat sich geändert? Nichts. Nur das Ich ist eingeschoben 
als Resonanzboden. Dadurch wird das Verhältnis. 

Dem Tiefsten soll alles unbekannt und fremd bleiben. Das 
Tiefste soll kein Verhältnis zur Erscheinungswelt gewinnen. Darauf 
kommt alles an. Handeln, gründlich handeln — aber ohne Verhält¬ 
nis zu den Dingen! Fremd handeln: das ist des Rätsels Lösung. 

Gleichviel! Und ob es an mein Ohr gedrungen, 
womit man mich vergöttert oder höhnt — 

Der Glocke will ich gleichen, die zersprungen, 
die auch vom stärksten Schlag nicht mehr ertönt. 

• 

Im selben Augenblick, wo man das Selbst (das höhere Ich) wirk¬ 
lich erkennte, würde vom Ich kein Mensch mehr etwas wissen 
wollen. 

Die Unwissenheit ist eine Schutzvorrichtung der Formenwelt. 

* 

Warum sieht man seine früheren Daseinsformen nicht? Weil 
man sie nicht ertrüge, solange man noch am Ich hängt. 

+ 

Es gibt einen Teufel. Aber es gibt nur einen Teufel: Mara, 
der Böse, ist das Ich. 

* 

All Leben ist Leid — doch nur für den Unwissenden, der sein 
Wesen gleichsetzt mit seinem Ich. Dem Weisen unter der Losung 
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„Los vom Ich“ ist Leben nicht mehr Leid, sondern Mittel zur Er¬ 
langung der Seligkeit. Nutze die Menschenform! 

• 

Es gibt zwei Arten von Ruhe: 

1. Die Ruhe des Stumpfsinns, 

2. Die Ruhe als Erlebnis und Ergebnis höchster Erkenntnis. 

* 

Buddhismus ist das Gegenteil von Fatalismus, ebenso wie er das 
Gegenteil von der Lehre des Auslebens des Einzelnen ist. Aus¬ 
leben ist höchste Faulheit, es zielt nur auf das Erschei- 
nungs-Ich. Alle Großen wissen, daß das Größte nur mit Umkehr zu 
erreichen ist. 

* 

Spinoza, Jesus, Ekkehart, Kant, Buddha usw. das sind nicht Stand¬ 
punkte, die man wechseln kann, sondern notwendige Erlebnisse 
und Ergebnisse. Stufen, die man betreten muß, wenn man auf¬ 
wärts geht. Etwas Notwendiges; nicht etwas Beliebiges. 

• 

Ein nicht beschmutzter Spiegel weckt nicht den Drang zur Rei¬ 
nigung. Der Gerechte wächst sich selten zum höchsten Menschen¬ 
typus aus: zum Heiligen. 

- * 

In Kunst und Leben — Einunddasselbe :* Gegenstand muß sich 
wandeln in Zustand. 

Der höchste Zustand ist Freiheit von jedem Gegenstand. 

* 

Indem man sich selbst vervollkommnet, nutzt man den Andern 
am meisten. 

Nicht das ist der Sinn: sich aufopfern für Andere. Sondern: 
sein niedriges Ich seinem höheren Ich aufopfern! 

* 

Karma, das Walten des unerbittlichen Gesetzes von Ursache und 
Wirkung im kleinsten Lebenskeim, erfordert Glauben? Nicht 
größeren, als das Glaubenswissen, daß die unzähligen Welten im 
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Weltraum nach unerbittlichen Gesetzen seit Ewigkeiten ihre Bahn 
verfolgen müssen. Und dieser Welten gibt es mehr als Lebewesen 
auf der Erdet 

Gott kann ich nicht erkennen; Nirvlna kann ich erkennen, denn 
ich kann es verwirklichen. 

Nicht jeder, der Leid zu tragen hat, wird durch das Leid ge¬ 
adelt. Aber wer geadelt wird, wird durch Leid geadelt. 

• 

Das Genie als herausgehobene Begabung ist weder bewunderns- 
noch verehrenswert. Die Wahrheit ist da auch ohne das Genie. 
Nur dann ist das Genie zu loben, wenn es seine Begabung ganz 
in den Dienst der Wahrheit stellt oder wenn es sie nur höchsten 
Zielen zukehrt. Zu bewundern ist der Weise, der sich durch Samm¬ 
lung zum Genie macht. 

* 

Ist es denn so schwer zu begreifen, daß nur in Formbefreiung 
Heil und Friede ist? 

Nicht nur die Form, auch das Verhältnis zu ihr, ist vergänglich. 
Wir sehnen uns nach schöner Gegend; sind wir in ihr, raubt der 
Gedanke an den Abschied bald die Freude. Wir freuen uns am 
Kunstwerk. Doch selber der Besitzer kann es nicht immer be¬ 
trachten. Wahre Freude kann nur in der Formlosigkeit sein, weil 
dort kein Wechsel ist, kein Abschied, keine Vergänglichkeit. 

Das ist des Künstlers Tragik: Er schafft Formen für die Freude. 
Aber nicht nur die Werke, auch ihre Wirkung ist vergänglich. 

Eine unüberlegte Behauptung, Buddhismus sei schon beginnende 
Zerfallserscheinung, Zivilisation! Geboren aus materialistischer 
Schulvorstellung. Klare Augen müßten sehen, daß Buddhalehre 
Höhepunkt der Kultur ist. Keiner betont den Träger der Kultur, 
das höhere Ich, so ausschließlich wie Buddha. Und es gibt keine 
Kunst, die sich an Größe der buddhistischen vergleichen läßt. 
Der Borobudur ist schlechthin Höhepunkt. Beweises genug. 




Einigsein; nicht Einzigsein 1 
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Das Nicht-Sein ist nm so viel höher als das Sein, wie das Nicht- 
Sein unerkennbarer als das Sein ist. 

* 

Die Verneinung zieht die höchsten Grenzen. Nicht-Sein ist höher 
als Sein. Unpersönlichkeit höher als Persönlichkeit. Das Nicht-Ich 
höher als das Ich. Die Freiheit höher als die Gebundenheit. 

Zwischen Mensch und Tier sind die Unterschiede nicht so groß 
wie zwischen schöpferischem und nicht-schöpferischem Menschen. 
Schöpferisch sind nicht nur die Werkverfertiger, sondern auch alle, 
die sich zu sittlichen Größen emporringen. Ja, Erwerbnis sittlicher 
Eigenschaften ist die höchste Produktion, die höchste Art von 
Schöpferkraft. 

• 

Nicht auswirken (ein geradezu dummes Wort!), sondern 
sammeln I 

Indien, das Land der Tiefe, hat den Wert der Sammlung gefun¬ 
den. Europa wäre zu helfen, wenn jeder geistige Arbeiter in ein 
Kloster ginge und dort nichts weiter triebe als Sammlungsübungen. 
Alsdann könnte das Studium auf t die Hälfte verkürzt werden. 
Sammlungsfähigkeit ist der Schlüssel, der jede Aufgabe lösen kann. 

Inspiration, die seltene Himmelsgabe, kann durch Sammlung ein 
Instrument des Willens werden, auf dem der Geist je nach Be¬ 
dürfnis spielen kann. 

Vielleicht ist unsere Entartung schon zu weit vorgeschritten, so 
daß uns Konzentration als Grundlage einer neuen Kultur nicht 
mehr möglich ist. 

Die Oberfläche hat unsere Sinne zu sehr verselbständigt. Der 
wahre europäische Übermensch ist die Verknüpfung des kantischen 
mit dem ekkehartischen Menschen. Diese Verknüpfung aber ist 
*nur möglich durch Sammlung. 
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DIE KULTUR DES OSTENS AN DEUTSCHEN 
UNIVERSITÄTEN 

(Verzeichnis der Vorlesungen im Sommer»Semester 1921.) 

Berlin. 

v. Glasenapp: Die Länder und Völker Indiens. — Einführung in das 
Sanskrit. — Erklärung der Bhagavadgita. 

de Groot: Kulturgeschichte und Volkskunde Chinas. — Übungen 
der chinesischen Schriftsprache und Literatur. 

Hänisch: Einführung in das klassische Chinesisch. — Idiomatik der 
chinesischen Umgangssprache. 

L ü d e r s : Sanskritkursus. — Vedantasara. — Lektüre eines Pali*Textes. 

F. W. K. Müller: Erklärung eines chinesischen buddhistischen Textes 
mit Benutzung der Realien im Museum für Völkerkunde. 

Erich Schmitt: Chinesisch, Lektüre leichterer Novellen. — Chine» 
sisch, Umgangssprache. — Taoismus. 

W. Schulze: Vergleichende Darstellung der altindischen Flexion. 

Bonn. 

J a c o b y : Lektüre eines indischen Philosophen. — Prakrit Grammatik. 

K i r f e 1: Enzyklopädische Einführung in das Studium der indischen 
Philologie. — Sanskritkurs. — Mricchakatike. 

Breslau. 

Hillebrandt: Kalidasas Urvasi mit einer Einleitung in das indische 
Drama. — Indische und iranische? Religionsgeschichte. 

Winkler, Heinrich: Das Alt japanische. 

Erlangen. 

von Negelein: Allgemeine Religionsgeschichte der ältesten Zeit. — 
Sanskrit. 

Freiburg i. B. 

Große: Bildende Kunst der Chinesen und Japaner. 

Leumann: Sanskrit*Kurs. — Sanskrit*Lektüre, leichtere Texte. — 
Pali, Grammatik und Lektüre. — Rig*Veda, Interpretation. 

Gießen. 

Hirt: Urheimat und Kultur der Indogermanen. — Sanskritübungen. 

Göttingen. 

Misch: Allgemeine Geschichte der Philosophie. Einleitung: die An* 
fänge und der Orient (China, Indien). 

Sieg: Sanskrit*Grammatik für Anfänger. — Interpretation leichter 
Sanskrittexte. — Erklärung eines schwierigen Sanskrittextes. 

Greifswald. 

Heller: Indische Grammatiker. 
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Zimmer: Sanskrit für Anfänger. — Lektüre eines Sanskrittextes nach 
WahL — Hauptprobleme de« Buddhismus. 


Halle. 

Hultzsch: Sanskrit*Kurs. — Magha. — Indische Paläographie. 

Merkel: Religion und Kultur Chinas. 

Schnabel: Geschichte des alten Orients. — Die altorientalischen 
Mysterienreligionen, und das Christentum. 

Zachariae: Geschichte der indischen Erzählungsliteratur mit Be* 
rücksichtigung der verwandten Literaturen. — Ausgewählte Kapitel der ver* 
gleichenden Volkskunde mit besonderer Berücksichtigung der indischen 
Sitten und Gebräuche. 


Hamburg. 

Florenz: Japanische Grammatik und Übungen. — Einführung in die 
alt japanische Literatur und Erklärung des Romans Taketori*monogatari. — 
Lektüre neu japanischer Texte. — Manyoshü*Studien. 

Franke: Lektüre ausgewählter Kapitel aus der kanonischen Literatur 
der Chinesen. — Erklärung von Tung Tschung*schu’s Denkschriften in den 
Han* Annalen. 

Frankfurter: Siamesisch für Anfänger. — Siamesisch für Fort* 
geschrittene. 

Hagen: Japanisch für Anfänger. 

H a r a : Japanisches Praktikum. 

Jäger: Chinesisch für Anfänger. — Chinesisch für Fortgeschrittene. 

Meyer*Benfey: Rabindranath Tagore. 

Schubring: Sanskrit, leichte Lektüre. — Visakhadatta’s Mudrarak* 
sasa. — Bharavi’s Kiratarjuniya. — Der Kanon der Jaina, Übersicht und 
Prakrittexte. 


Heidelberg. 

Ehrenberg: Erfahrung, Lehre und Weisheit, Übungen dazu üj>er 
Mystik (Buddha, Plotin, Ekkehard). 

Krause: Chinesisch oder Japanisch für Anfänger. — Übungen an 
chinesischen Texten für Fortgeschrittene. — Landes* und Volkskunde Ost* 
asiens. 

L i e b i c h : Sanskrit*Kursus. — Lektüre von Manu und Kautilya. 

Walleser: Erklärung buddhistischer Sanskrittexte. — Der buddhi* 
«tische Relativismus. 


Jena. 

Cappeller: Sanskritlektüre. 

G 1 a u e : Die Religion Chinas und Japans. 

Kiel. 

Schomerus: Geschichte der indischen Religion. —'Einfluß außer* 
christlicher Religionen auf das Geistesleben der Gegenwart. — Der Un* 
sterblichkeitsglaube in den außerchristlichen Religionen. 
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Strauß: Anfangsgründe des Sanskrit. — Erklärung eines philosophi* 
sehen Sanskrittextes. — Das philosophische System der Nyaya? Vaisesika? 
Schule. 

Königsberg 

Franke: Sanskritgrammatik oder Einführung in den Rgveda. 
Franke: Buddha. 


Leipzig. 

C o n r a d y : Überblick über die altchinesische Literatur. — Shan*hai* 
king. — Ausgewählte Oden des Shidüng. — Neng*tze. — Chan»kuoh*t’eh. 
— Chinesische Inschriften. — Übungen zur altchinesischen Siedlungs* 
geschichte. 

E r k e s : Die ostasiatische Kultur. — Einführung ins Chinesische. — 
Überblick über die altchinesische Literatur. — Ta*hioh. 

H. Haas: Die Buddha*Legende nach dem Lalitavistara und den Sk alp* 
turen von Boro*Budur. — Übungen zur buddhistischen Archäologie. 

Hertel: Veda. — Visakhadattas Mudraraksasa. — Somadevas Katha* 
saritsagara. — Hindi mit Lesung der Baitalpacisi. 

Lehmann: Japan. 

Streitberg: Übungen auf dem Gebiete der vergleichenden Gram? 
matik des Altindischen. 


Marburg. 

Geldner: Sanskrit*Grammatik für Anfänger. — Fortsetzung der 
Sanskritübungen. — Ausgewählte Kapitel der vergi. indogerm. Grammatik. 

Heiler: Vergleichende Religionsgeschichte. 

Jacobsohn: Die indogermanischen Sprachen und Völker. 

L i n d e n a u : Sanskritübungen für Anfänger. — Lektüre des Sanskrit? 
dramas Mrcchakatika. — Lektüre buddhistischer Urtexte. 

München. 

Aufhausser: Christentum, Islam und Buddhismus im Entscheidungs* 
kampf um die Völker. 

Geiger Wilhelm: Die Religionen Indiens mit einer allgemeinen 
religionsgeschichtlichen Einleitung. — Lektüre von Sanskrittexten. — Lek* 
türe eines schwierigen Sanskrittextes. — Fortsetzung des Pali. 

Scherman: Völkerkunde Indiens 2. Teil. — Führungen durch die 
asiatische Abteilung des Museums für Völkerkunde. 

Münster. 

Schmidt R.: Sanskrit*Grammatik I. — Sanskrit?Grammatik II. — 
Kursorische Lektüre schwieriger Sanskrit*Texte. — Elemente der Hindu? 
stani?Sprache. 


Prag. 

Winternitz: Lektüre und Interpretation vedischer Hymnen. — 
Pali*Grammatik und Lektüre buddhistischer Palitexte. 
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N Tübingen. 

v. Garbe: Die Religionen der orientalischen Völker. — Sanskrit. 

Wien. 

Diez: Buddhistische Kunst im Tarimbecken. 

Oberhummer: Asien. 

W o i t s c h : Chinesisch. 


Wiirzburg. 

Jolly: Sanskritgrammatik für Anfänger. — Sanskritgrammatik für 
Vorgerückte. 


ZEITSCHRIFTEN-SCHAU 

Die Emanzipation der Frauen in Indien. (Hamburger Korrespondent, 
6. März). In diesem Artikel werden die Ansichten von Lady Bose, der 
Gemahlin des Dichters und Philosophen Sir Edward Bose’s, der augenblick« 
lieh Europa bereist, wiedergegeben. Nachdem zuerst die Stellung der 
Hindufrau und Mohammedanerin besprochen wird, heißt es weiterhin 
wörtlich: „Die Buddhistinnen sind freier. In Kalkutta gibt es bereits acht 
oder neun Frauen, die Ärztinnen oder Advokatinnen sind. Es gibt in 
Indien mehrere Universitäten, wo sie dieselben Diplome wie die Männer 
erhalten. In dieser Hinsicht ist man in Bengalen weiter fortgeschritten als 
in Oxford oder in Cambridge.“ 

Wugh, Franz. Hans Much, der Dichterphilosoph. (Tägliche Rundschau, 
2. März.) Hierin werden Muchs Verdienste als Arzt, Forscher, Philosoph 
und buddhistischer Dichter hervorgehoben. 

China in Berlin. (Deutsche Warte, Berlin, 16. März.) In diesem Artikel 
wird der Sammeleifer der Berliner besonders für chinesische Antiquitäten 
stark kritisiert und festgestellt, daß „besondere Vorliebe die Bronze« 
Buddhas finden, die trotz des hohen Preises von 10—15000 Mark — für 
manche ältere Stücke werden 20 000 Mark und mehr gefordert — stark 
gekauft werden.“ Und weiter heißt es dann: „In .vielen Berliner Familien 
ist es Mode, im Wohnzimmer eine Buddhastatue aufzustellen . . . ., um auf 
diese Weise die heute zum guten Ton gehörige östlich orientierte, religiöse 
Gesinnung zu dokumentieren.“ 

Schumann, Max. Unsere Orientierung am indischen Denken. (Die Tat. 
Heft 12. Eugen Diederichs, Jena.) Der Verfasser kommt bei seinen sehr 
interessanten Ausführungen — den Buddhismus nicht gesondert betrach« 
tend — zu dem Schluß: 

Unter dem Einflüsse des indischen Denkens macht nun unsere Philo« 
sophie eine Krisis durch. Sie ist im Begriffe, die „Wissenschaftlichkeit“ 
im alten Sinne zu verlassen und die Grenzen metaphysischer Erkenntnis 
weiterzustecken. So danken wir es dem Indertum, wenn wir zum ersten« 
mal in der Geschichte abendländischen Denkens — über die Überschätzung 
des Wissens hinaus und zur Weisheit gelangen. Sehnsucht ist mehr 
wert als Erfüllung. Erfüllung ist Untergang. Wenn die Frucht reif ist, fällt 
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sie vom Baume und verfault. Nie zu stillende Sehnsucht nach Weisheit 
aber erhält den Geist ewig jung. Eröffnet sich so der Aspekt auf ein 
Auf gehen des Individuums in eine ewige Metamorphose, so ist das ganz 
im Sinne der Sehnsucht europäjscher Geist, der vom Empirismus los der 
Ewigkeit zustrebt, und darum im indischen Denken den kindlichen Mut 
zum Absoluten bewundert. 

Die meisten, die mit indischer Weisheit zum erstenmal in Berührung 
kommen, staunen, und „mit dem Staunen“, so lautet der Ausspruch des 
Aristoteles, „haben jetzt und vor alters die Menschen zu philosophieren be* 
gönnen.“ Hoffen wir also, daß uns aus der Berührung mit dem indischen 
Denken ein neues Zeitalter des Geistes erwache! 


Troeltsch, Ernst. Moderner Atheismus. (Hilfe. Heft 9 vom 25. März 
1921.) Wichtig erscheint unter anderem der Satz: „Soll eine neue Religion 
von Osten her entstehen, wie das die mächtig um sich greifende Theosophie 
und Anthroposophie in Aussicht stellt? Es ist so unwahrscheinlich wie 
möglich trotz allem, da wir den Osten in Wahrheit nicht verstehen und 
seine vielzersplitterte, stark intellektualisierte Religiosität eine neue Ge* 
meinschaft unter uns zu schaffen sicherlich nicht imstande ist.“ 

Asien als geistiger Erzieher. (Hildesheimer AUg. Zeitung 5. März 1921.) 
Die Ausführungen fußen hauptsächlich auf Spengler und Keyserling. 

Eloesser, Arthur. Buddha in^ Berlin. In einer recht polemischen Weise 
wird hier der Neu*Buddhismus~ ins Lächerliche zu ziehen versucht, so daß 
man sich verwundern muß, wie ein so angesehenes und gerade auf wissen« 
schaftlichem Gebiet so gut bedientes Blatt wie die Frankfurter Zeitung 
solche von Unkenntnis strotzenden Ausführungen wiedergibt 

Zur Religionssoziologie. (Neue Zürcher Zeitung 6. und 7. April 1921.) 
Fußt auf den „Gesammelten Aufsätzen von Max Weber“ (Tübingen 1921). 


Eine Deutsche als buddhistische Lehrerin in Ceylon. (Frau Marie Musäus 
Higgins, Pressekorrespondenz des Deutschen Auslands*Instituts Nr. 11, 
16. März.) 

Hornung, Ferd. Buddhismus. (Der Bibliothekar. 13. Jahrg. Nr. 1/2/3.) 
Hierin wird der Buddha*Gedanke in einfacher, dem modernen Denken 
angepaßter Form dargestellt. 

Indische Kultstätten. (Hamburger Fremdenblatt, Rundschau im Bilde» 
2. April.) Einige Abbildungen indischer Tempel (auch buddhistischer) und 
Buddhastatuen. 

Ostasiatische Zeitschrift. VII. Jahrg. Heft 3/4. 

Gottsche, Bertha. Sok*kul*am, das Steinhöhlen*Kloster. „In unendlicher 
Einsamkeit, mit weitem Blick über das japanische Meer haben die Mönche 
den Platz gewählt, wo sie den Rundbau in den Felsen mit Vorbildern 

griechisch*indischer — der Gandhara*Kunst — errichteten.In der 

Mitte der Rotunde thront eine ernst blickende Buddhastatue, auch aus 
Granit, ca. 4,9 Meter hoch.“ 

Cohn, William. Zur Koreanischen Kunst. 

De Visser, M. W. The Arhats in China and Japan. 
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Ostasiatische Zeitschrift. VIII. Jahrg. Heft 1/4. (Festschrift 
für Friedrich Hirth zu seinem 75. Geburtstag). 

Hackmann, H. Die Mönchsregeln des Klostertaoismus. Eine äußerst 
wertvolle Abhandlung über den „Klostertaoismus“. „Der Taoismus hat 
seine klösterliche Organisation offenbar in sehr starker Anlehnung an den 
Buddhismus gebildet. Eine ungemein große Zahl von Ausdrücken, Rede* 
Wendungen und Einrichtungen zeigt deutlich davon.“ 

Schermann, L. Musizierende Genien in der religiösen Kunst des birmani* 
sehen Buddhismus. Ein interessanter, bedeutungsvoller Aufsatz gestützt 
auf eigene Forschungen in Birma. 

Sieg, E. Das Märchen von dem Mechaniker und Maler in tochaischer 
Fassung. 

De Visser, M. W. Die Pfauenkönigin (K’ung*kioh ming wang, Kujaku 
m yo*o) in China und Japan. 

Neubuddhistische Zeitschrift Das Frühjahrsheft 1921 er* 
scheint als Festnummer zum Wesak. Besonders hervorzuheben ist neben 
anderen sehr guten Beiträgen das Gedicht „Uposatha“, das in einer 
schönen Form die kindlich*reine Stimmung der Anhänger am buddhisti* 
sehen Festtag wiedergibt. 

Buddhistischer Weltspiegel. Heft 9/10. Hervorzuheben Carl Seiden* 
stücker: Die buddhistische Kosmosophie und ihre Probleme. 


VORTRÄGE 

Dr. Karl With über „Buddhistische Plastik“ in der „Neuen Gesellschaft 
für Kunst und Literatur“ in Frankfurt am 18. Februar. 

Dr. Karl With über „Asiatische Monumentalplastik“ in der „Gesellschaft 
der Künste“ in Köln am 13. März. 

Bilhauer Heinz Geier über „Architektur, und Menschheitsentwicklung“ 
in Köln am 14. Februar (dabei der buddhistischen Baukunst längere Aus* 
führungen widmend). 

Dr. Alfred Salmony über „Religiöse Skulptur Ostasiens und des Abend* 
landes“ im „Kunstgewerbeverein“ zu Hamburg am 23. März. 

Dr. G. Schmitthenner über „Insel Java“ in der Vortragsreihe des „Deut* 
sehen Auslandsinstituts“ zu Stuttgart am 23. März. 

Franziskanerpater Schilling über „Deutschkatholische Missionsarbeit“ auf 
der Insel Hokkaido in der Vortragsreihe des „Deutschen Auslandsinstituts“ 
zu Stuttgart Ende März. 

Ludwig Ankenbrand über „Die Singhalesen, ihre Religion, Tierliebe usw.“ 
im „Treubund für aufsteigendes Leben“ zu Stuttgart am 6. April. 

Prof. Dr. Drews über „A^troposophie“ zu Stuttgart am 2. März (dabei 
auch buddhistische Lehren streifend). 

Pastor Lic. Gastrow über „Buddha und der protestantische Glaube“' im 
Hamburger Protestantenverein zu Hamburg. Aus der Besprechung des 
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„Hamburgischen Korrespondenten 14 seien hier nur einige Sätze hervorge* 
hoben: Mit aller Wucht meldet sich die Frage: Buddha oder Jesus, wer 
wird Sieger sein? . . . Buddhismus und Protestantismus stehen hinsichtlich 
ihrer Stellung zur Kultur in einem scharfen Gegensatz zueinander; der 
Buddhismus ist die Religion der Kulturverneinung, der Protestantismus 
die Religion der Kulturbejahung. In dem Katholizismus kommt dieser 
Gegensatz nicht so scharf zum Ausdruck; denn er liegt seinem Wesen 
und seiner Form nach auf der Linie des Buddhismus und weist manche 
verwandte Erscheinungen mit ihm auf. Der Protestantismus stellt aber das 
vollendete Gegenstück zu dem Buddhismus dar, weil er die Weltoffenheit 
und Weltbejahung vertritt .... Der protestantische Glaube . . . hat die 
buddhistischen und die dem Buddhismus verwandten Klostermauern 
niedergelegt und die Religion dem Leben zurückerobert ... Der Jesus nach 
dem protestantischen Glauben huldigt einem naiven Realismus in der 
Weltanschauung . . . An die Stelle der Weltvemeinung setzt er die Welt* 
Überwindung durch die sittliche Tat, und die Selbstverleugnung ist nicht 
wie beim Buddhismus der Weg zum Tode, sondern zum wahren Leben. 
Es ist darum naturwidrig, so schloß der Vortragende, dem Abendlande 
die buddhistische Lebensauffassung aufzudrängen. Sie würde den Selbst* 
mord für das Abendland bedeuten. 

Dr. Printz, Frankfurt, über Buddhismus" in der Karlsruher Ortsgruppe 
des „Deutschen Monistenbundes 44 Mitte Februar. (Der Redner kommt zu 
dem Resultat, daß der Buddhismus für das „ganz anders geartete Abend* 
land 44 nicht passe). 

Dr. Paul Burckhardt, J. J. Urner und Dr. Benoit über „Ärztliche und 
seelsorgerische Missionstätigkeit in Indien" in Zürich am 21. Februar. 


KLEINE MITTEILUNGEN 

Dr. Karl With wurde zur Leitung des Folkwang*Museums nach Hagen 
berufen. With gilt als einer der besten Kenner asiatischer Kultur und 
Kunst. Seine Werke „Buddhistische Plastik in Japan 44 (Kunstverlag Schroll, 
Wien) und „Java“ (Folkwang*Verlag, Hagen) haben überall eine sehr 
günstige Aufnahme gefunden. 

Während der Frankfurter Messe fand auch eine Ausstellung „Asien in 
der Kunst" statt, die von Dr. Lübbecke geleitet wurde und berechtigtes 
Aufsehen erregte. Zu gleicher Zeit wurden verschiedene Vorträge von 
einer Reihe hervorragender Forscher gehalten. 

Aus Tibet berichten die Blätter, daß der „lebendige Gott“, der Dalai 
Lama, der „den Buddha und noch verschiedene andere Götter verkörpere“, 
sich neuerdings für drahtlose Telegraphie interessiere und mit einem briti* 
sehen Beamten C. A. Bell, der in Lhassa von ihm empfangen wurde, 
eingehend darüber unterhalten habe. 

Die „Times“ (London, Montag, 21. März) berichten über die für China 
ungünstige Situation in der Mongolei. Darnach hätten die Chinesen im 
Oktober vorigen Jahres den Hutukhtu, den „lebenden Buddha", gefangen 
genommen. Er sei ihnen jedoch im Januar wieder entflohen und habe sich 
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bei der Unabhängigkeitserklärung der Mongolei am 25. Februar zum König 
krönen lassen und alle Mongolen zwischen 16 und 40 Jahren unter die 
Waffen gerufen. 

Eine buddhistische Oper. Aus der buddhistischen Legende, die seinen 
Roman „Christian Wahnschaffe*“ beschließt, hat Jakob Wassermann ein 
ethisches Drama geschaffen. Dr. Egon Weilesz, Musikdozent der Wiener 
Universität und Mahler*Schönberg*Schüler, hat dieses Drama in eine — 
auf höherer Stufe zu geschlossenen Formen zurückkehrende exotisch*echte 
Musik gesetzt. Unter der Gesamtleitung des Operadirektors Dr. Ernst Lert 
wurde das eigenartige Werk am Samstag, 14. Mai im Opernhaus zu Frank* 
furt a. M., von Eugen Szenkar musikalisch geführt, mit Bühnenbildern 
von Ludwig Sievert zur Uraufführung gebracht. 

Die Verschmelzung der Mahabodhi*Gesellschaft 
(Deutscher Zweig) mit dem „Bund für buddhistisches Leben“ 
ist von den beiderseitigen Vorständen soeben durchgeführt worden. Der 
Name der Gesellschaft lautet nunmehr „Bund für buddhistisches 
Leben, zugleich Deutscher Zweig der Mahabodhi*Ge* 
sellchaft“. Geschäftsstelle München*Neubiberg. — Nähere Angaben 
darüber werden in der neuen Vierteljahrsschrift „Der Pfad“, die den 
Mitgliedern der Gesellschaft unentgeltlich zugestellt wird, veröffentlicht. 


BÜCHERBESPRECHUNGEN 

C; deinen, die nichtchristlichen Kulturreligionen. I. Jainismus, Buddhis* 
mus, Japanische und chinesische Nationalreligionen. (123 S.) II. Hin* 
duismus, Parsismus, Islam. (119 S.). Sammlung Natur* und Geisteswelt 
No. 533, 534 Teubner 1921. Kart, je M. 6.15; geb. M. 7.70. Beide 
Bändchen geben ein fast erschöpfendes Bild von dem äußeren Kult, den 
hierarchischen Einrichtungen, der geographischen Verbreitung u. der prak* 
tischen Auswirkung der in den Titeln angegebenen außerchristlichen 
Kulturreligionen der Gegenwart. Es fehlt übrigens genau wie in dem 
Religionshandbuch von Jeremias das Judentum. 

Die Lehre und der philosophisch*religiöse und dogmatische Gehalt 
kommen in den Darstellungen von Prof. Clemen zu kurz, doch ist dies 
kein Fehler, weil einmal über manche Punkte auch bei den Forschern 
nicht volle Uebereinstimmung herrscht, andererseits in anderen Bändchen 
der Teubner’schen Sammlung bereits einzelne Gebiete (ich denke an 
Pischel: Buddha) trefflich behandelt sind. Dafür gibt uns Clemen, der 
sich besonders auf das Beobachtungsmaterial der modernen christlichen 
Missionen in Asien stützen kann in bezug auf Kult und Leben manche 
Einzelheiten, die wir auch in größeren Werken vergeblich suchen. Die 
beiden Bändchen sind für jeden Forscher auf dem Gebiete der asiatischen 
Religionen von unbedingtem Werte. Dr. W. Bohn. 

Subhadra Bhikshu, buddhistischer Katechismus zur Einführung in die 
Lehre des Buddha Gotama. 12.—14. Auflage, herausgegeben von Dr. 
K Seidenstücker (107 S. M. 6.—) Leipzig, Altmann, 1921. Der lange 
vergriffene buddhistische Katechismus Subhadra Bhikshus, des im Jahre 1917 
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verstorbenen Stuttgarter Schriftstellers Zimmermann erscheint endlich 
wieder auf dem Büchermarkt. Die Akten über die Vortrefflichkeit und 
Brauchbarkeit des Werkes sind längst geschlossen. Herr Seidenstücker 
hat deshalb lediglich die sprachlich*ortographische Seite des Werkes richtig* 
stellen und vereinheitlichen können. Das Literaturverzeichnis auf Seite 
10 und 11 halte ich im Sinne Zimmermanns für eine Entgleisung. Der 
Buddhismus der Grimmschen Atta*Sekte, die darin fast allein berück* 
sichtigt wird, entspricht sicher nicht den Anschauungen des verstorbenen 
Verfassers. Dr. W. Bohn. 

Jörg Lechler, vom Hakenkreuz, Leipzig, Verlag Kabitzsch 1921. Das 
Hakenkreuz hat in den Parteikämpfen der letzten 3 Jahre eine so traurige 
Rolle gespielt, daß die deutsche buddhistische Propaganda sich neuerdings 
seiner symbolischen Anwendung völlig zu enthalten beschlossen hat. Wie 
Jörg Lechler in seiner ganz vortrefflichen mit 351 Abbildungen erläuterten 
Arbeit nachgewiesen hat, auch vom kulturhistorischen Standpunkte mit 
Recht. Denn das Hakenkreuz ist gar kein urbuddhistisches sondern ein 
viel älteres SyiÄbol. Schon um 3000 v. Chr. erscheint es in Siebenbürgen, 
wandert über Troja und Mykene nach Griechenland, kommt dann in 
seinem östlichen Ausbreitungsgebiete über den Kaukasus noch 500 v. Chr. 
nach Indien, Tibet und China, 600 n. Chr. nach Japan und noch vor Ko* 
lumbus nach Amerika. Der westliche Weg führt noch zur Bronzezeit nach 
Germanien, zu den Kelten und nach Britannien, wandert mit der römischen 
Kultur in die Katakomben, nach Skandinavien und nach Island. 

Das Hakenkreuz ist nirgends bloß ein Zierrat, sondern ein glückver* 
heißendes, unheilwehrendes Sonnensymbol. Das außerordentlich vollstän* 
dige und wichtige Buch sei unseren Lesern zur Anschaffung bestens 
empfohlen. Dr. W. Bohn. 

Prof. Dr. Karl Jellinek, das Weltgeheimnis. Verlag Enke, Stuttgart, 1921. 

Wenn es noch eines Beweises bedürfte, daß auch auf dem Gebiete der 
Naturwissenschaften der Materialismus erledigt ist, — der sich nun ge* 
tragen von den in allen Weltanschauungsfragen stets um 50 Jahre rück* 
ständigen Arbeitermassen auf unsere Volksschulen zu stürzen sucht, — 
so ist ein solcher Beweis das Buch von Jellinek. Warum gibt die bolsche* 
wistische Presse ihren Anhängern nicht solches Buch und nur die Büchner* 
und Haeckel*Schriften unseligen Angedenkens zu verkosten? Jellineks 
Buch erinnert an die Welträtsel Haeckels, soweit es wie dieses den Versuch 
einer umfassenden Synthese der Welt* und Lebensanschauung voll Ver* 
trauen, eine Lqpung bringen zu können, wagt; aber getragen ist es vom 
Idealismus, der eine übermaterielle Welt nicht nur anerkennt, sondern sich 
geradezu verzehrt im Bestreben sie zu erschließen. Aufgebaut ist das 
Werk auf einem phänomenalen Tatsachenwissen aus dem Gesamtgebiet 
der Wissenschaften und Technik. In seinem Versuche der Immaterialität 
der Seele ja deren völlige Getrenntheit von der Materie nachzuweisen 
geht Jellinek manchmal weiter als selbst unsere christlichen Psycho* 
Physiologen. In der Welt sieht er die Auswirkungen einer reichgegliederten 
Hierarchie kosmischer Intelligenzen, die Ausstrahlungen des Absoluten 
darstellen. So erscheint am Ende das Buch getragen von der Weltanschau* 
ung und dem Geiste Steiners und der Anthroposophie und bleibt dem 
Buddhismus gegenüber im Verständnis ebenso zurück wie dem Christen* 
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tum gegenüber. Aber ein Buch voll tiefer Gedanken und großen Wissens 
bleibt es und ein Merkstein in der Geschichte der Naturwissenschaften. 
Die Ausstattung ist eine geradezu glänzende, der Preis von 70 Mark an*« 
gemessen. Dr. W. Bohn. 

Die Gefährten. III. Jahrg. 1. Heft (Karl Eugen Neumann Sonderheft) 
Wien, Genossenschaftsverlag, gr. 8°, 40 S. und 5 Bildbeilagen. Preis M. 5.40. 

Mag man sich zu K. E. Neumanns Uebertragungen aus den Reden 
Gotama Buddhas in philologischer Hinsicht stellen wie man will, eins muß 
jeder bewundern, seine Fähigkeit, das uns in den Päli*Texten vorliegende 
Buddha*Wort in bis jetzt unübertroffene künstlerische Formen unserer 
Muttersprache zu gießen und nicht zu vergessen, seinen ungeheuren Fleiß. 
Wir müssen ihm das letztere doppelt hoch anrechnen, wurde ihm doch 
während seiner dreißigjährigen ununterbrochenen Arbeit an seinem Le* 
benswerk kaum eine Anerkennung zu Teil. — In einer „Vorbemerkung“ 
des vorliegenden Heftes wird näher auf die Eigenart seiner Uebersetzungen 
eingegangen und sein Schaffen eingehend gewürdigt. Dann folgen zwei 
passend ausgewählte Reden des Buddha, die 31. aus der Längeren Samm* 
lung (Singalakos Ermahnung) und die 125. aus der Mittleren Sammlung 
(Rang der Gebändigten), die vorzüglich zur Einführung in die buddhisti* 
sehe Gedankenwelt geeignet sind. Hieran schließen sich Auszüge aus der 
„Sammlung der Bruchstücke“, den „Liedern der Mönche und Nonnen“ 
und dem „Wahrheitspfad“ an und legen Zeugnis von Neumanns dichteri* 
schem Können ab. Von den beigefügten Bildtafeln weisen wir ganz be* 
sonders auf die Darstellung des Buddha in der Schmerzensaskese und den 
Buddha*Kopf aus Boro*Budur hin. Joh. 

Bieder, Theobald, Das Hakenkreuz. Leipzig, Theodor Weicher. 1021. 
34 S. und 5 Bildtafeln. Preis M. 4.—. 

In der vorliegenden Sclrift werden verschiedene interessante Einzelheiten 
über den Entwicklungsgang des Hakenkreuzes geboten und der Verfasser 
kommt auf Grund seiner Untersuchungen zu folgendem Resultat: 1. Das 
Hakenkreuz ist ein ursprüngliches Eigentum der sich von Nordeuropa 
ausbreitenden germanodndischen Völkerfamilie. 2. Wo das Hakenkreuz 
bei anderen (nicht arischen) Völkern zu finden ist, hat eine Kultur*Ueber* 
tragung von Ariern auf Nicht*Arier stattgefunden. 3. Das Hakenkreuz ist 
zu allen Zeiten ein religiöses und Kulturzeichen gewesen, niemals aber 
ein Kampf* oder Parteizeichen. — Dem Büchlein ist als Anhang ein 
Schriftenverzeichnis beigefügt und außerdem sei noch auf die Bildtafeln 
verwiesen, die einem über die Verbreitung, die Wanderung und die Ent* 
stehung des so häufig gebrauchten Symbols manch wertvollen Aufschluß 
geben. Joh. 

Bohn, Wolfgang, Dr. Die Psychologie und Ethik des Buddhismus. 
J. F. Bergmann, München 1921. gr. 8° (IX; 76 S.) M. 12.—. 

Das Werk ist, wie aus der Einleitung hervorgeht, auf dem Pali*Kanon 
auf gebaut und gibt getreu nach den Urquellen eine Darstellung über die 
Psychologie und Ethik des Buddhismus, wie er sich noch heute in den 
buddhistischen Ländern, Burma, Siam und Ceylon vorfindet. Der Haupt* 
teil der Ausführungen ist der Psychologie gewidmet, aus der sich dann eine 
begründete Ethik und Religion ergibt. Es muß immer wieder darauf hin* 
gewiesen werden, daß alle Forschung beim Ich einzusetzen hat, da nur 
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in der Beschäftigung hiermit eine Erlösung vom Leiden gewirkt werden 
kann. Eben aus diesem Grunde ergibt sich die Berechtigung und unbe- 
dingte Notwendigkeit einer Darstellung über die Psychologie des Buddhis¬ 
mus, welche seltsamerweise von den zahlreichen Büchern über den 
Buddhismus allzuwenig berücksichtigt worden ist. Nun hat uns der be- 
kannte Verfasser, der selbst Nervenarzt ist, in der Sammlung der „Grenz¬ 
fragen des Nerven- und Seelenlebens“ eine ausgezeichnete Entwicklung 
über dieses Thema gegeben und es ist doppelt zu begrüßen, daß die Dar¬ 
legungen trotz der außerordentlichen Schwierigkeiten der Materie auch 
für den gebildeten Laien allgemeinverständlich geschrieben worden sind. 
Als ganz besonders schwierig und hinderlich für das Verständnis des 
Buddhismus stellt sich immer wieder die ungeheure Verschiedenheit der 
Anschauungen des Morgen- und Abendlandes hindernd in den Weg. Es 
sind eben zwei vollkommen verschiedene Weltanschauungen, die sich einst¬ 
weilen noch diametral gegenüber stehen und besonders der Buddha- 
Gedanke verlangt von dem, der sich mit ihm beschäftigt und in ihn ein- 
dringen will, ein vollkommenes Vergessen unserer modernen Begriffe und 
Anschauungen, also ein „Umdenken“ und Sich-Anpassen an die eigen¬ 
artige indische Gedankenwelt. Oft fällt uns auch ein Verständnis so 
schwer, weil wir so manche Frage von vornherein falsch stellen und von 
irrigen Voraussetzungen ausgehen. 

Es ist natürlich nicht möglich, hier auf die vielen interessanten und 
wertvollen Einzelheiten ausführlich einzugehen, die der Verfasser in seinem 
Buche einer eingehenden Behandlung unterzieht, und so seien aus der 
Menge des Stoffes an Hand der einzelnen, in selten klarer, übersichtlicher 
Weise angeordneten Kapitel wenige Stellen und Punkte herausgehoben, 
die hoffentlich diesem so überaus wichtigen Buche viele Leser zuführen 
mögen: 

In der Einleitung gibt der Verfasser die Quellen an, die ihm für diese 
Arbeit gedient haben, wir vermissen dabei leider das über dieses Gebiet 
so bedeutende Werk der Frau Rhys Davids. Im ersten Kapitel wird der 
Weg des Buddha, der ihn von der Psychologie zur Ethik geführt hat, kurz 
und übersichtlich nachgewiesen. Wir lesen am Anfang dieses Kapitels: 

„Der Buddhismus ist ein Produkt des Nachdenkens, nicht einer über¬ 
menschlichen Offenbarung, der Lohn einer Anstrengung, nicht ein freies 
Gnadengeschenk Gottes. Es lebte ein adliger Denker in Indien, durch¬ 
drungen von der Erkenntnis, daß alles Leben Leiden sei, und daß es in 
dieser Welt der Wiedergeburten auf Grund der Kausalität keine Flucht in 
einen leidlosen Zustand gäbe. Er, der Buddho aber fand einen Weg aus 
dem Leiden, also aus dem Leben in seiner weitesten Ausmessung heraus 
und er lehrte diesen Weg. Er stieg als Psychologe in die tiefsten 
Tiefen der eigenen Seele und verließ die durchforschte und erhellte Fin¬ 
sternis als E t h i k e r, der auch den anderen das Licht brachte, den 
Weg wies." 

Hier wird nun auch der innere Kampf geschildert, den der Buddha mit 
sich selbst zu bestehen hatte, ob er, dem selbst die Erlösung gelungen war, 
die gefundene kostbare Wahrheit seiner neuen Lehre der Mitwelt ver¬ 
künden solle. Im zweiten Kapitel zieht der Verfasser die verschiedenen 
Religionsstifter, ihre Absichten und Systeme in seinen Betrachtungskreis 
und zeigt den fundamentalen Unterschied gegen den Buddhismus. 
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„Der Buddho, der Schüler der Samkhyaphilosophie, ging einen anderen 
Weg. Er sah von einer außermenschlichen Kraft und Offenbarung ganz 
ab, genau wie der zu seiner Zeit lebende Mahavira, der Stifter der 
Jainareligion. Er verlegte die gesamte Motivierung des sittlichen Lebens 
und die gesamte Wirkung des Lebens i n den Menschen, in das Ich hinein. 
Damit stellte er sich auf den Boden der Wirklichkeit; denn Wirklichkeit, 
das einzige, was wir wissen und besitzen, mit dem wir umgehen und über 
das wir gebieten können, ist eben unser Ich, ganz naiv, ganz ohne alle 
Spitzfindigkeiten und Nebengedanken gefaßt." 

„Mit der Lösung des Ichrätsels löst der Buddhismus das Verhältnis des 
Subjekts zur Welt. Oder — er löst es auch nicht. Das Hängen am Wissen 
dieser Art, die Wissenswut, ist ebenso hinderlich an erfolgreicher Er» 
lösungsarbeit wie der Zweifel. Der Korb der Lehrreden weist die Speku« 
lation streng zurück. Erst Abidhammo und Mahayana finden ihre Freude 
daran, das dürftige Pflänzlein der Spekulation innerhalb des naiven Realis» 
mus aus dem Zeitalter der Lehrreden zu einer Art negativistischem 
System aufzuziehen. 

Den dem Buddho kommt es nicht darauf an, ob etwas sei oder nicht sei, 
sondern nur darauf, ob und wie das Leiden, das nun einmal nicht weg« 
zuleugnen ist, ausgetilgt werden kann. „Leiden allein entsteht, nur Leiden 
besteht und vergeht, außer dem Leiden entsteht nichts, nichts außer dem 
Leiden wird vernichtet." 

Da im Ich die Ursache unseres jeweiligen Daseins liegt, wie in ihm die 
Erlösung vom Leide gewirkt werden muß, so muß alle Forschung beim 
Ich einsetzen und alle Bemühung am Ich geschehen. Nie ist im Verlaufe 
der Geschichte der Menschheit der Individualismus folgerichtiger gelehrt 
und durchgeführt worden, aber nur im Buddhismus hat er es wirklich zu 
einer Psychologie und Ethik gebracht, die sich voll auf dem unverrückbaren 
Boden der Wirklichkeit bewegt, weil auch sie im Ich entsteht und vergeht." 

Wenn also im II. Kapitel dargelegt wird, wie sich der Buddhismus aus 
seiner Psychologie zur Ethik und über diese zu einer Religion entwickelt, 
so führt uns das III. Kapitel seinen Weg auch zur Erkenntnistheorie vor 
Augen. Buddhas Mitleidsmoral weicht gewaltig von der Schopenhauer« 
sehen Auffassung ab und dringt in die tiefsten Tiefen des Lebens ein. 
Aber immer wieder heißt die letzte Grundlage der Ethik des Buddha 
nicht Glauben und Offenbarung, sondern Wissen, Erkennen, Selbsterkennt« 
nis, Psychologie. Das Netz der Ansichten wird abgelehnt, weil sich 
in ihm der Irrende verfängt, der Wissende kommt daran vorbei. Bohn 
zeigt nun weiter, daß die folgenden Generationen nicht so bescheiden 
waren, daß es aber ganz besonders unserer modernen Zeit Vorbehalten 
blieb, aus Buddhas heiligem Schweigen über die allerletzten und un* 
ergründlichen Probleme des Lebens ihre gewagten Theorien aufzubauen. 

„Relativ klar sind die Grundlehren ja herausgearbeitet; die vierfache 
heilige Wahrheit vom Leiden, die drei Elemente aller Dinge (Leiden, Ver« 
änderlichkeit, Wesenlosigkeit), vor allem die Lehre von der Wesenlosig» 
keit (Anatta), die Lehre von den fünf Gruppen des Anhaftens, die Ent« 
stehung in Abhängigkeit, die Lehre vom Kammam (Karman). Wer freilich 
an den Buddhismus mit der theosophischen, vedantistischen oder gar 
christlichen Brille herantritt, muß grobe Mißverständnisse erleben. Hat 
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doch ein moderner Denker es versucht, an die Stelle der Grundlehre von 
der Wesenlosigkeit die ganz moderne Idee des transzendentalen Subjekts, 
also eines wahrhaftigen, transzendenten Wesens zu setzen und geht mit der 
Absicht um, diese neue Lehre den buddhistischen Völkern persönlich zu 
predigen.“ 

Nach eingehender Beschreibung der einzelnen Khandha hebt der Ver* 
fasser scharf den fundamentalen Grundsatz der Buddha*Lehre, den flies* 
senden Werdeprozeß alles Lebens hervor. Im V. Kapitel, in dem sich B. 
hauptsächlich mit dem Objekt und Subjekt beschäftigt, zeigt er die ver* 
schiedenen Wege, die die Lehre in ihrer mannigfaltigen Auslegung ge* 
gangen ist. „Der ursprüngliche historische Buddhismus stand ebenso fern 
der transzendenten, theistischen, wie der immanenten, pantheistischen 
Mystik, war Positivismus und erst nach Buddha lief die Entwicklung der 
Lehre ohne mit sich selbst in Widerspruch zu geraten in den vollen 
Negativismus der mittleren Lehre aus auf der Grundlage der Lehre von der 
Wesenlosigkeit (Anatta) und den bedingten Objekten (Dhamma). 

„Schärfer und schärfer tritt im Laufe der Lehrentwicklung im Mahayana 
die Lehren vom Nichtsein der Dinge augearbeitet, verschwinden alle 
Unterschiede an den Objekten, werden diese unbestimmt und unbestimm* 
bar, nur durch die Dhamma überhaupt in geformtem Dasein gehalten. 
In dickleibigen Folianten wird die Lehre der Objekte aufgezeigt und aus* 
einandergelegt mit dem eigentümlichen Ergebnis, daß die Dinge in einer 
Schwebestellung zwischen Nichtsein und Sein erhalten bleiben, nur eben 
ganz wesen* und formlos, während hinwiederum die südliche Lehre 
(Hinayana) am Schlüsse der Realität der Dinge stärker betont ab die 
Relativität und das eigentliche Nichtsein, das Aufhören in den erlösten 
Menschen verlegt, in dem allerdings Subjekt und Objekt erlischt.“ 

Weiter folgen eingehende Betrachtungen über das Kammam, Nibbanam, 
sowie über die Anwendung, die sich aus der Psychologie ergibt. Im 
VI. und VII. Kapitel wird die Lehre und ihre praktische Befolgung ein* 
gehend gewürdigt und weiter die Rolle vorgeführt, die die Atemübungen 
und das System des Yoga gespielt haben. Das IX. Kapitel behandelt Wille 
und Willensfreiheit und zeigt, wie der Buddhismus im Gegensätze zu der 
Anschauung Schopenhauers ab Grundbedingung der Erlösung des Einzel* 
individuums Willensfreiheit lehrt. In den drei nächsten Kapiteln wird die 
Bedeutung des „Entstehens*in*Abhängigkeit“ an Hand der zwölfgliedrigen 
Reihe, das Kammam als Ursache jeder Existenz und das Endziel im 
Nibbanam auseinandergesetzt. In den nun folgenden fünf letzten und 
wichtigsten Kapiteln geht der Verfasser hauptsächlich auf das Thema 
seiner Arbeit ein^ und es wird hier mit anerkennenswerter Klarheit auf 
die Grundprinzipien der buddhistischen Lehren hingewiesen. Wir müssen 
uns es leider aus Raummangel versagen, noch weiter auf die Einzel* 
darstellung einzugehen und können nur, auch demjenigen, dem die Lehre 
schon vertraut ist, ein gründliches Studium raten und wünschen, daß er das 
Werk mit derselben Freude aus der Hand legen möge wie wir selbst. 
Das Buch ist hervorragend ausgestattet, das Papier wie zu besten Friedens* 
Zeiten, der Satzspiegel von großer Übersichtlichkeit, jedoch sind wohl aus 
Mangel an geeigneten Typen einige Pali*Wörter nicht richtig wieder* 
gegeben O. S. 
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H. Graf Keyserling: „Der Weg zur Vollendung 44 erstes Heft. (Otto 
Reichl Verlag Darmstadt.) 

Das Heft ist als Ersatz der persönlichen Korrespondenz gedacht. Es 
soll zu interessanten, bemerkenswerten Anregungen in Form kurzer Auf# 
sätze Stellung nehmen; diese Absicht scheint mir gut gelungen zu sein. 

Erster Aufsatz: Nochmalige Abgrenzung des Grundgedankens der Schule 
der Weisheit: Erziehung von Führe raatu ren für das neue Zeitalter, die, in 
das Niveau eines bestimmten Seins, in die Atmosphäre eines bestimmten 
Wollens gestellt, sich soweit selbst weiterbilden können, daß sie den 
höchsten Erkenntnisanforderunden genügen. Etwa in der Weise des 
Dhammapada: „Gleich einer Insel sei für dich selbst, hart strenge dich 
an, sei weise, den Staub blase von dir ... . Stätten der Ruhe hat deine 
Straße nicht, doch du hast der Reise Bedarf.“ 

Zweiter Aufsatz: Vollendung und Glück: Hier bringt Keyserling einen 
recht beherzigenswerten Hinweis, wie schädlich die blinde Pflichterfüllung 
für das wertvollere Selbst ist, wie ganz anders sie erhebt, wenn sie eins 
ist mit der inneren Neigung. 

Im dritten Aufsatz „Arbeit“ wird dann dieser Gedanke dahin vervoll# 
ständigt, daß Arbeit nur dann weiter und damit Glück bringt, wenn sie 
nicht mechanisch betrieben wird, sondern stets dem Sinne der Sache 
nachgeht. Und zwar gilt dies für jede, auch für die kleinste Arbeit. 

Einen Genuß bietet nun die folgende Bücherschau. In erster Linie das 
Urteil über Spengler’s Werk, das mir Keyserling richtig zu beurteilen 
scheint mit folgendem: „Ich möchte diesen großartigen Verstandesroman 
gleich Thomas Mann als frohes Zucken einer neuen konstruktiven Liter# 
aturepoche werten.“ Außer dem vielen sonst recht Interessanten, das diese 
Bücherschau bietet, sei nur noch auf die vornehme Auseinandersetzung mit 
Rudolf Steiner hingewiesen. 

4 Es folgen zum Schluß ein Aufsatz von K. v. Trytte über die Eröffnung 
der Schule der Weisheit und von R. S. Binding eine kurze Charakteristik 
dieser Schule, endlich geschäftliche Mitteilungen. Dr. v. Schnizer 

Much, Hans: „Boro Budur“. Ein Buch der Offenbarung (Folkwang# 
Verlag 1920). 95 S. 8°. M. 17.50. 

Endlich wieder einmal ein Buch, das hält, was der Titel besagt. 

Die Mannigfaltigkeit in der Wahl der erläuterten Themen hätte für einen 
Romandichter genügt ein umfangreiches Werk entstehen zu lassen. Hans 
Much aber, der geniale Künstler und Denker gefällt sich in meisterlicher 
Kürze und Sachlichkeit. Der umfassende Überblick seiner Erkenntnisse 
gestattete es ihm, in Knappheit viel zu geben. Und doch ist bei diesem 
Buche als wesentlich zu unterscheiden, daß diese Erkenntnisse nur Er# 
gebnisse intuitiven Schauens sind. Aus jeder Zeile quillt sein inneres 
Erlebnis hervor. 

Die Einheit in der Vielheit bildet die rechte Basis wahrer Erkenntnis. 

Hier stehen sich Menschen zweier Kulturen gegenüber: Asien und 
Europa. Meisterhaft einfach deckt Much uns die Unterschiede und Kern# 
punkte der Kulturen auf. 
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Im „Boro Budur“ sind die Handlungen nicht etwa willkürlich gewollt 
zusammengewürfelt sondern ergeben in kristallklarer Sprache der Jetztzeit 
eine ungemein fesselnde Schilderung intuitiven Erlebens. Es ist ein Buch 
für Sucher und eins für Kämpfer. Much ruft denen die es angeht gelegent* 
lieh im Boro Budur zu: 

„Das Geheimnis wahrer Kunst ist das Geheimnis wahrer Sittlichkeit 
und wahrer Weisheit. Los vom Gegenstand! Auch das Persönliche 
ist Gegenstand! Das Überpersönliche ist Zustand, wie Nirvana ein 
Zustand ist. Auch die erhabene Ruhe ist ein überweltlicher Zustand. 
Wer sie bilden will, muß ein Weiser sein zu gleicher Zeit.“ Gug. 

Much Hans: Islamik. Westlicher Teil bis zur persischen Grenze. Mit 
Abbildungen. (Verlag L. Friederichsen & Co., Hamburg 1921.) (16 S. 
80 S. Abb.) Kart. M. 50.—, Lwd. M. 80.—. 

Eine sich in dauernder Rotation befindende Kugel wird in Berührung 
mit der Materie und umgekleideten Stoffen an Schwungkraft in dem Maße 
verlieren, wie sich die sie umgebende Materie auf ihrer Oberfläche absetzt 
oder anhaftet. Denke man sich im Innern dieser Kugel eine sie belebende 
Kraft, so muß diese sich immer mehr abmühen, um nach außen die ur* 
sprüngliche Drehung innehalten zu können. Weiterer Schmutz wird sie 
behaften. Die Kugel sei ein Gleichnis für uns selbst, die Welt, ihre 
Kunst und Kultur. Um die allmählich sich immer festigende Schmutzkruste 
wieder zu entfernen, ist intensive Arbeit und Erkenntnis notwendig. 

Im Much’schen Programm der „Islamik“ heißt es darum: 

„Die Welt hat ihr Höchstes gehabt. In Buddha verdichtete sich der 
Mensch in seiner Vollendung. Auch die Kunst hat sich zur Voll* 
endung verdichtet, ebenfalls vor Jahrtausenden, ebenfalls in Indien. 
Was unsere Neuesten in Unvollkommenheit ersehnen, war in Voll* 
kommenheit vor Jahrtausenden in Indien erfüllt. Die Erfüllung des * 
Ideals liegt nicht vor uns, sondern hinter uns. Weltbewegung ist 
Wellenbewegung. Weltengang ist Wellengang. Wir sind Abklänge, 
Ausklänge.“ 

Von dieser Erkenntnis ausgehend, folgert Much in der „Islamik“, daß 
damals in der Gesamtheit eine einheitliche Basis vorhanden war. An 
uns ist es, nun diese Einheit wieder zu finden. Nicht das chaotische Viele, 
nur das beruhigende ALL*EINE führt zur Vollendung. So auch in der 
Kunst. Erden* und ichgelöst vollzog der Osten die Taufe seiner Jahr* 
tausende überragende Kunst. Unpersönlich geschaffen, universell 
geschöpft, aus einem Bronnen von Religion und Heimatliebe, oblag es der 
Islamik, ihre Werte zu offenbaren. 

„Islamik ist eine wesentliche Ergänzung der beiden Werke: Norddeutsche 
Backsteingotik und Norddeutsche gotische Plastik. In wohltuender be* 
lebender Schilderung zeigt Much den Unterschied und die Wesensaft 
zwischen Osten und Westen. Nicht schablonenmäßig Äußeres sondern 
verinnerlichte Innnenkunst sind die Merkmale islamitischer Kunst und 
ihres Gewerbes. Überall wohin wir Much und den zahlreichen wohl ge* 
lungenen Bildbeilagen folgen, ist der Schwerpunkt die Idee. Eine un* 
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persönliche Handhabung der Formung ist zu beachten. Los vom Ich! schallt 
der Ruf hie und überall. 

Ein besonderer Wert wurde auf die Abbildungen gelegt. Zelte, Mo* 
scheen, Häuser, Paläste, Brunnen und Tore, Städte wie Konia, Brussa, 
Kairo u. a. ziehen vorüber. Der feinsinnige Ausdruck des Kunstgewerbes 
wird überblickt in Emaillemalereien, Lampen, Buchdeckelschmuck, Gebet* 
teppichen usw. 

Tief befriedigt legt man dieses Buch aus den Händen, um es in Stunden 
des Suchens und der Erbauung freudig wieder zu ergreifen. Gug. 

Dahlke, Paul, Dr. Neu*Buddhistischer Katechismus. Neu*Buddhisti* 
scher Verlag, Zehlendorf*West bei Berlin, Lindenallee 17/19. 8°. 45 S. 
Preis M. 5.—. 

An buddhistischen Katechismen leiden wir nun gerade keinen Mangel 
— trotzdem hat jeder seine Eigenart und keiner ist ein Abklatsch des 
andern — sei es der große Olcott’sche, der kleine von Markgraf oder der 
von Zimmermann (Subhadra Bhikshij). Ihnen reiht sich würdig der kürz* 
lieh erschienene „N eu*Buddhis tische Katechismus“ an. Dieser 
bietet nicht ein reines Frage* und Antwortspiel, sondern hebt die Lehre 
scharf hervor und wendet nur da Frage und Antwort an, wo dadurch eine 
besondere Klärung gezeitigt wird. So ist die Schrift besonders für den 
zu empfehlen, der den buddhistischen Ideen nicht mehr ganz fremd gegen* 
übersteht und der nun den roten Faden sehen möchte, der sich mehr oder 
minder verborgen durch alle Schriften über den Dhamma zieht. Wenn 
man bedenkt, daß das Büchlein nur 45 Seiten zählt, so stellt es sicherlich 
auf diesem Raum den besten und gehaltvollsten Buddhistischen Katechis* 
mus in deutscher Sprache dar. Ludwig Ankenbrand. 

SLEPCEVIC, Pero, Buddhismus in der deutschen Literatur. Carl Herold, 
Wien. 8°, V, 127 S. Preis M. 16.—. 

Diese verdienstvolle und fleißige Inaugural*Dissertation lag bereits 1917 
druckfertig vor, konnte aber erst im Jahre 1920 aus den bekannten Grün* 
den erscheinen und so ist leider der neueste Aufschwung der buddhistischen 
Bewegung und ihr Einfluß auf die neuere Literatur nicht mehr berück* 
sichtigt worden. 

Der erste Teil behandelt im allgemeinen die Anfänge der indischen 
Philologie bei uns und die indischen Einflüsse auf unsere Dichter und 
Denker, führt die Schriftsteller in ihrem „Für“ und „Wider“ an und zeigt 
das Eindringen buddhistischer Gedanken in die breitesten Massen haupt* 
sächlich durch die theosophischen Gesellschaften und Vereine, wie durch 
die Werke Schroeders, Oldenbergs und anderer. Dann kommt der Ver* 
fasser im zweiten Teil ausführlich auf „Buddha in dem deutschen Epos 
und Drama“ zu sprechen. Interessant sind die Darlegungen über den 
„Baarlam* und Josaphat*Stoff“. Richard Wagners Verhältnis zum 
Buddhismus — er lernte ihn durch Schopenhauer kennnen! — wird ein* 
gehend betrachtet. Der Schweizer Dichter W i d m a n n, Philipp Main* 
1 ä n d e r, Ferdinand von Hornstein, Max V o g r i c h und Adolf Vogl 
und schließlich Karl Gjellerup, der Verfasser des „Pilger Kama* 
nita“ zeigen, daß ihre besten Werke buddhistischen Ursprungs sind. 

Der dritte Teil handelt von der „allgemein buddhisierende 
D i c h t u n g“. Darin finden wir auch über die Erzählungen, Gedichte und 
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Umdichtungen der früheren buddhistischen, besonders Markgraf’schen 
Blätter einige bemerkenswerte Ausführungen (siehe S. 96/97). Schließlich 
werden eine ganze Anzahl Romane, Erzählungen und Dramen auf gezählt, 
die auf buddhistischen Ideen aufgebaut sind, buddhistische Anklänge 
zeigen oder in deren Handlung buddhistische Geister eingreifen. Indem 
im Anhang beigegebenen Anmerkungen über die Literatur sind noch manch 
wervolle Hinweise zu finden. Alles in allem genommen, kann man ruhig 
behaupten, daß das Buch zu den beachtenswertesten Erscheinungen in der 
neueren buddhistischen Literatur gehört. Ludwig Ankenbrand. 

Times of Ceylon (Christmas Number) 1920. 

Bei einem Umfang von rund 100 Seiten bringt das trefflich ausgestattete, 
im Format der „Woche“ und in farbigem Umschlag erschienene Heft zahl* 
reiche Aufsätze, Gedichte und Bilder nach guten Aufnahmen, meist aus 
der Feder von Engländern, die in Ceylon ansäßig sind. Den Eingang bildet 
ein Märchen von Ashley Gibson „Rama und Yasodhara“, mit 
Bildern von Gladys Peto. Einen Elephanten*Fang vor über 100 
Jahren beschreibt Mr. W. Williamson. Die beigegebenen Bilder 
stammen jedoch vom großen „Elephant*Kr&aling“ im vorigen Jahre. Inte* 
ressant ist das Bildchen des Elephanten „Billigammana“, der sich vor einem 
Buddha*Schrein verneigt. Weniger angenehm berühren die Bilder von 
Hirschjagden im Hochland — die Tiere werden von englischen Sports* 
leuten beinahe zu Tode gehetzt und schließlich, wenn sie am Zusammen* 
bruch sind, abgestochen — verschiedene Illustrationen zeigen diesen 
Augenblick. Erhebender wirkt eine „Wanderung ins Tempelland“ 
im Bilde die schönen Heiligtümer von Kandy und Polloneruva, wie einige 
der prächtigen Hindutempel des Nordens zeigend. 

Wie der Weltkrieg auch die Ernährungsverhältnisse 
Ceylons ungünstig beeinflußt hat, zeigt uns der Artikel „Where Hunger 
stalks“ von Bella Sidney W o o 1 f. Mußte der Reis schon zu Kriegszeiten 
rationiert werden — und Ceylon importierte seit je Reis aus Burma — so 
brachte 1920 geradezu eine Hungersnot unter der ärmeren Bevölkerung, 
deren Hauptnahrung nun einmal der Reis bildet. Als Ersatz wurde von 
amtlicher, wie privater Seite für Brot gesorgt. Die Bilder zeigen Euro* 
päer und Singhalesen bei der Verteilung, und die Armen beim Verzehren 
der ihnen ungewohnten Kost. Inzwischen haben sich die Verhältnisse 
wieder gebessert, verhungert ist niemand und ein Vergleich mit einer 
„indischen Hungersnot“ ist natürlich nicht angebracht. 

# Ludwig Ankenbrand. 
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EINLEITUNG 


M it dem Beginn der zweiten Hälfte ihres dritten Jahr¬ 
gangs soll die „Zeitschrift für Buddhismus“ in neuer 
Gestalt neue Ziele verfolgen. Die Bedeutung des 
Buddhismus als einer kultur- und religionsgeschichtlichen Er¬ 
scheinung ist unbestritten und unbestreitbar. Dies rechtfertigt 
vollkommen die Aufmerksamkeit, die er auch bei uns im 
Abendlande in reichstem Maße gefunden hat, und die Sym¬ 
pathien, die ihm gerade in der Gegenwart von weiten Kreisen 
entgegen gebracht werden. Aber diese Aufmerksamkeit und 
diese Sympathien müssen, um der Kritik stand halten zu 
können, auf einer möglichst genauen und gesicherten Kenntnis 
des Buddhismus, seines quellenmäßigen Inhalts, der geschicht¬ 
lichen Bedingungen, aus denen er hervorgegangen ist, und 
unter denen er sich entwickelt hat, sowie seines Zusammen¬ 
hanges mit dem indischen Geistesleben im allgemeinen beruhen. 
Die gelehrte Forschung hat hier noch reiches Feld für ihre 
Tätigkeit. Es ist ihre Aufgabe, das Dunkel, das noch über 
vielen auf den Buddhismus bezüglichen Fragen Hegt, aufzu¬ 
hellen, die Irrtümer, die bei dem großen Umfange der bud¬ 
dhistischen Quellenwerke, wie bei den sprachlichen und sach- 
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liehen Schwierigkeiten, die sie bieten, unvermeidlich sind, 
nach Möglichkeit aufzuhellen und die geschichtliche Wahrheit, 
soweit das erreichbar ist, zu erschließen. Diesem Zweck soll 
von jetzt an die „Zeitschrift für Buddhismus“ dienen. Heraus¬ 
geber wie Schriftleiter hegen den Wunsch und die Hoffnung, 
sie allmählich zu einer Zentralstelle der Buddhaforschung aus¬ 
zubauen. Eine Reihe hochangesehener Fachmänner, wie R. 
Garbe, H. Haas, A. Hillebrandt, E. Leumann, L. Scherman, 
W. Stede, M. Walleser, M. Winternitz u. a. haben bereits ihre 
Mitarbeit zugesagt, die Mitwirkung weiterer Gelehrter hoffen 
wir zu gewinnen. Aber wir rechnen für unser Unternehmen, 
damit es die gestellte Aufgabe erfüllen könne, vor allem auch 
auf treue Unterstützung durch die bisherigen Leser der Zeit¬ 
schrift und auf eifrige Werbung für dieselbe im Kreise der 
Gebildeten, die den Buddhismus kennen zu lernen wünschen, 
die sich ihm innerlich verwandt fühlen, und die ein selbstän¬ 
diges Urteil gewinnen wollen über die zahlreichen, mit ihm 
verknüpften Probleme. 


OSKAR SCHLOSS 

Herausgeber 


WILH. GEIGER 

Schriftleiter 
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Die Nonne 

Ein neuer Roman aus dem alten Indien 

Obersetzt von Ernst Leumann 

Vorwort des Übersetzers 

Neu ist der Roman, den ich vorlege, gewiß. Denn außerhalb 
Indiens hat ihn noch niemand gelesen; ja selbst in Indien, wo er 
einst berühmt gewesen, kennt ihn so gut wie niemand mehr. Aber 
wenn ich ihn als eine Gabe aus dem alten Indien bezeichne, so 
weiß ich nicht recht, ein wie hohes Alter der Leser daraufhin ver¬ 
langt. Um es kurz zu sagen: der Roman stammt, obschon die re¬ 
ligiösen Anschauungen, die ihn beherrschen, in der Zeit Buddha’s 
wurzeln, erst aus nachchristlicher Zeit, etwa aus dem zweiten oder 
dritten Jahrhundert. 

Vielleicht wird der Leser, sobald er vom Alter noch Genaueres 
hört, zum zweiten Mal enttäuscht. Ich habe den Verfasser Plda- 
lipta (zu deutsch „der Fußgesalbte“) in meinem Titel nicht genannt. 
Auch den Titel, den er selbst seinem Werke gab, habe ich nicht 
übernommen: er lautet kurzweg Tarangavati (d. h. „die Wellen¬ 
reiche“), was zugleich der Name der Nonne ist, die ihre Erlebnisse 
schildert. Und warum habe ich nach außen hin Verfasser und 
Originaltitel verschwiegen? Ich habe sie verschweigen müssen, 
weil Padalipta’s Werk, so wie er es schuf und benannte, in Wahr¬ 
heit längst verloren ist. Nur eine Neudarstellung des In¬ 
halts, die ungefähr ein Jahrtausend später entstand — mit 
dem neuen Titel Tarangalola („die Wellenschwanke“) —, hat sich er¬ 
halten, und sie liegt also meiner Übersetzung zugrunde. 

Nachdem ich so die Erwartungen derer, die nach meinem Titel 
etwas ungeheuer Altes erwartet haben sollten, bedenklich habe 
herabmindern müssen, darf ich nun immerhin die Versicherung 
folgen lassen, daß trotz allem unser Werk die Aufmerksamkeit 
jedes Literaturfreundes und jedes Religionsforschers reichlich ver¬ 
dient Auch dem Psychologen dürfte es willkommen sein; er wird 
darin mit Staunen beobachten, wie mächtig ein Dogma — es ist 
das von der Seelenwanderung — eine an sich durchaus rea- 
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listisch gerichtete Vorstellungswelt beeinflußt und gleich einer nor¬ 
malen Überzeugung beherrscht. Angesichts dieses Anteils am Ganzen 
würde ein Arzt möglicherweise von Hysterie reden. Aber es wäre 
eine Hysterie, die nicht bloß die Heldin des Romans, sondern den 
ganzen Kulturzusammenhang, in dem sie steht, samt dem Erfinder 
des Romans in ihren Bann gezogen hätte. 

Doch auch in einem entgegengesetzten Sinne läßt sich das See¬ 
lenwanderungsmotiv unseres Romans auffassen. Denn es verknüpft 
sich mit einer tatsächlichen Wahrnehmung aus dem Naturleben, 
die wir wenigstens vom Hörensagen kennen. Man lese in Brehm’s 
Tierleben im Abschnitt, der von einer in ganz Asien und darüber 
hinaus wegen ihrer ehelichen Treue berühmten Entenart handelt, 
die folgende Stelle (Dritte Auflage, 1890—1892, Band VI, Seite 624): 

In Turkistan hatte einer von uns das Weibchen eines Paares 
flügellahm geschossen und angesichts des entsetzten Männ¬ 
chens gefangen. Schreiend flog dieses auf, nicht aber auch 
davon, wie jeder (sonstige) Enterich getan haben würde, um¬ 
kreiste vielmehr klagend die Unglücksstelle, ließ sich durch 
sechs ihm geltende Schüsse nicht vertreiben und bezahlte 
seine eheliche Treue schließlich mit dem Leben. 

Was der indische Dichter schreibt, liest sich wie ein an die 
Seelenwanderungslehre angelehntes Stück großzügiger Naturpoesie, 
aufgebaut auf einem Erlebnis der geschilderten Art. Wir sind frei¬ 
lich durch das christliche Dogma von der Seele, die nur dem 
Menschen zukomme, so weit abgedrängt worden von jedem Fein¬ 
gefühl für die Tierseele,'daß man durchschnittlich bei uns die ge¬ 
meinte Art von Naturdichtung kaum als solche empfinden wird. 
Aber kein Zweifel, sie ist in Indien vorhanden und schafft da be¬ 
liebige Zusammenhänge zwischen Menschen- und Tierseelen, und 
sie grüßt von Indien herüber zu den Metamorphosen Ovids und 
deren griechischen Vorbildern. 

Nebenbei gesagt, gerade durch das genannte Feingefühl und im 
Besondern durch die Empfindung für eine Beobachtung, wie sie 
Brehm beschreibt, ist der Verfasser unseres Romans verbunden 
mit dem größten Dichter Indiens, mit Valmlki, der in einer be¬ 
rühmten Strophe den durch einen Jäger seines Lebensgefährten be¬ 
raubten Vogel betrauert Also durch und durch indisch, ja asiatisch 
und mehr als das, ist dieser Einschlag im Gewebe unserer Erzählung. 
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Allein, nicht bloß Inhalt und Eigenart unseres Romans werden 
ihm, wie ich glaube, auch in Europa Freunde erwerben. Mehr noch 
vielleicht wird seine dichterische Lebendigkeit und Ungeziertheit 
ansprechen. Er ragt in dieser Beziehung über das Meiste hinaus, 
was uns Indien an erzählender Literatur liefert. Denn die gefällige 
Mitte zwischen der kunstlosen Breite der großen und der künst¬ 
lichen Gedrängtheit der kleinen Epik hat man in Indien schwer 
gefunden. 

Doch, wenn unsere Dichtung solche Vorzüge, indische und all¬ 
gemeine, besitzt, wie kommt es denn, wird man fragen, daß sie im 
Original verloren ging? Der Verfasser der Neudarstellung sagt es 
uns in seinem Vorwort: Das Original war aus mehreren Gründen 
schwerverständlich geworden. Er hat es, um ihm die Zukunft 
zu sichern, in eine lesbarere Form bringen müssen, — nicht viel 
anders, als wenn ich jetzt der Neudarstellung selber im Wege der 
Übersetzung eine neue Form geben muß, damit sie in Europa ge¬ 
lesen werden kann. 

Schwerverständlich war das Original geworden. Damit diese Fest¬ 
stellung nicht selber schwerverständlich erscheine, muß ich einiges 
beifügen und dabei etwas ausgreifen. 

Der indische Zweig des indogermanischen Volksstammes ist unter 
südlicherer Sonne früher gereift als die übrigen. Auch hat er ungleich 
diesen gelitten durch eine starke Verpfropfung mit unedlen Reisern 
urständiger Volksstämme. Überdies fehlte ihm jene wertvolle Zu¬ 
fuhr von Außensäften, die den andern Zweigen des Indogermanen¬ 
tums vom Semitentum her (von Babylon, Egypten und Palästina) 
zuflossen. 

Die frühere Reife spricht sich darin aus, daß die Inder zuerst 
zu literarischer Kontinuität d. h. zu geschichtlichem Dasein gelangt 
sind und daß sie auch zuerst aus der ererbten Naturreligion eine 
naturfremde Religiosität haben herauswachsen lassen. So heben die 
großen Perioden der Geschichte — auch in Indien muß man ein 
Altertum, ein Mittelalter und eine Neuzeit unterscheiden — früher 
an als bei uns in Europa. 

Das indische Altertum beginnt etwa um 1500 vor Christus, das 
indische Mittelalter ein Jahrtausend später, wo die Kultur sich 
spaltet, indem neben die überlieferte Kulturlinie des Brahmanismus 
mit dem Sanskrit als Hochsprache eine durchaus neue tritt: der 
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Buddhismus und ähnliche Neuerungen lehnen den bisherigen Opfer¬ 
kultus und mit ihm das Sanskrit ab und bedienen sich der ver¬ 
schiedenen Arten der Volkssprache, des sogenannten Prakrit. Die 
Neuzeit endlich beginnt in Indien mit dem Einbruch der Mohamme¬ 
daner; da kommt zu den geschilderten beiden einheimischen Kul¬ 
turlinien eine fremde, die mohammedanische, mit persisch-arabi¬ 
schem Sprachstoff hinzu. 

Das ganze indische Mittelalter ist also religions- und sprachge- 
schichtlich ein Neben- und Durcheinander von konträren Strömungen. 
Anfangs haben die Neuerungen entschieden das Übergewicht er¬ 
langt; so hat sich der berühmte König Asöka um 250 v. Chr. dem 
Buddhismus zugewandt und für seine bedeutsamen Edikte, die er 
über ganz Indien hin einmeißeln ließ, das Prakrit verwendet. Auch 
griff der Gebrauch des Prakrit aus der religiösen Sphäre des Buddhis¬ 
mus und des ihm verwandten Jinismus stark in das Gebiet der all¬ 
gemeinen Literatur über. Aber später, etwa vom vierten nachchrist¬ 
lichen Jahrhundert an, gewann daselbst das Sanskrit wieder völlig 
die Oberhand; ja es hat auch innerhalb der genannten Religionen 
allgemach reichlich Boden gewonnen, zum Teil sich sogar da gänz¬ 
lich durchgesetzt. 

Es haben nun die Prakrit-Schriftsteller je nach den Gegenden 
und Kreisen, aus denen sie stammten und je nach dem Einfluß, 
den sie dem Sanskrit zugestanden oder zugestehen mußten, ihren 
Wortvorrat ganz verschieden reichlich aus dem im Sanskrit fehlen¬ 
den rein volkstümlichen d. h. nur landschaftlich üblichen Sprachgut 
gespeist. In den ersten nachchristlichen Jahrhunderten verwendete 
man dieses besondere Sprachgut — Worte der bezüglichen Art 
hießen * Provinzialismen* — mit Vorliebe, während es in den nach¬ 
folgenden Jahrhunderten, wo im Allgemeinen das Sanskrit wieder 
maßgebend war, dementsprechend gemieden wurde. 

Unser Roman aber stammt eben aus jenen frühchristlichen Jahr¬ 
hunderten, wo in der Prakritschriftstellerei die Provinzialismen 
noch beliebt waren und im literarischen Verkehr allgemein ver¬ 
standen wurden. Er mußte später, je mehr unter dem Druck des 
Sanskrit die Provinzialismen aus der Mode kamen, immer schwerer 
verständlich werden. Und so kam’s denn zu einer Erneuerung des 
Werks durch einen Nachdichter, der die Provinzialismen ausmerzte. 
Werke aus der gleichen Frühzeit, die in derselben Weise später 
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ungenießbar wurden und so Gefahr Hefen, verloren zu gehen, hat 
man gelegentlich dadurch gerettet, daß man sie nicht bloß, wie 
unsern Roman, prakritisch modernisierte, d. h. dem sanskritischen 
Wortschatz anpaßte, sondern sie geradezu ins Sanskrit übersetzte. 
So besitzen wir drei Sanskrit-Erneuerungen der Brhat-kathä d. h. 
der Großen Erzählung, die, wie unser Roman, der frühchristlichen 
Prakritliteratur angehört hat und im Original verloren ist. 

ln die Anfänge unserer Zeitrechnung mit ihrem an Provinzialismen 
so reichen Prakrit wird man am besten versetzt durch eine ero¬ 
tische Anthologie, die unter dem Namen „die siebenhundert 
Sprüche des Häla“ bekannt ist. Da sind Dutzende von Autoren 
vertreten. Die Sprüche selbst aber sind in ihrer energischen und 
anschaulichen Ausdrucksweise sozusagen lauter recht prägnante 
Genrebildchen, die sich nicht so ohne Weiteres, wie erzählende Werke, 
durch Änderung im Wortschatz oder im Idiom modernisieren ließen: 
sie sind glücklicherweise unverändert erhalten geblieben, erwarten 
aber, nachdem vor Jahrzehnten Albrecht Weber sein meisterliches 
Können an ihnen erprobt hat, noch einen zweiten Meister, der sich 
ihrer annimmt. Urteilen wir vom Schicksal dieser 700 Sprüche aus, 
so müssen wir uns wohl fast sagen, daß auch unser Roman und 
die Große Erzählung sich im Original erhalten hätten, wenn sie 
nicht erneuert worden wären. Denn die Erneuerungen haben eben, 
indem sie den Inhalt sicherten, doch zugleich als Ersatzleistungen 
die alte Form des Inhalts völlig verdrängen helfen. 


Der deutsche Leser wird sich angeregt fühlen, unsern indischen 
Roman zunächst mit dem deutsch-indischen (sagen wir mit dem 
„indo-germanischen*) Gjellerup’s, der den Titel KämanTta führt, 
zu vergleichen. Beidenorts finden wir folgende drei Episoden: 

Erstens zeichnet sich die heranwachsende Heldin durch ein besonderes 
Können aus, beim Inder durch, eine erstaunliche Sicherheit 
in der Blumenkunde, bei Gjellerup durch eine außerordent¬ 
liche Gewandtheit im Ballspiel. 

Zweitens wird dem Helden und der Heldin die Erinnerung ans 
Vorleben zuteil, freilich unter ganz verschiedenen Umständen 
beim Inder im Diesseits, bei Gjellerup im Jenseits. 
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Drittens ist des längern und wieder ganz verschieden die Rede von 
Räubern; beim Inder überfallen sie Held und Heldin, bei 
Gjellerup bloß den Helden. 

Weiter soll hier diese Anknüpfung an Einheimisch-Vorhandenes 
nicht verfolgt werden. Besser als ich werden unsere Literatur¬ 
historiker die Wege der indischen und der indisch - befruchteten 
Phantasie .abzuschreiten und gegeneinander abzuschätzen wissen. 

Auch über die Religion Mahavlra’s, für die unser Roman eintritt, 
glaube ich hier nicht sprechen zu sollen, weil der Leser, der Näheres 
erfahren möchte, solches finden wird in meinem Büchlein „Buddha 
und Mahavira“, das zugleich mit dem Roman im selben Verlag 
erscheinen soll. 

So hebe ich aus dem Inhalt des Romans nur noch Eines heraus: 
die Erwähnung der Heldin des Rämlyana. Bekanntlich schildert 
VilmTki in diesem Epos, wie der Prinz Rima mit seiner Gattin 
Sitl in die Wildnis verbannt und wie sie ihm von da nach Ceylon 
entführt wurde, worauf er die treu gebliebene wieder zu holet} und 
dann mit ihr den heimischen Thron zu besteigen vermochte. Weil 
Sita wörtlich Furche bedeutet, so hat man längst vermutet, daß 
das Epos als das hohe Lied der Gattentreue etwas allegorisch zu 
verstehen sei: die Furche als Sinnbild des Ackerbaus wäre, weil 
dieser zum geordneten Familienleben führte, zugleich ein Sinnbild 
der Gattentreue geworden. Eine schöne Bestätigung dieser Deutung 
des Namens bringt nun unser Roman. Denn er erzählt, daß Taran- 
gavatl und ihr Gatte beim Heraustreten aus* dem Urwald in das 
Ackerbau-Land daselbst ein Grenzhaus an trafen, wo man verehrungs¬ 
voll der Sita gedachte. Sita war also nicht bloß als »Furche* im 
allgemeinen Sinne Ackerbau-Genie, sondern auch im besondern als 
»Grenzfurche* die Hüterin der Ackerbau - Landschaft gegen die 
Wildnis hin. Mit andern Worten: der Name Sita hat außer dem 
Worte $ 7*3 ,Furche* auch das wurzelhaftverwandte Wort siman (im 
Prakrit sima) ,Grenzfurche* (d. h. die am Wald entlang führende 
Randfurche) vertreten. Ja, in unserm Roman führt die Heldin des 
Epos geradezu den Namen Sima, der bisher sonst nirgends als 
Synonym von Sita gefunden worden ist. Ich will die ganze Stelle, 
d. h. die in Betracht kommenden Strophen 1117—1121, wegen ihrer 
literatur- und kulturgeschichtlichen Bedeutung hier im Original vor¬ 
legen. Mein verbessertes Transkript lautet: 
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1117. vlsama tlva muhuttam 

raccha-muha-bhüsanammi eyammi 
devakulammi viläsini 1 

to käham bhatta-cintam te. 

1118. chana-divase chana-sampin* 

diyassa pämara-juvlaa-satthassa 
viviha-kahanam thanam 

caummuham tarn cautthambham. 

1119. tattha ya pahiyana saham 

samlgam’uppäyagam gahavainam 
gäm el 1 a- ceda- mohana- 

gharam ca slml-gharam patta. 

1120. namiuna savva-sass’an* 

tle loyammi vissuya-jasae 
tle Dasaraha-sunhäe 

ega-pattie Simäe. 

1121. hari’osäriya-suddhammi 

bhümi-bhagammi to duyagga vi 
tattha nisannl slli-ka« 

nis’acci-pacceya-cittammi. 

Meine Übersetzung der fünf Strophen folgt im Verlauf. Sie bean¬ 
spruchen in der Handschrift (die äußerst fehlerhaft ist) etwas mehr 
als die ersten vier Zeilen von Blatt 46 b , die nachstehend photo¬ 
graphiert sind. Die vier ersten Zeilen von fol. 46 b : 

Zeilenlinge btlb wie in natura 

Die Handschrift, der die vorstehenden paar Zeilen entnommen 
sind, habe ich Anfang Oktober 1920 von meinem verehrten Freunde 
Professor Hermann Jacobi in Bonn geliehen erhalten. Kurz 
vorher hatte er mir ihre Ankunft aus Indien mitgeteilt, aber bei¬ 
gefügt, sie sei so schlecht, daß es zu viel Zeit und Mühe koste, 
darin den Gang der Erzählung zu verfolgen; den Text für eine 
Ausgabe damit herzustellen, sei überhaupt nicht möglich. Ich ant¬ 
wortete, daß ich trotzdem zu einer Untersuchung der Handschrift 
bereit wäre, da ich auf die Wichtigkeit des darin neu dargestellten 
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Grundwerkes schon vor über dreißig Jahren durch alte Kommentar¬ 
stellen des 7. und 8. Jahrhunderts, die es rühmen, aufmerksam 
geworden sei. Und mein Freund war liebenswürdig genug, mir 
daraufhin die Handschrift in entgegenkommendster Weise zur Ver¬ 
fügung zu stellen. Er selber verdankte sie Herrn Keshavlal 
Premchand Mody, einem hervorragenden Jaina-Gelehrten in 
Ahmedabad. Sie ist die ganz moderne Abschrift einer in anderm 
Besitz befindlichen einige Jahrhunderte alten Vorlage, von der Herr 
Mody eine Probe (die Strophen 1—457 umfassend) hat mitschicken 
können, fünfzehn Blätter, die dann durch Professor Jacobi mit der 
Gesamtabschrift auch zu mir gelangten. 

Was die Lücken der Handschrift (und ihrer Vorlage, soweit 
ich sie kenne) betrifft, so will ich beifügen, daß sich ihr Umfang 
im allgemeinen durch’s Metrum und durch die Strophenzahlung 
hat erkennen lassen. Auf die einzige größere Lücke entfallen die 
dreizehn Zeilen 671 b —677 b . Die Strophennumerierung nennt aber 
fast stets nur die Zehner (10, 20, 30 usw.), und sie wiederholt 
den Zehner 80, so daß von Strophe 90 an die Numerierung um 
zehn zu tief ist; daher steht oben in den photographierten Zeilen 
(mitten in der vierten Zeile) die Zahl 10 für 20 und dies, weil die 
Hunderter meist weggelassen werden, für 1120. Einmal wird etwas 
vermißt, wo keine Lücke in Frage zu kommen, sondern der Ver¬ 
fasser oder der Neudarsteller des Romans sich eines Versehens 
schuldig gemacht zu haben scheint. Es würden nämlich der Held 
und die Heldin, ehe sie in den Orden traten, nach einer Stelle 
bloß mehrere Monate, nach einer andern mindestens zwölf Jahre 
mit einander verheiratet gewesen sein. Man kann die erstere Stelle 
leicht mit der letztem in Einklang bringen durch eine Ergänzung, 
und ich habe diese Ergänzung beim Übersetzen (natürlich in Klam¬ 
mem) eingeschoben — zu Anfang von Abschnitt X: es mag in der 
Handschrift vor Strophe 1309 eine entsprechende Lücke vorliegen. 
Aber viel wahrscheinlicher ist mir, daß wir keine solche Lücke 
(die zudem von der Strophenzählung ignoriert wäre!) anzunehmen 
haben, sondern daß schon der Verfasser oder wenigstens der Neu¬ 
darsteller die ohne meine Ergänzung vorhandene Inkongruenz 
übersehen hat. 

Freiburg i/B. im Hause Sütterlin, 

Mitte Mai 1921. 


Ernst Leumann. 
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Die Nonne 


Es folgt hier also gemäß dem Frühergesagten die deutsche Übersetzung 
der indischen Neudarstellung unseres Romans. Diese Neudarstellung 
umfaßt 1643 Gi:ha-Strophen. Erst mit Strophe 14 beginnt die E zlhlung. 
Vorher geht eine Widmung und ein Vorwort des Verfassers der Neudarstellung 
(1—4 Widmung, 5—13 Vorwort). 

Die 1643 Strophen bilden im Indischen eine ununterbrochene Folge. Ich 
habe schon in der Inhaltsangabe das Ganze in XII Teile zerlegt und zerlege 
nun die Teile auch noch in Abschnitte. Dabei vermerke ich die auf diese 
Abschnitte entfallenden Strophenzahlen jeweils zu Anfang am Rande. 
So wird der Leser, wenn er die Strophen zahlen untereinander vergleicht, 
leicht erkennen, wo und wie stark ich kurze. — Die von mir stammenden 
Zutaten stehen in Klammern: es sind erstens die Überschriften der XII Teile 
und zweitens die innerhalb der Abschnitte zur Verdeutlichung oder Glättung 
des Zusammenhangs eingefugten Stellen. 

[I. Widmung und Vorwort.] 

1 _ 4 Verehrung allen, die schon erlöst sind oder die annoch in der 

Mönchsgemeinde der Erlösung sich widmen! Heil der Göttin der 
kunstvollen Rede! Heil auch der Gemeinschaft der Literaturfreunde! 

5 _i 3 Der Mönch Pidalipta aus der Stadt Kcsali (i. e. Ayödhya) hat seine 

Erzählung TarangavatI etwas breit gehalten und stark mit Provin¬ 
zialismen durchsetzt. Auch sind darin die Verse und Versgruppen 
nicht immer eng und deutlich genug untereinander verbunden. So 
kommt es, daß das Werk schwer verständlich ist und kaum mehr 
gelesen wird. Um es vor dem Untergang zu bewahren, biete ich, 
unter Fernhaltung der Provinzialismen, eine glattere und gekürzte 
Neudarstellung. Der Verfasser möge mir mein Unterfangen verzeihen! 
Ihr aber, hört nun aufmerksam auf seine kühne Erfindung! 

[II. Einleitung: die Nonne auf dem Almosengang.] 

14 _21 In der Magadha-Stadt Räjagrha, deren König Konika der Erlö¬ 

sungslehre unseres Herrn (Mahä-)VTra ergeben ist, lebt der Groß¬ 
kaufmann Dhanapala. 

22f. Bei ihm hat Unterkunft, mit vielen Schülerinnen (d. h. Nonnen), 
die brave und gelehrte Obernonne Suvratl. 

24—28 Eine der Schülerinnen (Nonnen) geht beim Fastenbrechen zu¬ 
sammen mit einer Novize auf den Almosengang und gelangt fromm- 
bedächtigen Schrittes zu einem Haus mit Brunnen. 
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Im Hofe des Hauses (in Erwartung des Almosens) sich hinstellend 29 f. 
wird sie von den Dienerinnen angestaunt wegen ihrer Schönheit. 

Schaut — sagen sie zu einander — diese der (Göttin) Lak$ml glei- 31—35 
chende Nonne! Wie schön ist ihr reiches und gelocktes Haar! Ihr 
Gesicht ist reizender als der Vollmond. Ihre Ohren mit den kleinen 
Muscheln und den fetten Läppchen halten sich (weil sie angeschmiegt 
sind) auch ohne schmückendes Gehänge verborgen. Und ihre zum 
Sprechen (d. h. zur Almosenbitte) aus dem Gewände heraustretende 
Hand gleicht einer Lotosblüte, die aus dem Schaum (der Wasserfläche) 
sich heraushebt.* 

Auf das Gerede hin erscheint die Herrin des Hauses, würdig 36 f. 
und stattlich, wenig aber wertvollen Schmuck und ein weißes Ober¬ 
gewand tragend. 

Als sie die schöne Nonne, jetzt die Zierde ihres Aofes, und deren 38—41 
Begleiterin erblickt, begrüßt sie ehrerbietig erst die der schaum- 
gebornen Laksml (der indischen Aphrodite) ähnliche Nonne und dann 
die Novize, und staunenden Auges betrachtet sie das mond-liebliche 
Antlitz der Nonne, das schwarze Augensterne beschatten gleich 
Bienen, die sich auf eine Lotusblume gesetzt haben. 

Und angesichts der LaksmI-lieblichen Nonne denkt sie: Weder 42-54 
im Traume noch im Bilde habe ich je eine so schöne Frau gesehen, 
noch in Erzählungen je von einer solchen gehört. Wer mag diese 
prächtige (Frauen-) Blüte sein? Hat der Schöpfer mit allem Eifer sie 
gebildet aus dem Besten, was junge Frauen haben können? Wenn 
sie sogar jetzt noch, da sie doch ihr Haar (kurz-) geschoren trägt, 
so reizend ist, wie schön muß sie erst zuvor gewesen sein! Mögen 
auch ihre Glieder des Schmuckes entbehren und (Spuren von) Staub 
zeigen, mein Blick kann doch nicht von ihnen loskommen; vielmehr 
wandert er zu schauen begierig von Glied zu Glied. Selbst die 
Himmelsjungfrauen dürften sich solch unvergleichliche Schönheit 
wünschen. Weil aber bekanntlich Gottheiten ihre Augen nicht be¬ 
wegen wie sie auch unverwelkliche Kränze haben und staublos sind, 
ebenso Gestalten, die von Zauberern geschaffen sind, unbewegliche 
Augen haben, so kann diese (Nonne), da ihre Füße Staub und ihre 
Augen Beweglichkeit zeigen, gewiß keine Göttin sein, nur ein mensch¬ 
liches Frauenbild. Indessen, warum soll ich da im Zweifel bleiben! 

Ich kann ja auf eine kluge Weise fragen. Wenn man den Elephanten 
sehen kann, sncht man nicht nach seinen Fußspuren. 
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55f. So spricht denn in Neugier und Verwunderung die Herrin zur 
Nonne: Verzeih, Ehrwürdige, wenn nicht eine Pflicht dich verhindert, 
so gib mir Belehrung im Glauben! 

57 —61 Da spricht die Nonne: Nichts kann einen hindern, den Glauben zu 

verkünden. Böse ist bloß die Ketzerei; aber gut ist das Hören und 
Lehren des Glaubens, der die Nichtverletzung (der Wesen) fordert. 
Hält einer im Verletzen (von Wesen) auch nur eine Weile inne und 
nimmt er nach dem Hören (des Glaubens) ein (das Verletzen von 
Wesen einschränkendes) Gelübde auf sich, so ist das ein (schöner) 
Gewinn des Lehrenden. Denn dieser geleitet durch sein Lehren nicht 
bloß den andern, sondern auch sich selbst hinüber über die (unselige) 
Meeresflut des (in endlosen Wiedergeburten ewig sich erneuenden) 
Werdens. Da also das Lehren des Glaubens etwas Vorzügliches ist, 
so höre aufmerksam, ich werde ihn darlegen. 

62—65 Nun geben die Dienerinnen ihren Jubel sich gegenseitig kund 
durch Händeklatschen und sagen: jetzt können wir ja unbeweglichen 
Blickes (in ruhigem Behagen), dieses Wunder von Nonnenschönheit 
betrachten. Die Nonne aber und ihre Begleiterin setzen sich im 
hübschen Vorraum (des Hauses) auf glaubensreinem Sitze, während 
die Dienerinnen voller Freude nach einer geziemenden Verbeugung 
mit ihrer Herrin auf dem Mosaikboden Platz nehmen. 

66 - 68 So legt denn die Nonne mit ihrer deutlichen im Studium geübten 
Stimme, die Ohr und Herz erfreut, (in Kürze) den Glauben dar, so 
wie er von den (24) ,Siegern 1 (die im Wechsel der Zeiten nach und 
nach als Erlöser auf Erden erschienen sind) zum Heile der Wesen 
gelehrt worden ist, — diesen Glauben, der über das in Alter, Tod, 
Krankheit und Wiedergeburt sich auswirkende Weltelend hinweg 
durch die fünf Großen Gebote und die Askese-Gelübde zum höchsten 
Ziele führt. 

69—77 Die Hausherrin aber spricht zur Nonne, als sie ihre Darlegung 
abbricht, in ehrfurchtsvoller Haltung: Vom Glauben habe ich also 
gehört; bitte, o Heilige, sage mir nun noch Eines. Meine Augen 
wurden beglückt im Schauen deiner Schönheit, aber meine Ohren 
schmachten noch nach Kunde über deine Herkunft. Wer ist der 
Vater, dem du so lieb bist, wie dem Visnu sein Brustschmuck? 
Und wer ist deine Mutter, die der Verehrung der (ganzen) Welt 
würdig ist? Welch Glück hast du erlebt im eigenen Hause (d. h. im 
Elternhause) und im Hause des Gatten? Und welch Unglück wiederum 
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hat es verschuldet, daß du Nonne geworden? Das alles möcht’ ich 
erfahren. Freilich geht im Volke die Rede, man solle bei einem 
prächtigen Weibe und einem Flusse, auch bei Mönch und Nonne, 
nicht nach der Herkunft fragen (weil man dabei auf Geringes und 
Unbefriedigendes stoßen und so in ihrer Hochschätzung behindert 
werden könnte). Auch weiß ich, daß man Glaubensleute nicht be¬ 
lästigen darf. Allein mein Staunen über deine Schönheit entlockt 
mir die Frage. 

Die Nonne erwidert: Schwer ist es, da zu antworten. Denn um 78—80 
solch unnütze (d. h. dem Seelenheil eher abträgliche als zuträgliche) 

Dinge dürfen wir uns nicht kümmern. An die Freuden, die wir im 
häuslichen Leben genossen haben, dürfen wir uns nicht erinnern. 

Nur indem ich den Ekel, den das Weltelend einflößt, ins Auge fasse, 
kann ich schildern, wie bei mir das Tun seine Frucht gezeitigt hat. 

Froh über diese Worte bittet die Hausherrin mit ihren Dienerinnen 81—85 
um das, was sie hören dürfen. Und die Nonne schildert nun, wie 
das Tun ihres früheren Daseins (im jetzigen Dasein) zur Reife kam. 

Ohne stolz zu sein auf ihr wunderbares Schicksal und ganz den 
Blick auf den Glauben gerichtet beginnt sie — eine leibhaftige 
SarasvatI (Göttin der Beredsamkeit) — wie folgt: Was ich erlebt habe, 
will ich nach allem, was ich erfuhr oder woran ich mich selber 
erinnere, erzählen in aller Kürze. — Wo immer sie Häßliches häß¬ 
lich und Hübsches hübsch heißt, da ist weder Tadel noch Lob 
gemeint. 


[III. Die Jugendzeit.] 

Da liegt im Mittelland das reizende Vatsa-Gebiet, reich an Ju- 86-94 
welen und an hervorragenden Glaubensleuten, ein Herd der Ord¬ 
nung, wo (alle drei Lebensziele) Glaube, Geld und Liebe florieren. 
Kausämbl, die Hauptstadt dieses Gebietes, ist geradezu ein himm¬ 
lischer Wohnsitz, die Perle des Mittellandes, ein Vorbild für an¬ 
dere Städte, ein Kleinod am Ufer der Yamunl. Und da herrscht 
der König Udayana, durch Kriege und Macht berühmt, ein Freund 
der Mönche und Nonnen, ein Hort für die Freunde und ein Tort 
für die Feinde. Ihn, den Abkömmling des an Pferden, Elefanten, 
Streitwagen und (FuO-)Soldaten reichen Haihaya-Geschlechtes, ziert 
die Anmut des Vollmondes, die Stimme des Schwanes und der 
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(majestätische) Gang des Löwen. Seine Gattin aber ist VIsavadatti» 
ausgezeichnet durch Abkunft, Gesittung und Schönheit. 

95—101 Ein Altersgenosse des Königs ist der Großkaufmann der Stadt, 
Rsabhasena, der in der Kaufmannsgilde den ersten Platz einnimmt 
und das erste Wort spricht, der (Kautilya’s) ‘Buch der Praxis’ (oder 
überhaupt die ‘Bücher der Praxis’) von Grund aus kennt, Menschen 
und Geschäfte richtig zu beurteilen versteht, freundlich, leutselig, 
genau und redlich ist, auch als frommer Laie sich eines tadellosen 
Lebenswandels befleißigt und im Jaina-GIauben der Erlösungslehre 
Gehör gibt. 

102 ff. Ihm wurde ich nach acht Söhnen als jüngstes Kind geboren in 

Erfüllung einer Bitte (an die Yamunä). Wohlausgetragen ward ich 
nach der Geburt ins Löwenbettchen gelegt und von Ammen in Pflege 
genommen. Die Eltern aber vollzogen dann die Nabelschnurfeier — 
ein großes Fest für Freunde und Verwandte; (auch) alle (sonstigen) 
Zeremonien, wie sie nach einer Geburt üblich sind, fanden der 
Reihe nach statt, und es bestimmten die Verwandten nach An¬ 
hörung des Vaters meinen Namen: weil ich von der wellenreichen 
Yamuni erbeten worden war, sollte ich TarangavatI (d. h. die Wellen- 
reiche) heißen. 

107 ff. Ich pflegte (meine Händchen zu) Fäustchen zu ballen, auch mit 
den Füßchen in die Luft zu strampeln, wenn ich .wie so oft un¬ 
ruhig rücklings im Bettchen lag. Zu andern Zeiten fuhren mich 
die Schoß-Amme und die Milch-Amme auf den verschiedenen 
Mosaikböden herum. Bald bekam ich goldene Spielsachen; nur 
wo ich hätte anstoßen können, das durfte nicht golden sein. Immer 
gehätschelt von meinen Verwandten ward ich von einem Schoß 
auf den andern genommen und gab Anlaß zu vielen Späßen. All¬ 
mählich lernte ich bei den Leuten auf die Bewegungen von Augen, 
Mund und Händen zu achten und fing selber an, lieblich meine 
Stimme zu gebrauchen. Eines Tages aber kam ich ans Gehenlernen, 
und wenn ich nun mein reizend-unbestimmtes Ta-ta päppelte, da 
war unter den Angehörigen die Freude groß. Es folgte später die 
Zeremonie des Haarschneidens und das freie Herumgehen, wo ich 
nun mit Freundinnen dem kindlichen Spiel mit goldenen Puppen 
und mit Häuschen, die wir aus Sand (oder Lehm) aufbauten, mich 
hingeben konnte. 

1 16 fr. Im achten Jahre nach der Empfängnis war mein Auffassungs- 
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vermögen in seiner vierfachen Ausprägung so weit entwickelt, 
daß mir (allerlei) m^ den (üblichen) Fertigkeiten wohlvertraute 
Lehrer zugeführt wurden. Und in regelmäßigem Fortgang lernte 
ich nun rechnen, lesen, schreiben, singen, Laute spielen, tanzen, 
Blätter schneiden und Blumen pflegen. Auch die Züchtung von 
Blumen und die Herstellung wohlriechender Stoffe (und überhaupt) 
verschiedene hübsche Fertigkeiten (solcher Art) wurden mir mit 
der Zeit beigebracht. Überdies, weil doch mein Vater als frommer 
Laie in den Pflichten des Glaubens nicht zurückstehen wollte, be¬ 
kam ich die vorzüglichsten Glaubenslehrer der Stadt und wurde 
von ihnen der Reihe nach eingeführt in (alle den frommen Laien 
auferlegten Gebote, nämlich in) die fünf Kleinen, die drei Neben- 
und die vier Lehr-Gebote. 

Als ich dann in das gefährliche Alter trat, wo die Liebe sich 122 ff. 
regt und die Reize des Körpers sich voll entfalten, da. kamen viele 
der geschätztesten Familienhäupter des Landes, um mich (für einen 
Sohn in die Ehe) zu bitten. Aber mein Vater wies in der verbind¬ 
lichsten Form alle ab, da ihm keiner der Freier an Abkunft, Gesittung 
und Schönheit meiner würdig zu sein schien. 

(So erblühte ich weiter im bisherigen Kreise.) Hörte meine dienst- 125IT. 
gewandte Zofe Särasikä von einer Neuigkeit, so brachte sie mir 

liebevolle Nachricht. Kamen Freundinnei), die zu Scherz aufgelegt 

waren, so führte ich sie auf die Zinne unseres siebenstöckigen Palastes 
(wo wir bei frischer Luft und weitem Umblick unter uns waren). Eltern 
und Brüder schenkten mir Blumen, Kleider, Schmucksachen, Spiel¬ 
zeug und Backwerk. Die Eltern hatten Freude an meinem Beneh¬ 
men, die Bettler an meinen Gaben, die Brüder an meiner Hei¬ 

terkeit, die Übrigen an meiner Lieblichkeit (Wahrlich) wie die (Göttin) 
Laksmi auf dem Mandara-Gebirge, so lebte ich da im Elternhause 
zusammen mit meinen Schwägerinnen, zu denen gelegentlich Freun¬ 
dinnen hinzukamen. Aber an den (alle vierzehn Tage wiederkehrenden) 
Fasttagen sprach icli recht oft das Simlyika-Gelübde, wenn ich, um 
mich im Glauben zu stärken, (diesen und jenen) Obernonnen huldigte 
(und deren geistliche Ansprachen mitanhörte). Eltern, Brüdern und 
Verwandten in Liebe verbunden verbrachte ich so meine Tage im 
vollsten Glück. 

Einmal nun an einem rauchartig-trüben Tage, setzte 9ich abends 132 ff. 
mein Vater, nachdem er gebadet, sich gut gekleidet und das Essen 
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eingenommen hatte, behaglich ins blumengeschmückte Sesselzimmer 
und unterhielt sich mit meiner Mutter über,mich: man hätte sagen 
mögen, es sitze da (Visnu als) Govinda mit (seiner Gattin) Laksml 
zur Seite. Ich selbst aber hatte nach dem Bade zu den Heiligen 
(d. h. den ,Siegern 4 ) gebetet und kam, um den Eltern die (abendliche) 
Ehrung zu erweisen: vor beiden mich verbeugend benetzte ich 
(d. h. küßte ich?) ihnen die Füße, worauf sie (dankend) ,Heil dir!* 
sprachen und mich einluden, neben ihnen Platz zu nehmen. 

136 ff. In diesem Augenblick kam aus dem Blumenzimmer (unsere Blu¬ 

menfrau, durch ihre Arbeit im Freien schwarz wie) die Kill (die 
grausige Göttin) zu uns ins Sesselzimmer herein, mit langem weißem 
Gewände Helle verbreitend wie eine Herbstnacht im Schmucke des 
Mondlichts. Und sie brachte eine mit Blumen gefüllte Hülle, trat 
ehrerbietig vor meinen Vater und sprach mit einer Stimme süß wie 
(das Summen von) Bienen, indem sie sich nach Art einer wohlge¬ 
zogenen Schülerin lieblich verneigte: 

139 ff. Die Schwäne sind jetzt von (ihrem Sommeraufenthalt an) 

dem (im Norden des Himalaya gelegenen) Mänasa(-See) zurück¬ 
gekehrt und freuen sich wieder ihrer hiesigen Heimstätte; 
indem sie ihren bekannten Ruf ausstoßen, kündigen sie uns 
den Eintritt des Herbstes an. Und wie durch die weißgeflü¬ 
gelten Schwäne, so, gibt sich der Herbst auch kund durch 
das fahle Ufergestrüpp der Yamunä. (Mehr noch:) die Duft¬ 
wälder kleidet er blau, die Asana-Wälder gelb und die fahlen 
Siebenblatt-Wälder weiß. Möge dieser Herbst, o Herr des Hau¬ 
ses, dir gnädig sein, und lange noch lache dir das Glück 1 
143ff. Mit diesen Worten überreichte sie (indem sie ihre Blumenhülle 
öffhete) dem Herrn des Hauses (meinem Vater) einen Korb voll 
(Schneeball-ähnlichen) Siebenblatt-Blumen, wobei deren Duft — 
(der stark) wie der des Brunstsaftes von Elephanten (war) — sich 
nach allen Seiten verbreitete. Mein Vater aber hob den Blumen¬ 
korb zunächst an seine Stirne (um ihn für eine Spende an die 
Heiligen zu weihen). Dann entnahm er ihm Blumen als Ehrengabe 
an die Heiligen, verteilte andere an mich, die Mutter und sich 
selbst und sandte die übrigen an die Söhne und deren Frauen. 

147 ff. Weißlich wie Elephantenzähne waren die Blumen. Doch fiel 
meinem Vater auf, daß eine, die die Größe einer stattlichen Frauen¬ 
brust hatte, goldfarben war; und voll Verwunderung betrachtete er 



Obersetzt von Ernst Leumann 


209 


sie eine ganze Weile. Als er dann mit sich ins Reine gekommen 
war, reichte er lächelnd die Blume mir hin und sagte: 

Schau diese Farbe! Das fällt in dein Gebiet, dg du doch 
in der Züchtung von Blumen und in der Erzielung wohlrie¬ 
chender Düfte unterrichtet worden bist. Warum ist da mitten 
unter weißlichen Siebenblatt-Blumen®) eine gelbe? Hat etwa 
ein Kenner uns in Staunen setzen oder seine Tüchtigkeit im 
Blumenzüchten beweisen wollen? Denn durch ätzende und 
andere Stoffe wird ja (indem sie dem Erdreich von Pflanzen 
beigemengt werden) an Blättern und Früchten eine (besondere) 
Färbung erzielt, weil das (in jenen Stoffen gegebene) Hindernis 
(der pflanzlichen Entwicklung zugleich ein Varietäten schaf¬ 
fender) Impuls ist, wie man zur Regenzeit sieht. Zeigen sich 
doch bei Bäumen (der gleichen Art) verschiedenfarbige Blüten 
und Früchte. 

Auf Vaters Worte hin untersuchte ich die Blume genau und, 157 ff. 
als ich meiner Sache sicher geworden war, sagte ich in ehrerbie¬ 
tiger Bescheidenheit: 

Die Spielarten der Bäume richten sich nach der Boden- 160 ff. 
beschaflfenheit, nach der Zeit (in der sie gepflanzt oder umge¬ 
pflanzt werden), nach den Setzlingen (oder Samen, die man 
benutzt), nach der Düngung oder Nichtdüngung und nach dem 
Regen. Und es kann nun freilich in Beachtung dieser Wachs¬ 
tumsbedingungen ein Kenner bei den Blumen allerlei Farben 
erzielen. Allein dies kommt hier (bei unserer Blume) nicht in 
Betracht. Denn am Duft habe ich gemerkt, daß die goldgelbe 
Farbe (nicht der Blume eigen ist, sondern) vom Blütenstaub 
von Lotusblumen herrührt, der sich wie (feinster) Puder auf 
die Blume gelegt hat. 

Mein Vater entgegnete: Aber wie soll mitten im Park dem Sieben- 163 

*) Die Zweige des Sieben blattbaumes (Alstonia scholaris) tragen sieben 
quirlständige auf der untern Seite weiße Blätter und am Ende zahlreiche 1 
quirlständige Stiele mit endständigen Blütenbüscheln, die durchschnittlich 
kleiner als unsere Schneebälle sind. Die einzelnen Blüten der Blütenbüschel 
ähneln unsern Immergrün-Blüten (mit denen sie auch verwandt sind), haben 
aber weiße Farbe und sind kleiner. Weitere Angaben mit dem Bild eines 
blühenden Zweiges findet man in Engler und PrantTs Kompendium ,Die 
natürlichen Pflanzenfemilien* IV. Teil, Abt 2, p. 138. 
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blatt-Baum (von dem unsere Blumen wohl stammen) Lotusblütenstaub 
zugeflogen sein? 

104ff. Ich antwortete: Wir müssen (wohl oder übel, weil der hier wahr¬ 
zunehmende Duft mit dem Lotusblüten-Duft übereinstimmt) den 
indirekten Schluß ziehen, daß unsere Siebenblatt-Blume durch 
Lotusblütenstaub gelb gefärbt sei. Es dürfte also in der Nähe des 
Siebenblatt-Baumes ein Lotusteich liegen, der jetzt im Herbst seine 
volle (Blüten-)Pracht erlangt hat. Und da werden auf den von 
gelbem Blütenstaub übersäten Lotusblüten sich Hunderte von honig¬ 
lüsternen Bienen sammeln, die dann beim Weiterfliegen an die 
vom Siebenblatt-Baum abgefallenen Blumen geraten und da den 
mitgebrachten Blütenstaub hängen lassen. Eine so gelb-gewordene 
Blume wird die unsrige sein. Eine andre Möglichkeit gibt es nicht. 
— Und kaum daß ich das gesagt hatte, da bestätigte es unsere 
Blumenfrau. 

170ff. Nun küßte mich mein Vater voll Befriedigung auf die Stirne 
und sagte: Sehr schön hast du die Lösung gefunden. Auf diese 
Lösung war auch ich im Stillen gekommen; aber um dich zu prüfen, 
habe ich dir die Frage gestellt. Du verdienst wahrlich in Bälde 
einen Freier zu bekommen, der deiner würdig ist. 

173 f. Die Mutter aber äußerte zum Vater: ich bin doch recht neugierig, 
den Baum, den unsere Tochter so schön erschlossen hat, zu sehen. 
— Wohlan, sagte der Vater, du kannst ihn mit deinem ganzen Frauen- 
Anhang besuchen; ihr mögt euch draußen gütlich tun. 

175f. Und der Vater beauftragte die Aufseher des Hauses: Für morgen 
früh sollt ihr ein Gartenfest veranstalten! Macht alles zurecht! Die 
Frauen wollen draußen ihre Freude haben. 

177ff. Ammen, Freundinnen und Schwägerinnen jubelten mir zu; und 
die (Nähr-)Amme sagte: Iß jetzt tüchtig, so lang’s noch Zeit ist! 
Denn der Körper hält ohne Nahrung nicht aus, so wenig wie ein 
Feuer ohne Brennholz. Nicht daß dir nachher was passiere, wenn 
'du die Zeit zum Essen versäumst! 

182ff. Ich genoß nun mit Milch übergossenen Reis von der allerbesten 
Lage und von vorzüglichster Art, weiß wie Mond und Milch; dazu 
aus frisch-zerlassener Butter hergestellte Brühe. Dann wusch ich 
mir in einem Waschbecken die Hände und trocknete sie mit einem 
wohlriechenden Tuch aus Leinwand, worauf ich mir noch Hände 
und Gesicht mit öl einrieb. 
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Nachdem die freudige Erwartung der Ausfahrt in den Park alle 
Gesichter strahlend gemacht hatte, brachte die Nacht dann Ruhe 
und Schlaf. Auch mir ging diese Nacht mit ihrem Mondschein 
behaglich vorüber, während ich auf dem Lager beim Schein eines 
daneben stehenden Lämpchens in Schlaf versunken war. Nach der 
(Morgen-)Waschung aber betete ich zu den Heiligen und beichtete 
in Eile, der Ausfahrt gewärtig. Dagegen hatten manche Frauen (im 
Hause) die Nacht in Ungeduld gescholten wegen ihres langsamen 
Verstreichens. Ja, einige hatten wachend die Zeit hingebracht mit 
1 Unterhaltungen über alles, was sie zu sehen bekämen, und (besonders) 
über das Bad (im Freien), das sie sich wünschten. 

Die Aufseher waren bereits mit der (nötigen) Dienerschaft in den 194 fr- 
Park vorausgegangen, um für die Mahlzeit zu sorgen. Da trat die 
Sonne (von Neuem) ihre himmlische Wanderung an, indem sie 
(gleichsam) den Lotus des östlichen Horizontes zum Aufblühen 
brachte. Nun zogen sich die Frauen ihre verschiedenfarbigen Kleider 
und Tücher an, aus Leinwand oder indischer Seide, auch äußerst 
kostbare aus chinesischer Seide, dazu die herrlichsten Schmuck¬ 
sachen, feinste Arbeiten aus Perlen, Gold und Juwelen: es war 
ein großes Gepränge, das die Schönheit der Frauen noch steigerte 
und ihre Jugendlichkeit noch glänzender gestaltete. 

Als die älteren Frauen sich versammelt hatten, eröffnete mit 199 ff. 
ihnen meine Mutter, die sich unterdessen auch bereit gemacht 
hatte, im günstigsten Augenblick den prächtigen Zug. Es folgten 
in Unruhe die jüngeren Frauen, die mit dem reizenden Geklingel 
ihrer Fußspangen, Gürtelschnüre und sonstigen Schmucksachen den 
Vorplatz des Palastes derart durch tönten, daß gleichsam eine fest¬ 
liche Abschiedsmusik entstand. Und mir ward diese Bereitschaft 
zum Aufbruch im Auftrag meiner Mutter von Zofen gemeldet. 

Ich hatte mich, während auch meine Freundinnen sich schmückten, 205 ff. 
in mein Staatskleid geworfen, das ein glückbringendes Abzeichen 
zierte; und mit meiner Fülle von kostbarstem Schmuck erstrahlte 
ich, als verdreifachte sich an mir die Blütenpracht einer Campaka- 
Ranke. So trat ich im Kreise meiner Zofen in den Hof des Palastes, 
wo mir die jungen Frauen in ihrem Staat erschienen, als hätten 
sich in Indra’s Himmel die Apsaras-Jungfrauen versammelt. 

Vor die Wagen waren Ochsen gespannt, und ein im Lenken 2l0ff. 
derselben gewandter Junge sprach zu mir: Hier, meine Herrin, 
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diesen unvergleichlich prächtigen Wagen hat der Großkaufmann 
für dich bestimmt. Und noch während er dies sagte, half er mir, 
den mit einem kostbaren Teppich belegten Wagen zu besteigen. 
Auch eine Amme und meine Zofe Särasika stiegen ein, worauf sich so¬ 
fort der Wagen unter dem Spiel seiner Glöckchen in Bewegung setzte. 
Hinterher aber folgten zu unserm Schutz Diener in Livree; auch 
das Gefolge der Aufseherinnen schloß sich an. 

ln schönem Zuge fuhren wir durch die Königsstraße (d. h. durch 
die Hauptstraße der Stadt) unter dem Staunen der (ganzen) Bevöl¬ 
kerung. Und ich bewunderte diese lang sich hinziehende mit ihren 
verschiedenen Basaren einem Kleinodiengeschmeide vergleichbare 
Wegstrecke, wie (umgekehrt) deren Häuser mit ihren an den Aus¬ 
blicken sich neugierig sammelnden Frauengesichtern auch mich be¬ 
wunderten. Ja, die Leute schauten unbeweglichen Auges nach mir, 
als ob da die (Göttin) Laksml auf einem himmlischen Wagen vor¬ 
beizöge. Den Jünglingen unserer Stadt aber entbrannten bei mei¬ 
nem Anblick die Herzen in einer so heftig und gewaltsam sie 
peinigenden Liebe, daß sie in Lebensgefahr gerieten. Ein anderes 
Wünschen erfaßte die Jungfrauen: glichen sie selber auch himm¬ 
lischen Schönheiten, sie wollten schön sein wie ich. Geradezu 
vernarrt war die ganze Königsstraße ob der Zartheit und Lieblichkeit 
meiner Erscheinung; und mochten langhin auch die feinsten Düfte 
sich verbreiten, der meinige allein wirkte zauberisch. So wurde 
mir berichtet von nachfolgenden Zofen, die es den Reden der Leute 
entnahmen. 

Am Park angelangt stieg man aus den Wagen, und es ward ein 
Wächter aufgestellt, während wir alle zu lustwandeln begannen. 
Wie im himmlischen Nandana-Hain die Apsaras-Mädchen, so er¬ 
gingen sich die Frauen in den Alleen, deren blühende Baumkronen 
(sozusagen) hohe weiße Tore bildeten. Und Blumensträuße brachen 
sie von den prächtigen Bäumen. 

Kommt, — rief plötzlich meine Mutter—wir schauen jetzt nach 
dem Siebenblatt-Baum, der am Ufer eines Teiches stehen wird, 
wie meine Tochter gezeigt hat. Und die Frauenschar folgte behag- 
lich-schlendernden Schrittes dem ergangenen Ruf. 

Ich hatte nach dem Absteigen zusammen mit meinen beiden 
Wagengefährtinnen die Auge und Geist berückende Pracht des 
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Parkes, die da in den verschiedensten Blumen des Herbstes sich 
offenbarte, gierig in mich aufgenommen. Wie eine Biene wanderte 
ich von Blume zu Blume, und ich horchte zugleich beglückten 
Ohres auf das tausendstimmige Konzert der Vögel. Da sah ich 
Pfauen, die nun zum Beginn des Herbstes ihre Prachtfedern ver¬ 
loren hatten, ohne die Aufgeregtheit der Brunstzeit herumschlei¬ 
chen, so wie es Spieler tun, die ihren Einsatz eingebüßt ha¬ 
ben und der Aufregung des Spiels entronnen sind. Auch all die 
verschiedenen Gartenhäuser sah ich, solche, die Bananenbäume 
oder Palmen oder Bilder oder Douchen umschließen bis zu denen» 
die (Kindern) als Spielplätze dienen. Neben dem Weiß von Sie¬ 
benblatt-Blumen zeigte sich das Rot der Asoka- und das Blau der 
Bana-Blüten. 

Und einen Siebenblatt-Baum gewahrte ich, der mit seiner rings 237 ff. 
ihn bedeckenden Blütenlast im vollsten Schmuck prangte. Auf 
seinen weißen Blumenbüscheln hoben sich Scharen von summen¬ 
den Bienen wie dunkelfarbige Blütengewinde ab, während an den 
Blumen, die der Wind auf den Boden geschüttelt hatte, Krähen 
herumpickten, die (in ihrer Torheit) sie für Klöße aus weichem 
Käse hielten. Kaum daß ich (vom Baum) eine Blume, so groß wie 
meine Brust und ähnlich einer Silberstückdose, gepflückt hatte, 
da umsummten (honig-) trunkene Bienen in ihrem Lotus-Verlangen 
mein lotusgleiches und zugleich lotusduftendes Antlitz. Zwar wehrte 
ich sie mit meinen zarten Händen ab, sobald sie sich mir aufs 
Gesicht setzen wollten; aber nur umso ungestümer drangen sie % 
furchtlos auf mich ein, als ob ihnen meine Hände bloß wie wind¬ 
bewegte Zweige vorkämen. So stieß ich voll Angst einen Schrei 
aus und taumelte zurück. Allein mein Schrei ward übertönt von 
dem ganzen Konzert der Bienen und Vögel. Erst als ich meinen 
Überwurf, der zarter als der Speichelschaum eines Pferdes auf 
mir lag, übers Gesicht zog, da ward ich der meisten Bienen ledig. 

Aber beim Fliehen riß mein juwelengeschmückter und (in der Be¬ 
wegung) lieblich klingender Gürtel, der die Pfeile des Liebesgottes 
verborgen hielt. Und ohne in meiner Angst (vor den Bienen) dessen 
zu achten, lief ich in ein bienenfreies Bananenhäuschen, wo meine 
Zofe mich beruhigte (mit den Worten): du bist zwar noch voll 
von Bienen, aber es ist dir kein Leid geschehen. 

Nun besuchte ich auch jenen (andern) Siebenblatt-Baum (den zu 251 ff. 
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sehen wir ausgezogen waren). Es überlagerten ihn die Bienen des 
Lotusteiches, die am Ufer, (jetzt) unter Herbstblumen versteckt, 
ihre, vollmondrunde Behausung hatten. Die (zuvor schon dagewe¬ 
senen) Frauen (unseres Zuges) hatten in ihrer Blumenlust den 
Baum arg zerpflückt. So wandte ich, den linken Arm bei nieder¬ 
hängendem Armband auf meine Zofe gestützt» meinen Blick mehr 
dem Lotusteich zu. Da prangten vollaufgeblüht alle Arten von Lo¬ 
tosblumen, und die ganze Wasserfläche, dieses Prachtstück des 
Parkes, war durchschnäbelt und durchschnattert von Wasservögeln 
und durchsummt von Bienen. Die roten Blumen erinnerten ans 
Morgenrot, die weiOen ans Mondlicht, die dunklen an schwarzes 
Gewölk. Wie Gesang klang’s von den Bienen und wie Unterhaltung 
von den Schwänen her; wie ein Tanzen erschien das spielende 
Schaukeln der übers Wasser sich erhebenden Blüten im Winde. 
Da sah ich geschwätzige Taucher und paarig gesellte Enten, auch 
fröhliche Gänse mit weißem Gefieder. Die (flachgeöffheten) Lotos¬ 
blumen nahmen sich mit ihren Bienen aus wie goldene Teller, in 
denen Saphire eingelegt sind. Und die auf dem Ufersand ruhenden 
Schwäne verkörperten mit ihrem linnenweißen Federkleid das heitere 
Lachen des Herbstes. 

Weiter sah ich (viele der paarig gesellten und wegen ihrer ehe¬ 
lichen Treue vielgepriesenen) Liebesenten, deren Rot sich bunt ge¬ 
staltete durch eine Beimengung von Gelb, wie meine Brust es 
zeigt. Einige dieser Enten ruhten auf (großen) Lotusblättern, die 
in dem Farben-Mosaik des Teiches gleichsam grüne Einlagen bil¬ 
deten. Und zwischen solch grünen Blätter-Einlagen der Mosaik¬ 
fläche des Teiches zeigten sich, rot wie Arsenik und zugleich rot 
aus Liebe, Enteriche, die mit ihren Genossinnen der Liebe pfleg¬ 
ten. Da, mitten im Schauen des Teiches ward mir durch all diese 
(in Anhänglichkeit und Liebe einander verbundenen) Pärchen von 
Liebesenten mein Sinn berückt: wie (seelen)verwandt erschienen 
sie mir, und ich sank, indem die Erinnerung an meine Vorzeit 
über mich kam, in leidvollem Gedenken ohnmächtig zu Boden. 

Als ich wieder zu mir kam, entrang sich (ich möchte nicht sa¬ 
gen »meinen Augen’, sondern) meinem kummergequälten Herzen 
ein Strom von Tränen, der die Qual meiner Seele offenbarte. Und 
ich sah, wie meine Zofe mit Wasser, das sie einem Lotusblatt 
entnahm, mir mein schlimmes Herz und die Augen wusch. Ich 
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stand auf und schleppte mich zu einer nahen Bananengruppe, die 
(mit ihren Bluten) an die blauen Lotusarten erinnerte. Da setzte 
ich mich (in dem die Baumgruppe einschließenden Häuschen) auf 
eine dunkle Steinplatte, worauf meine Zofe (voll Teilnahme und 
Unruhe) mich fragte: Fehlt’s dir, o Herrin, an der Verdauung? 

Oder bist du übermüdet, oder hat dich gar eine (Biene) gestochen ? 

Indem sie meine Tränen abwischte, vergoß sie selber auch welche 273 ff. 
aus Liebe zu mir und sagte (weiter): 

Wie konnte nur diese Ohnmacht über dich kommen? Bitte 
sage, was du weißt, damit man gleich helfen kann. Wir dürfen 
keine Zeit versäumen, um an dir selbst nichts zu versäumen. 
Allzubald gibt’s ein schlimmes Leiden. Nur nicht gleichgültig 
und nicht leichtsinnig! Bei Zeiten muß man auf der Hut 
sein; sonst kann eine bloße Kratzwunde so gefährlich wer¬ 
den wie ein Beilbieb. 

Nach diesen und andern Worten, wie sie unter Freundinnen 278 f. 
üblich sind, antwortete ich: Nur keine Furchtl es fehlt mir nicht 
an der Verdauung; auch bin ich nicht übermüdet, und noch weniger 
hat mich eine (Biene) gestochen. 

Aber, warf sie ein, wie konntest du denn so in Ohnmacht zu 280 f. 
Boden sinken wie ein Regenbogen, dem die Farben verblassen? 

Bitte, o Herrin, gib mir Aufschluß; ich bin dir doch so treu er¬ 
geben. 

Nun sagte ich da im smaragd-lieblichen Bananenhäuschen zur 282ff. 
Sirasiki: Ich willdir’s, meine Freundin, in Kürze schildern, warum 
ich wie eine vom Winde abgebrochene Liane ohnmächtig zu Boden 
fiel. Du hast ja als meine Gespielin von jeher Freud und Leid 
mit mir geteilt und kennst alle meine Geheimnisse; so magst du 
das jetzige auch erfahren. Aber nur in dein Ohr hinein, nimmer 
aus deinem Munde heraus darf es gehen 1 Ich beschwöre dich bei 
meinem Leben, es Niemandem zu verraten. 

Da warf sich Sirasiki vor mir nieder und sprach: zu deinen 287f. 
Füßen und bei deinem Leben schwöre ich dir, es nicht zu ver¬ 
raten. 

Und ich wiederum sagte zu der mir so treuergebenen Sirasiki: 289ff. 
(schweres) Leid, das mir in meinem frühem Dasein widerfuhr, 
hat meine Augen von Tränen überfließen lassen, Leid der Trennung 
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vom Geliebten. Du magst nun aufmerksam hören auf die ganze 
Folge von Lust und Leid (die ich einstens erlebt habe). 

292 Und so begann ich denn, während meine Zofe ungeduldig hor¬ 
chend an meiner Seite sich niederließ, mit Tränen in den Augen 
zu erzählen. 

[IV. Das große Erlebnis.] 

293 f. In dem uns freundschaftlich-benachbarten Anga-Lande, das frei 

ist von Feinden, Räubern und Hungersnöten, da liegt die prächtige 
Stadt Camp! mit schönen Parkanlagen und einer wahrheitsliebenden 
Bevölkerung. 

295ff. Durch das Land hin fließt die liebliche Gangl, umkränzt von 

Dörfern und Städten, belebt von Scharen von Wasservögeln. Sie 
zieht dahin, diese Gangl, als wäre sie die Gattin des Oceans: 
KIdamba-Vögel sind ihre Ohrenringe, ein Zug von Schwänen ihr 
Gürtelband, ein Pärchen von Liebesenten ihr Busenpaar, der 
Wellenschaum ihr lachender Blick. Das Ufergebiet gehört Elefanten, 
Ochsen, Tigern, Pantern und Hyänen. Auf dem Wasser aber zeigen 
sich, (von vorn) wie rotgebrannte Krüge anzusehen, ganze Schwärme 
von paarweise zusammenlebenden Liebesenten; auch Scharen von 
Gänsen und Schwänen und allen sonstigen Schwimmvögeln ergeben 
sich da in Freiheit und Sorglosigkeit. 

300ff. Da, meine Liebe, bin ich im vorigen Dasein eine Liebesente im 
gelb- und roten Federngewande gewesen, voll Behagen an der 
Freiheit, die ich genoß. In der ganzen Welt aber gibt’s keine Liebe 
so treu und stark wie bei den Liebesenten. Und mein Enterich 
zeichnete sich aus durch einen leicht(beweglich)en Kopf und einen 
rundlichen Körper; dazu war er ein guter Schwimmer und schön 
wie ein Strauß von Körenta-Blumen, dem sich die schwarzen und 
unbefiederten Füße wie zwei dunkelfarbige Lotusblätter beigesell¬ 
ten. Gleichmäßig bis zuletzt war seine Freundlichkeit, wie die eines 
braven Asketen, der das Zürnen längst aufgegeben hat. Mit ihm 
vereint glich ich beim Schwimmen dem Morgenrot, beim Fliegen 
dem Blitz und beim Ruhen am Ufer einem Halsschmuck. So lebten 
wir in Liebe zusammen, indem wir mit (traulich) abwechselndem Ge¬ 
schnatter uns Ohr und Herz erfreuten und uns gegenseitig beglück¬ 
ten. Wir folgten einander, spielten miteinander und konnten einander 
nicht lassen; wo wir auch hinzogen — auf Flüssen, Lotusteichen 
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und Sandbänken oder Uferplätzen — überall blieben wir, ohne 
Scheu im Lieben, getreulich einander verbunden. 

Einmal nun, als wir mitten unter andern Schwimmvögeln auf 315 ff. 
einer prächtigen Lagune der Gangl uns ergingen, da trollte ein 
von Brunst und Sonnenhitze aufgeregter Elefant daher, um im 
Wasser sich zu kühlen. Unstet wie das Glück der Fürsten schlu¬ 
gen seine Ohren hin und her; es klang lieblich wie Trommel¬ 
schläge. Aber wie ein Donnern erdröhnte das Trompeten des rie¬ 
sigen Tieres. Der Wohlgeruch, der vom Brunstsaft seiner Schläfen 
ausging, verdrängte die Düfte der (benachbarten) Waldbäume: so 
stark wie der eines Siebenblatt-Baumes durchzog er im Winde 
die Gegend. Als der Koloss über die sandige Wölbung des Ufers 
dahinschritt, bildete er gleichsam einen Gürtel auf der Hüfte der 
Gangä, dieser Gattin des Oceans, die ihrerseits, wie in Angst, mit 
ihren mächtigen Wellen vor ihm zu fliehen schien. Nach dem 
Trinken ließ er gewaltig Mist fallen und trat dann ins Wasser, 
das er in Güssen — einem Sturzbäche aussendenden Berge ver¬ 
gleichbar — rings umher und über den eigenen Rücken spie, wo¬ 
bei er die Lagune zugleich trüben und ausschöpfen zu wollen 
schien. War sein Rüssel hochgestreckt, dann sah der rote Rachen 
mit Zunge und Lippen aus wie eine Zinnoberhöhle des Anjana- 
Berges. 

Voll Schreck war ich mit meinem Enterich wie andere Wasser- 327 ff. 
vögel in die Höhe geflogen. Da kam, als eben der Elefant in 
seiner eigenen Fährte wieder forttrottete, ein Jäger daher, jung, 
mit Waldblumen bekränzt, Bogen und Pfeil in der Hand, (für das 
Wild) der leibhaftige Todesgott. Er ging ohne Schuhe, und die 
Nägel seiner Füße waren angerissen und ungleich (gewachsen), wie 
auch die Zehen ungleichmäßig standen. Der gedrungene Mittelleib 
und die breite Brust wurden flankiert von zwei sehnigen Armen, 
eben beschäftigt mit dem Spannen des Bogens. Rötlich und struppig 
war der Bart, die Lippe gespalten und am Kopf hingen auf die 
kräftige Schulter rotbraune gelockte Haare, an den Enden gespal¬ 
ten (wie die Zungen von Schlangen). Dazu von Wind und Hitze 
die Haut des Körpers rauh und dunkel, — so hatte der Unhold 
manches von einem Teufel an sich und war jedenfalls für die 
Bestien (des Waldes) der Todesgott in Person. Von der Schulter 
hing ihm (als Köcher) eine (ausgehöhlte) Gurke, und gekleidet war 
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er in ein schreckliches Tigerfell, das aussah wie ein gelber Mantel 
mit Streifen aus RuQ oder^Tinte. 

336ff. Kaum daß der Jäger den Elefanten erblickte, da trat er unter 

einen mächtigen Baum (um sich nötigenfalls hinaufzufluchten), legte 
dann den Bogen an die Schulter und richtete den Pfeil gegen den 
Elefanten. Aber der Unselige traf meinen (gerade) in der Schußlinie 
vorbeifliegenden Gatten, der einen Flügel verlor und vor Schmerz 
ohnmächtig ins Wasser stürzte. Ich folgte dem Geliebten und fiel, 
unfähig das Unheil zu ertragen, selbst auch in eine Ohnmacht. 

342 ff. Als ich wieder zu mir kam, was mußte ich da sehen in meinem 
Jammer und mit den Augen voll Tränen 1 Meinem Gatten fehlte 
ein Flügel, und in der Seite stak ihm der Pfeil. Wie ein vom 
Winde abgebrochener Lotus lag er da; (in der Nähe) der abge¬ 
trennte Flügel glich dem Stengelstumpf des Lotus. Als wären auf 
rotgoldenem Krug Lackflecken entstanden, so erschienen mir die 
Blutflecken des Teuren. Ja, einen mit Sandelsaft besprengtenAsoka- 
Strauß hätte man ihn heißen mögen, so benetzte ihn sein Blut. 
Und noch jetzt, wie er so am Rande des Wassers lag, war er 
prächtig wie ein Kimsuka-Strauch und wie die Sonne im Unter¬ 
gehen. 

347 ff. Mit meinem Schnabel zog ich den Pfeil aus der Wunde, und 
ich rief den Geliebten an, während ich ihn, tränentrüben Auges, 
mit den Flügeln umkoste. Aber er blieb starr; und doch meinte 
ich in Verwirrung und Liebe, er lebe noch. 

351 ff. Als mir’s klar wurde, da verlor ich in unsäglichem Schmerz für 
eine Weile die Besinnung. Nachher riß ich mir in Verzweiflung 
mit dem Schnabel die ersten besten Federn aus den Flügeln; ja 
ich bohrte meinen Schnabel auch ins Gefieder des Gatten, während 
ich ihn mit meinen Flügeln umarmte. Und indem ich den Toten 
umflatterte, klagte ich: 

354 ff. Wer ist der Übeltäter, der dich, die Zierde unserer Gangä, 

getroffen hat? Wer macht mich da mitten im Eheglück zur 
Witwe, so daß der Kummer über die Trennung wie ein Feuer 
mich aufzehrt und zugleich mit schweren Gedanken mich um¬ 
qualmt? Nie mehr, mein Teurer, kann ich der Lotusteiche 
mich freuen, wenn du mir da fehlst. Schon wenn du für 
Augenblicke durch ein Lotusblatt meinem Blicke entzogen 
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warst, erschrak ich, als wärst du in weitester Ferne. Da nun 
aber gar der Tod uns geschieden hat, da traure ich um dich 
in unabsehbarem Leide. 

Auf einmal kommt der Jäger heran, und im Anblick meines 360 ff. 
Lebensgefährten, den er statt des Elefanten getroffen, ruft er 
,o weh! ( Aus Furcht vor dem Fürchterlichen fliege ich auf. Ihm 
aber ist es leid, daß der Enterich tot ist. Er legt ihn auf eine 
Sandbank, die weiß ist wie Mondlicht, und sucht dann am Ufer 
nach Holz, so daß ich mich dem Geliebten wieder nähern kann. 

Aber schon während ich schluchzend ein letztes Abschiedswort 366ff. 
stammle, bringt der Jäger sein Holz, und ich fliege von Neuem 
auf, jetzt mit der Ahnung, daß der Entsetzliche meinen Gatten ver¬ 
brennen wolle. So flattere ich ganz in Verzweiflung in der Höhe 
über dem Geliebten hin und her. 

(Und wirklich!) Der Jäger deckt, nachdem er den Bogen und die 370ff. 
Gurke samt den Pfeilen zur Seite gelegt hat, meinen Gatten mit 
den Hölzern zu und entzündet ein Feuer, indem er geräuschvoll 
ein pfeilförmiges Holz in einem andern herumdreht. Mich erschreckt 
das Feuer mehr als ein Waldbrand, und in Gedanken spreche ich 
jammernd zum Geliebten: 

O du, an all unsere freundlichen Gewässer gewöhnt, wie 374 ff. 
wirst du das feindliche Feuer bestehen, — dieses Feuer, das 
mich auch brennt, wenn es dich brennt? Ist es dem Scnicksal 
in seiner Verhängung von Freud und Leid nicht genug, nach¬ 
dem es uns vereint, uns nun wieder getrennt zu haben? 

Ach! von Eisen muß mein Herz sein, daß es dein Elend, 
Liebster, mitansehen kann, ohne zu zerspringen. Besser für- 
wahr, daß ich an deiner Seite dem Feuer mich stelle, als 
fern dir bleibe in Trennung und Trauer. 

So überkommt mich in meinem Übermaß von Kummer aus weib- 379ff. 
lichem Heroismus der Entschluß, mitzusterben. Mit dem liebenden 
Geiste voran, dem der Körper folgt, lasse ich mich nieder aufs 
Feuer, das mir kühl erscheint, weil der Geliebte so nah. Wie eine 
Biene in die Blume, so tauche ich ins Feuer, das dem Gatten mich 
eint. Und ob auch goldrote Flammen mich sengend umspielen, im 
Gedenken des Gatten schmerzt es mich nicht. — So, meine Särasikä, 
bin ich im Feuertode dem Teuern gefolgt. 
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[V. Sehnen, Suchen und Finden.] 

384f. (Als Nonne spricht TarangavatI weiter:) Kaum hatte ich so 

(meiner Zofe) unser Sterben geschildert, da warf mich meine Trauer 
(um den verlorenen Geliebten abermals) in eine Ohnmacht. Wieder 
zu mir gekommen sprach ich von Neuem zur Zofe — (jetzt) in 
meiner Verwirrung mit stockenden Worten und mit zitternder Brust: 

386ff. Nachdem ich dort (am Ufer der Gangä so im Feuer) gestorben 
war, da wurde ich hier in der Stadt Kauslmb! in dem reichen und 
vornehmen Hause des Großkaufmanns (Rsabhasena) wiedergeboren 
und bin nun im Anblick der Liebesenten dieses Teiches von einer 
heftigen Sehnsucht erfaßt worden. Das ganze Glück meines vorigen 
Daseins, wie ich es dir geschildert, habe, ward mir in der Erin¬ 
nerung wieder lebendig, und auch wie die schreckliche Trennung* 
vom Geliebten mich in den Tod trieb, habe ich dir in Kürze gesagt. 
Aber bei meinem Leben hast du mir schwören müssen, Niemandem 
etwas zu verraten, bis ich mit dem Teuern wieder vereint bin. 
Nur wenn ich ihn von Neuem irgendwie erreiche, kann ich die 
ehelichen Freuden genießen. Immer hält mich meine grausame 
Mutter mit Vertröstungen hin, wenn ich nun schon seit sieben 
Jahren begierig auf die Umarmungen der Liebe warte. Wenn daraus 
nichts wird, so steht mir in meinem Herzenskämmerlein nur noch 
ein Seitentürchen offen: ich muß (als Nonne) dem Erlösungspfad 
zustreben, wie ihn die ,Sieger* als geistliche Karawanenführer be¬ 
schritten (und gewiesen) haben. So kann ich dafür sorgen, daß das 
Elend der Trennung vom Gatten, wie es beim Verbleiben in der 
Weltlichkeit uns bedroht, nicht zum zweiten Mal über mich kommt. 
Als Nonne werde ich über die Leiden der Welt mit ihrer ewigen 
Wiederkehr von Geburt und Tod (— über dieses ganze Seelen¬ 
wanderungsverhängnis) hinausgelangen in das wahre Asyl der Seelen. 

397ff. (TarangavatI spricht nun wieder als Nonne:) So habe ich, von der 
Liebe überwältigt, indem ich mich meiner Zofe anvertraute, meinen 
Kummer völlig offengelegt. Sie aber, die gute Särasikä, mir in Liebe 
verschworen, verfiel in ihrem Mitgefühl in ein langes Weinen. Und 
unter Tränen sagte sie zu mir: 

Ach, daß ich ein solch herzlähmendes Leid der Trennung 
vom Geliebten, o Herrin, von dir habe erfahren müssen! Wie 
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bitter sind doch die Früchte, die die Zeit in den Pflanzungen 
unseres früheren Tuns zur Reife bringtI Aber fasse Mut, 
o Herrin! Eine Gottheit wird gewiß gnädig es so fügen, daß 
du deinen einstigen Gatten wiedererlangst. 

Mit solch lieben Trostworten suchte mich Sirasikl zu beruhigen, 
indem sie zugleich mit Wasser mir die Tränen abwusch. Und ich 
konnte dann mit ihr das Bananenhäuschen verlassen und den Ort 
aufsuchen, wo unter der Leitung meiner Mutter das Frauenvolk 
sich der Fröhlichkeit hingab. 

Ich trat da zur Mutter, als sie gerade am Ufer eines Teiches 
mit all den Anordnungen zum (gemeinsamen) Bade beschäftigt war. 
Und sobald sie sah, wie mein Gesicht bei geröteten Augen farblos 
war, da erschrak sie und sagte: Aber, meine Tochter, wie hat dich 
das Lustwandeln im Garten so angreifen können? Du siehst ja aus 
wie ein welkgewordenes Lotusgewinde. 

In meinem Leid die Augen voll Tränen antwortete ich ausweichend: 
mich schmerzt der Kopf. Worauf meine liebe Mutter bestürzt sagte: 
dann geh du heim! ich komme auch mit; wie könnte ich dich, die 
Perle unserer ganzen Familie, im Schmerz allein lassen! 

Und in ihrer Liebe überlegte sie bei sich schon unsere Heim¬ 
fahrt, während sie den Frauen zurief: Wenn ihr gebadet und ge¬ 
schmaust habt, mögt ihr dann auch kommen; ich gehe (jetzt) heim, 
da ich was Dringendes zu erledigen habe. Seid ihr nur fröhlich! — 
So hielt sie die Frauen in ihrem Vorhaben fest, das sie selber nun 
scheute. Bloß um ihnen die Freude nicht zu verderben, verheim¬ 
lichte sie den Grund ihrer Heimkehr. 

Alsdann gab sie den Wächtern, Aufsehern und Eunuchen je für 
ihre Obliegenheiten die nötigen Anweisungen, und mit kleiner Be¬ 
gleitung und erprobter Bedienung fuhr sie schnell mit mir in die 
Stadt zurück. 

Zu Hause nahm mir Särasikl meinen ganzen Staat ab um ihn 
zu verwahren, und ich legte mich zu Bette. 

Meine Mutter aber trat zum Vater und sagte: Ich bin mit unserer 
Tochter schon heimgefahren. Ihr Kopf schmerzte sie, und sie wollte 
nicht (länger) draußen bleiben. Auch hatten wir den Siebenblatt- 
Baum, auf den ich’s abgesehen hatte, (bereits) in seinem Blüten¬ 
schmuck bestaunt Und damit den Frauen ihr Waldfest nicht gestört 
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würde, habe ich ihnen den wahren Grund meiner Heimkehr ver¬ 
schwiegen. 

423 ff. Dieser Bericht (meiner Mutter) versetzte meinen Vater in große 

Unruhe und Besorgnis, da er an mir noch mehr hing als an den 
Sühnen. Ein Arzt wurde gerufen, der in der ganzen Stadt berühmt 
war, aus bester Familie stammend, ernst und vertrauenswürdig, ein 
guter Chirurg, dessen Hand ebenso sicher wie leicht und angenehm 
war. Vertraut mit den Kennzeichen aller Krankheiten und mit den 
Mitteln für deren Heilung fragte er mich, in einem Lehnstuhl 
sitzend: 

427 f. Fühlst du dich, meine Gute, mehr durch das Fieber oder 

(mehr) durch die Kopfschmerzen belästigt? Bitte sage mir’s 
genau, damit ich dir helfen kann. Was hast du (heute) früh 
gegessen? Hast du es richtig verdaut? Und hast du in der 
Nacht ordentlich geschlafen? 

429 (Statt meiner antwortete) Särasiki (indem sie) erzählte, was ich 
bei Tagesanbruch gegessen hatte und wie wir in den Park hinaus 
gefahren waren; aber von meinem Erinnerungserlebnis schwieg sie. 

Nach weiterem Fragen und Beobachten sagte der Arzt (zu meinen 
430ff. Eltern): Eure Tochter ist nur scheinbar krank. Stellt sich Fieber 
schon gleich nach dem Essen ein, so ist der Grundstoff im Leibe, 
der das Phlegma heißt, affiziert. Zeigt es sich während der Ver¬ 
dauung, dann handelt es sich um den zweiten Grundstoff, die Galle. 
Kommt es aber erst am Schluß der Verdauung, dann steht’s nicht 
richtig mit dem dritten Grundstoff, dem Winde. Sind alle drei 
Grundstoffe in Mitleidenschaft gezogen, so spricht man von einer 
Komplikation, die bei vielen Krankheiten gegeben ist. Und ein 
Komplikationsfieber Wäre also eines, bei dem gleichzeitig 
zwei oder drei (Arten der genannten) Merkmale zu beobachten sind. 
Etwas Anderes ist das akzidentelle (oder traumatische) Fieber 
(das durch eine zufällige Einwirkung von außen bedingt ist): es kann 
veranlaßt sein durch Stockschläge, Peitschenhiebe, durch die Ver¬ 
letzung mit einer Waffe, durch den Sturz von einem Baume oder 
dergleichen. Ich kann nun kein Merkmal irgendwelcher Art (das 
auf Fieber schließen ließe) entdecken. So mögt ihr unbesorgt sein! 
Die Tochter ist gesund. Weil sie durch das Holpern des Wagens 
ziemlich gerüttelt und durch das Herumstreifen im Park ziemlich 
ermüdet worden ist, so meint die Zarte jetzt, das sei Fieber, was 
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bloße Übermüdung ist. Allenfalls könnte auch irgendeine seelische 
Depression vorliegen, die (etwa) durch einen schweren Kummer 
veranlaßt wäre! 

So sprach der Arzt (über mich) sehr gründlich zu meinen Eltern; 438ff. 
und diese begleiteten ihn dann beim Abschied unter Ehrenbezeu¬ 
gungen bis zum Ausgang unseres Palastes. Ich aber mit meinem 
kummerbeschwerten Herzen wurde von der Mutter am Nachmittag 
sehr zum Essen angehalten. Und die (mittlerweile) aus dem Park 
zurückgekehrten Frauen erzählten nun, wie schön das ganze Bad- 
und Schmaus-Vergnügen gewesen sei. Die Nacht (alsdann) wollte 
mir, da ich mich schlaflosen Auges auf meinem Lager herum¬ 
wälzen mußte, kaum verstreichen. 

Am Morgen stellten sich Hunderte von Familienhäuptem ein, 442f. 
die beim Vater um mich anhielten für Söhne, die (tags zuvor) an¬ 
gesichts meiner von den Pfeilen des Liebesgottes getroffen worden 
waren. Allein der Großkaufmann wies alle, mochten sie auch an¬ 
genehm und reich sein, ab, weil sie ihm an sittlicher und frommer 
Tüchtigkeit nicht genügten. 

Doch mir, als ich nachher die verschiedenen Vorzüge (der ab- 444ff. 
gewiesenen Freier) rühmen hören mußte, trieb dies das Tränen¬ 
wasser schmerzlichen Gedenkens ins Auge. Und je mehr ich mich 
in die Erinnerung ans frühere Dasein verlor, umso mehr verließ 
mich die Lust am Essen. Auch Bad und Schmuck ließ ich mir in 
meinem leidvollen Sinnen nur gefallen, um den Eltern und meiner 
ganzen Umgebung zu Willen zu sein. Nicht einen Augenblick wollte 
ich ohne den Einen am Leben bleiben, wenn die Wellen des Lebens 
ihn mir nicht zuführen würden. Der Wind, während er die Glück¬ 
lichen beglückte, hat mich gequält, wenn er, zu Zeiten scharf und 
zur Liebe anregend, in freiem Schweben den Duft der Siebenblatt- 
Bäume mir brachte. Selbst der Strahlen des Mondes hätt’ ich mich 
erwehren mögen, wenn sie wie Pfeile der Liebe auf mich eindrangen. 

FiePs wie Nektar von den Blütenbäumen oder fiel kühlend ein 
Regen oder in der Frühe der Tau, mir war’s stets, als befiele mich 
Hitze. Kurz, alles was den Sinnen wohl tut, ohne den Geliebten 
tat es mir weh. 

So plante ich (horchend auf die Versprechungen des Glaubens) 452ff. 
ein schweres Fastengelübde, das mir die Befriedigung meines Sehnens 
erwirken würde: Hundertundachtmal wollte ich (im Lauf eines Jahres 
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als Mahlzeit nur) sauren Reisschleim genießen. Meine Eltern billigten 
den Vorsatz, weil durch ein solches Gelübde dem Unglück gewehrt 
und das Glück gemehrt würde. (Mein eigenes Hoffen blieb ihnen 
verborgen; drum) als ich dann abmagerte, da sahen die Meinen 
hierin nur die Wirkung des Fastens, nicht zugleich die der unge¬ 
stillten Sehnsucht. 

455ff. In meiner Not verfiel ich auch aufs Malen. Mit allerlei passend- 
hergerichteten Pinseln brachte ich auf einer Leinwand (in mehreren 
Bildern) Alles, was ich in meinem Liebesenten-Dasein mit meinem 
Gatten erlebt "hatte, zur Darstellung. (Man sah da) wie wir in Liebe 
zusammenlebten und wie wir uns nährten, wie meinen Gefährten 
dann der Pfeil traf, wie der Jäger den Toten verbrannte und wie 
ich selber im Tode ihm folgte. Auch war da die Gangä gemalt mit 
ihrer Fülle von Lagunen, ihren mächtigen Wellen und mit all 
ihrem Wassergeflügel, aus dem die Liebesenten sich heraushoben. 
Weiter war der Elefant zu sehen und der Jäger mit dem Bogen. 
Es prangten Lotusteiche und es ragte der wilde Wald mit mäch¬ 
tigen Bäumen, alles im Blütenschmuck der Jahreszeit. — Und ich 
saß (stundenlang) vor dem (aus den verschiedenen Bildern sich 
zusammensetzenden) Gemälde, um da unverwandten Sinnes jenen 
gelb (und rot)~farbigen Enterich, der mein Herzensfreund gewesen 
war, zu betrachten. 

464ff. Nun rückte das große Herbstfest heran (das als Eröffnung eines 

Tertials am Vollmondstage des Klrttika-Monats und in der darauf 
folgenden Nacht begangen wird): die Feier, an der die Türen der 
Körnerverkäufer geöffnet und die der Fleischverkäufer geschlossen 
sind, — die Feier, an der frommes Tun gepflanzt und unfrommes 
Tun ausgerottet wird, — die Feier, an der man in Fasten und Frei¬ 
gebigkeit eine zum Himmel emporführende (jakobs-) Leiter zimmert. 

467ff. Als der festliche Tag erschienen war, da betrachtete ich (zunächst 
in der Frühe) mit meinen Eltern die (von den Jaina-Mönchen und 
-Nonnen) zur Entsühnung des abgelaufenen Tertials veranstaltete 
Zeremonie der (die Verfehlungen jenes Tertials bereuenden und 
verwünschenden) Gemeindebeichte. Vormittags und Nachmittags dann 
schaute ich vom Söller unseres Palastes aus über die festfrohe 
Stadt hin. Da strebten milchweiße Paläste, von künstlerisch-bemalten 
Säulen getragen, dem Himmel entgegen. Und an den Haupttoren 
der Paläste standen goldene Wasserkrüge, die (weil ihr Inhalt zur 
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Beglaubigung von Schenkungen verwendet wurde) Kunde gaben 
von der Freigebigkeit der Palastbesitzer. Was wurde da alles ge¬ 
schenkt! Gold, Mädchen, Kühe, Geldsummen, Kleider, Betten, Stühle, 
Wagen, — kurz, was man sich nur wünschen mochte. 

Meine Eltern (ihrerseits) sorgten für die Schmückung von Heilig- 473 fr. 
tümem und stifteten Gaben an verdiente Mönche. Auch war Alles, 
was wir (aus unserm Palaste) an Kleidern, Getränken, Speisen, 
Betten, Stühlen, Gefäßen und Ähnlichem hingaben, sorgfältig unter¬ 
sucht und gesäubert: nirgends durfte Ungeziefer, noch überhaupt 
irgendein Lebewesen, zu finden sein, nirgends auch sonst einer der 
vielen Mängel, wie sie die strenge Norm unseres Glaubens scheut 
und verbietet. An den heiligen Stätten aber, wo Figuren der ,Sieger* 

(die unsern Glauben begründet haben) standen, da stifteten wir 
allerlei Kostbarkeiten aus Gold und Edelstein. 

Freigebigkeit trägt immer Frucht, gute wenn sie gut, schlimme 477 ff. 
wenn sie schlimm geübt wird. Einwandfreie Gaben an vortreffliche 
Mönche, die sich der Askese widmen, bringen allerwegen gute 
Frucht: in diesem Leben verhüten sie Krankheiten und im nächsten 
verhelfen sie zu einer Wiedergeburt in vornehmem Hause, wo, 
wie überhaupt im menschlichen Dasein, die Seele sich läutern kann. 
Darum eben sind die Helden der Askese und des Glaubens von 
uns mit Geschenken bedacht worden; der Erlösung sollten diese 
Geschenke uns näher bringen. 

Dagegen tragen Gaben, die an Widersacher des Königs, an Räuber, 48 Iff. 
Lügner und Ehebrecher verabreicht werden, selbst wenn sie an 
sich einwandfrei sind, schlechte Frucht. Wir sind übrigens in (weit¬ 
herzigem) Mitgefühl (unsererseits nicht bloß gegenüber Mönchen 
unseres Glaubens, sondern) auch gegenüber Leuten im Allgemeinen, 
wie Brahmanen und Bedürftigen aller Art, recht freigebig gewesen. 
Kurzum, die Herbstfeier war für uns ein Tag der Hingabe an Selbst¬ 
beschränkung und Enthaltsamkeit, an Freigebigkeit und Frömmigkeit. 

(Abend war’s und) ich schaute immer noch über das abwechs- 
lungsreiche Bild der Stadt hin: da zog der Sonnengott sein Strahlen¬ 
netz ein und verschwand. Er war müde und bleich gewesen vom 
Zusammensein mit seiner vormittägigen Geliebten, der Göttin des 
Ostens, und es nahm ihn nun die nachmittägige Geliebte, die Göttin 
des Westens, auf in ihren ruhevollen Schoß. (Man mochte auch 
sagen:) Müde von dem ganzen Marsch über den Himmel hin, stieg 
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er wie ein Held im rotgoldenen Strahlenkränze zur (Mutter) Erde 
herab. Und bald geschah’s, daß die in Dunkel sich hüllende Nacht 
auch jegliches Leben umhüllte« 

Nun führte unser Haupttor auf eine Terrasse hinaus, die eine 
Zierde unseres Palastes wie der ganzen Königsstraße war: hier 
wurde mein Gemälde, eingerahmt von einem äußerst kostbaren 
Tuch, zur Schau gestellt, und als Wächterin stellte sich dazu die 
gute Slrasiki, meine Zuflucht in Liebe und Leid, mit dem Plane, 
mir meinen (einstigen) Gatten (der jetzt gewiß auch als Mensch 
wiedergeboren war) ausfindig zu machen« Sie war ja so klug im 
AufFassen und Beurteilen aller Mienen und Äußerungen, und ich 
hatte ihr gesagt: 

Du verstehst es ausgezeichnet, aus Worten und Geberden 
das Innere eines Menschen zu erraten. So achte bitte, um 
mein Leben zu sichern, auf Folgendes. Wenn etwa mein 
(einstiger) Geliebter als Einwohner unserer Stadt w ederge- 
boren sein sollte, dann wird er (jedenfalls ebenso wie all die 
andern festfroh herumziehenden Leute mein Gemälde be¬ 
trachten und dann) im Anblick dieses Gemäldes an unser 
gemeinsames Vorleben sich erinnern. Denn wen man einst 
in Leid und Freud recht lieb gehabt, dessen Anblick tut’s 
einem an, auch noch nach längster Trennung. Und die ver¬ 
borgenste Regung des Herzens wird offenbar im Auge. Hart 
ist der Blick des rohen Menschen, offen und hell der des 
freundlichen, sicher der des aufrichtigen, matt der des gleich¬ 
gültigen. Und der teilnahmsvolle Mensch leidet mit, wenn er 
die Leiden Anderer sieht; wie viel mehr muß ihn ergreifen, 
was er selbst einst erlebt! Haftet das doch wie ein Pfeil in 
der Seele! Auch geht im Volk die Rede: Wer des Vorlebens 
sich erinnert, der sinkt in Ohnmacht, so stark er auch sei. 
So wird mein Getreuer, sobald ihm das Gemälde die trauer¬ 
volle Erinnerung an sein Vorleben weckt, seine Besinnung 
verlieren. Und wenn er sich erholt haben wird, dann frägt 
er, zitternden Herzens und nassen Auges, in Ungeduld nach 
dem, der die Bilder gemalt. Du magst dann sicher sein, daß 
dies mein verlorner, jetzt Mensch gewordener, Gatte ist. Genau 
wirst du dir sein Aussehen und seine Art merken und dich 
nach Name und Wohnung erkundigen, um mir morgen früh 
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alles zu melden. Ach! wie werd’ ich dann vereint mit ihm 
die Trauer beschlieOen und die Liebe in seliger Umarmung 
erneuern! Aber weh! wenn du ihn nicht finden solltest! Ich 
müßte (als Nonne) auf den Pfad der Erlösung mich flüchten. 

Ein endlos unseliges (über immer neue Wieder Verkörperungen 
sich hinziehendes) Elend wär’s ja, ohne den Geliebten und 
zugleich ohne das Vertrauen auf ein baldiges Erreichen des 
letzten Zieles weiterleben zu müssen. 

So hatte ich in meiner Sehnsucht nach der Wiedervereinigung 506 & 
mit dem Gatten auf die Sirasikl eingeredet, eh sie mich mit dem 
Gemälde verließ. Und es war nun also die Sonne untergegangen 
und die A les umhüllende Nacht gekommen. Da ging ich (weil nach 
unserm Glauben die Nächte von Feiertagen bei viel Andacht und 
wenig Schlaf anstatt im Schlafzimmer auf dem Boden des Fasten¬ 
zimmers zugebracht werden) in unser Fastenzimmer und gedachte 
da zusammen mit meinen Eltern in Verehrung der „Sieger“ (unserem 
Glaubens), um dann zugleich für den Tag und das (vergangene) 
Tertial (in stiller Sammlung) die Hausbeichte zu vollziehen. 

Noch während ich da auf dem Boden saß, da sah ich, als (in- 500 ff. 
zwischen) der Schlaf über mich gekommen war, im Traume einen 
wunderbaren Berg, den ich bestieg, — um plötzlich zu erwachen. 

Was kann dieser Traum bedeuten? (so fragt 9 ich den Vater). 

Und mein Vater antwortete: 

Dem Traumbuch zufolge verheißt er dir Glück. Im Traume 513 ft 
ahnt die Seele des Menschen, ob ihr Erfolg oder Mißerfolg, 

Freud oder Leid, Leben oder Tod bevorsteht. Von schlechter 
Vorbedeutung ist rohes Fleisch, eine blutige Wunde, Bein¬ 
oder Armbruch, Jammergeheul, eine Feuersbrunst und der¬ 
gleichen. Dagegen weist jedes Steigen, sei’s auf einen Elefanten 
oder Ochsen oder Palast oder Berg oder Milchsaft führenden 
Baum, auf ein kommendes Glück hin. Und wer (im Traume) 
übers Meer oder über einen Fluß hinübergelangt, der darf 
versichert sein, daß er einem Unglück entrinnen wird. (Auch 
das Geschlecht ist von Wichtigkeit:) Findet oder verliert man 
(im Traume) etwas männlich oder weiblich Benanntes, so ist 
ein entsprechender Fund oder Verlust in Sicht. Kurz, alles 
was man zu erwarten hat, Gutes und Schlimmes, das kündigt 
sich im Traume an. (Und die Zeit, die bis zum Eintritt des 
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angekündigten Erlebnisses verstreichen wird, richtet sich nach 
dem Zeitpunkt des Traumes:) Sechs Monate muß man warten, 
wenn der Traum sich schon abends (beim üblichen Einschlafen) 
eingestellt hat, drei Monate bei einem * Mitternachtstraum, 
anderthalb Monate bei einem Traum (in aller Herrgottsfrühe, 
d. h. zur Zeit) da die Kühe auf die Weide getrieben werden; 
unmittelbar bevorstehend aber ist das Erlebnis, wenn man 
einen darauf vorbereitenden Traum erst in der Morgenhelle 
gehabt hat. Endlich ist zu beachten, daü bloß Träume, die man 
bei normaler Verfassung hat, sicher auf Zukünftiges hinweisen, 
daß dagegen sonstige Träume oft belanglos sind. Bei ei¬ 
nem Mädchen nun deutet das Besteigen eines Berges darauf 
hin, daß es einen ausgezeichneten Gatten bekommt, während 
bei andern Leuten ein solcher Traum Reichtum in Aussicht 
stellt. Schon binnen sieben Tagen wird dir, meine Tochter, 
ein großes Glück beschieden sein. 

524 ff. Ich dachte (bei diesen Worten): Mit einem andern Mann (als 

dem längst ersehnten) möchte ich gar nicht leben. Und zugleich 
nahm ich mir vor, mein Geheimnis vor den Eltern (auch weiter) 
zu bewahren. So habe ich mich all die Zeit, bis die Särasikl er¬ 
scheinen würde, (im Fastenzimmer einigermaßen) am Leben erhalten 
und bin dann vom Boden aufgestanden, in Verehrung der Erlösten 
gedenkend. Ich beichtete (im Stillen auch noch) was ich während der 
Nacht verfehlt haben mochte, wusch dann Hände, Füße und Gesicht 
und verabschiedete mich in geziemender Weise von meinen Eltern. 

529 ff. Die Zinne unseres Palastes war’s, die ich jetzt ganz für mich 
allein aufsuchte, — diese prächtige Fläche voll von Bildern und 
Kostbarkeiten in Gold und Edelstein. Dabei hielt bloß die Hoffnung 
im Herzen meinen Leib, der fast zusammenbrechen wollte, noch 
aufrecht. Bald erschien die Sonne, die erst Strahlen rot wie Kimsuka- 
Blüten über die Welt hinsandte und dann die ganze Weite wie 
mit feinem Saffran färbte, überall bemüht, die Lotusblumen zu er¬ 
schließen (die in der Nacht geschlossen gewesen). 

533 f. Und jetzt endlich erschien auch Sarasikä! In Eile trat sie heran, 
indem sie mit dem Blick einer Liebenden mich gleichsam in sich 
einsog und mit dem Gesicht einer Glücklichen mir Gelingen ver¬ 
kündete. Diensteifrig-süß war der Wohlklang ihrer Stimme, als sie 
in ergebener Haltung sagte: 
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Gefunden hab ich ihn, den längst Verlornen! Wie der Mond 535 t. 
einer wolkenlosen Herbstnacht, so leuchtet sein Antlitz. Atme 
wieder auf, meine Herrin! Bald wirst du froh mit ihm deine 
Wünsche erfüllt sehn. 

Bei solch lieben Worten mußt’ ich, von einem Wonneschauer 537 f. 
ergriffen, voll Ungestüm die Treue umarmen. Und ich sagte: 
o Liebe, wie hast du meinen Herrn, der doch nun andere Gestalt 
hat, erkennen können? 

Worauf sie antwortete: Höre ganz der Reihe nach, o Herrin, 539fr. 
wie mir die Entdeckung gelang. Du hattest mich am Abend be¬ 
schworen, ja recht aufzupassen, als ich mit dem Gemälde dich 
verließ. Kaum hatte ich auf der Terrasse Aufstellung genommen, 
da zeigte sich der Freund der in der Nacht blühenden Lotusarten, — 
der Mond. Voll stieg er empor, der Liebling des Liebesgottes, ein 
herrlicher Lichtspender, der Geliebte der Nacht. Er schwamm gleich¬ 
sam wie ein vollaufgeblühter Lotus auf der (krystall)klaren Wasser¬ 
fläche des Firmaments. Da zogen nun (durch die Königsstraße) auf 
prächtigen Wagen und Reittieren die Geldprotzen der Stadt, die es 
dem König gleichtun wollten. In den Wagen saßen Frauen, die 
neugierig den nächtlichen Trubel betrachteten. Unter den Fuß¬ 
gängern sah man da und dort junge Männer, mit jungen Frauen 
am Arm und im Herzen. Auch frohmütige Banden trieben sich 
herum und bändelten an mit Leuten, die kamen. Kurz, es wälzte 
sich da ein Menschenstrom durch die Straße, wie wenn in der 
Regenzeit die Wassermassen von Flüssen dem Meere zustreben. 

Wer groß war, konnte leicht was sehen; kleine Leute mußten sich 
auf die Fußspitzen stellen. Viele wurden im Gedränge gestoßen 
und schrien, namentlich die Dicken. (Aber wenn man bei all dem 
unterhaltsamen Treiben nicht beachtete) wie die Nacht (allmählich) 
dahinschwand, man merkte es an den Lampen mit ihrem schon 
bis zur Hälfte heruntergebrannten Docht. Auch wurde, je mehr 
die Nacht sich neigte, das Heer der Neugierigen immer schläfriger 
und kleiner, so daß schließlich nur noch wenig Leute unser Ge¬ 
mälde umstanden. Doch während ich so die Leute und zugleich 
(im Hinblick auf die Zeit) unsere Lampe im Auge behielt, da kam 
plötzlich ein schöner Jüngling, umringt von einer Schar von Alters¬ 
genossen, heran, um das Gemälde zu betrachten. Zart waren seine 
Füße wie die einer Schildkröte, schlank seine Waden, straff seine 
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Oberschenkel, flach, fleischig und breit seine Brust, lang, dick und 
kräftig seine Arme. Wie ein zweiter Mond nahte er, indem er 
mit seinem mehr als mond-freundlichen Wesen die Gesichter der 
Vorübergehenden (staunen machte und so deren Augen gleichsam) 
wie Lotusblumen zum Aufblühen brachte. So überaus herrlich war 
er in seiner jugendlichen Schönheit und Feinheit, daß alle Jung¬ 
frauen in Liebe nach ihm schmachteten. Wirklich gab’s keine, in 
deren Herz dieser Einzige nicht Einzug gehalten hätte. »Der gehört 
unter die Götter oder wird geradezu einer der Götter sein“ — so 
rühmten ihn die Leute. Der also tritt auf das Gemälde zu, und 
nach kurzem Schauen preist der Schauenswerteste die darin sich 
offenbarende Kunst und spricht: 

Wie schön ist hier die Gangl gemalt mit ihren Wassern, 
die zwischen weißen Sandbänken unruhig und wirbelbildend 
talwärts dahin fließen! Wie schön auch der abwechslungs¬ 
volle Wald mit seinen Lotusteichen und seinen Riesenbäu¬ 
men! Auch die Jahreszeiten — Herbst, Winter, Frühling und 
Sommer — sind so lebensvoll gekennzeichnet durch die entspre¬ 
chenden Blumen und Früchte des Waldes! Ach, und diese 
beiden in Treue einander verbundenen Liebesenten, wie sie 
so schön in allen Lebenslagen vereint dargestellt sind! Hier 
gleiten sie übers Wasser, da ruhen sie auf einer Sandbank, 
dort fliegen sie durch die Luft, und dort wieder verstecken 
sie sich in einer Lotusgruppe, — immer und überall sind sie 
so schön in unwandelbarer Anhänglichkeit einander gesellt t 
Einen feinen kurzen Hals hat der Enterich, und eine Röte so leuch¬ 
tend wie die von Kimsuka-Blumen. Die Ente wiederum mit 
ihrem zarteren und schmächtigeren Halse erinnert in der 
Körperfarbe an Korenta-Blumen; und wie sie dem Gatten 
(überall) folgt! Prächtig gemalt ist auch dieser Elefant, der 
stolz wie ein Häuptling (seines Geschlechts) die Äste nieder¬ 
bricht, um sich einen Weg durch den Urwald zu bahnen. 
Nieder steigt er zum Fluß, um da nach Lust sich zu baden. 
Doch wie er nun mit triefendem Leibe wieder abzieht, da zielt 
hier ein Jäger auf ihn. Breitspurig steht der da mit gespann¬ 
tem Bogen, den Pfeil am Ohr. Aber er trifft — auch dies 
ist fein gemalt — den Enterich, der (im Vorbeifliegen) rötlich 
glänzt wie Reisähren oder wie die frischen Staubfäden eines 
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Lotus. Wie ist jetzt die Ente von Kummer erfüllt, weil der 
Jäger ihrem Gatten auf einmal Leben und Lieben zerstört! 
Klagend folgt sie dem Toten, und sie verzehrt sich in bren¬ 
nendem Leid. Wahrhaftig! Dieses Gemälde ist das feinste 
Schaustück des ganzen Herbstfestes; aber man möchte die 
Bilderreihe fortgesetzt sehen. 

Kaum hatte der Herrliche dies gesagt, da überfiel ihn in seiner 577 ft 
staunenden Bewunderung eine Ohnmacht. Wie eine festliche Fahne, 
die sich von der Schnur gelöst, so plötzlich sank er zu Boden. Und 
erst nach einer Weile bemerkten seine ganz in die Betrachtung 
des Gemäldes vertieften Genossen, was ihm wiederfahren. Sie ho¬ 
ben ihn dann auf und brachten ihn, als ob’s ihm bloß wie irgend¬ 
einem Gemäldenarren gegangen wäre, an eine der frischen Luft 
zugängliche Stelle, wo sie (nun aber doch) merkten, daß das Ge¬ 
mälde es ihm (tiefer) angetan habe. Ich ging hin, voll der kühn¬ 
sten Erwartung, daß dies jetzt der einstige Enterich sei und daß 
meine junge Herrin nun endlich ihre Hoffnung erfüllt und dieses 
Wt/hderbild von Mann zum Gatten bekäme. (Und wirklich!) Als 
er zu sich kam, da sprach er schluchzend unter Tränen: 

O meine Liebe, du Wonne meiner Umarmungen, wo magst 586ff. 
du weilen mit deinem dunkel-schimmernden Augenpaar? Spie¬ 
lend einst als Liebesente auf den Wellen der Ganga warst 
du mein Schatzkästlein; doch jetzt, da du fehlst, bin ich 
kläglich verarmt. Überall bist du mir gefolgt wie ein (hoch¬ 
gehaltenes) Liebesfähnchen, und endlich folgtest du mir gar 
in den Tod. 

Wie er mit tränenfeuchten Augen ohne Scheu so klagte, von oben 588 ff. 
bis unten ein Bild des Jammers, da schalten ihn seine Freunde: 
jammere doch nicht so, bist du denn nicht in Ordnung? — ,In 
Ordnung schon 4 versicherte er, worauf sie wieder fragten: Ja, was 
ist denn mit dir? — Und jetzt erst sagte er: ich wilfs euch verraten, 
aber wahrt mir das Geheimnis! Diesen Roman eines Entenpärchens, 
wie er hier auf dem Gemälde (in zahlreichen Bildern) dargestellt 
ist, den hab ich selbst einst erlebt. — ,Wie ist das möglich? 4 fragten 
sie, und mit erstaunten Gesichtern fügten sie bei: Sollte eine Er¬ 
innerung ans Vorleben über dich gekommen sein? — Er schilderte 
nun weinend, wie (tatsächlich) die verschiedenen Bilder des Gemäldes 
auf seinem eigenen Erleben beruhen, und er hob hervor: 
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505ff. Weil mir der Pfeil des Jägers das Leben raubte, so konnte 

ich erst jetzt aus dem Gemälde entnehmen, wie mir meine 
Geliebte in den Tod gefolgt ist. Das aber hat ganz besonders 
mein Herz mit brennendem Schmerz erfüllt, so daß ich dann, 
ich weiß nicht wie, in meinem Jammer (zu Boden) gefallen 
bin. Und habe ich euch so in Kürze dieses ganze leidvolle 
Erleben geschildert, wie es durch den Anblick des Gemäldes 
mir in Erinnerung gerufen wurde, so will ich auch den Vorsatz, 
den ich gefaßt, aussprechen: Nie werde ich um eine andere 
Trau als jene freien; bloß wenn ich irgendwie mit ihr zu¬ 
sammentreffe, werden mich die Freuden der Liebe locken. 
Geht also (meine Freunde) und fragt, wer das Gemälde gemalt; 
gewiß kann’s nur von ihr ausgegangen sein. Entweder hat sie 
es selbst gefertigt, oder sie hat einem Künstler Weisungen 
gegeben. Sonst könnte es Kener, das erkenne ich an den 
Kennzeichen, gemalt haben. Wie sollte jemand, was ich mit 
ihr im Entendasein erlebte, ohne sie malen können? 

604ff. Als ich diese Aufforderung hörte, da bin ich zu deinem Gemälde, 
o Herrin, zurüekgeeilt, um Antwort zu geben, wenn ein Frager 
käme. Bald kam auch einer mit suchendem Blick heran und fragte: 
Wer ist es, der da mit dieser Kunstleistung die (ganze) Stadt in 
Staunen versetzt hat? Meine Antwort war: TarangavatT, die Tochter 
des Großkaufmanns ist es, nach deren Eingebung die Bilder ent¬ 
standen sind; und zwar sind die Stoffe nicht etwa erfunden. Und 
nachdem ich noch weitere Aufklärung gegeben, eilte der Sendling 
zu deinem Gatten zurück, während ich ihm folgte, um in der Nähe 
zu horchen auf die (kommende) Unterhaltung. 

610ff. Da sagte dann der Berichterstatter unter Lachen: Hab keine Angst, 

(mein lieber) Padmadeva! Deine Angebetete ist gefunden; es ist 
TarangavatI, die Tochter des Großkaufmanns $sabhasena. Auf ihrer 
eigenen Eingebung beruht das Gemälde; und zwar hat sie die Stoffe 
desselben nicht erfunden, vielmehr das Dargestellte alles einst erlebt, 
wie mir ihre Dienerin auf meine Frage versicherte. 

6l3ff. Bei diesen Worten erstrahlte das Antlitz deines Geliebten wie 
eine vollaufgeblühte Lotusblume, und er sprach: Nun hab ich wieder 
Freude am Leben, da (ich weiß, daß) meine einstige Liebesente als 
Tochter des Großkaufmanns wiedergeboren ist. (Aber in plötzlicher 
Sorge fügte er bei:) Wie sollen wir indessen zum Ziel kommen, da 
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doch der Großkaufmann so stolz auf seinen Reichtum ist, daß er alle 
Freier seiner Tochter abweist? Fürwahr! Sollte ich meine einstige 
Geliebte, nachdem sie gefunden ist, nicht sehen dürfen, das wäre 
schlimmer, als wenn sie nicht gefunden wäre. 

Einer (der Genossen) warf ein: Genug, daß sie da ist! Was da 617*. 
ist, dem kann man beikommen. Der Weg wird sich finden. Es wird 
erlaubt sein, beim Großkaufmann wegen seiner Tochter vorzu¬ 
sprechen, da sie noch nicht vergeben ist. Gibt er sie nicht, dann 
gehen wir hin und tun dir den Gefallen, sie zu entführen. 

Er aber entgegnete: der Großkaufmann wird nicht seiner Tochter e20f. 
zuliebe sich verstoßen gegen die strengen Gewohnheiten seiner 
Familie, wie sie seit vielen Generationen auf ihn vererbt sind. Und 
wenn er mir also seine Tochter nicht geben wird, dann muß ich 
mir das Leben nehmen; denn solches (gewaltsame Tun wie du es 
vorschlägst) will ich nicht haben. 

Die jungen Leute zogen nun, indem sie ihren Anführer in die 622*. 
Mitte nahmen, zu seinem Palast, während ich ihnen folgte, um 
mich nach seiner Familie zu erkundigen. Sie traten in das Gebäude, 
das in seiner Höhe und Vornehmheit sich wie eine auf die Erde 
versetzte Himmelswohnung ausnahm; und ich habe dann die Namen 
und die Beschäftigungen der Eltern (unseres Helden) genau erfragt, 
worauf ich, (nun mit Nachrichten) reichlich gesättigt, eiligst zu¬ 
rückkehrte. 

Mittlerweile waren die Planeten und die Fixsterne (samt dem 625*. 
Monde) am Himmel verschwunden; er glich einem Teich, dessen 
Blumen abgepßückt sind. Und auf ging, rot wie (Mohnblumen-ähn- 
liche) Bandhujlva-Blumen, die Sonne, die Heldin des Tages, die 
Freude der Lebewesen. Schon waren alle vier Himmelsrichtungen 
von der Sonne vergoldet, als ich, dir meine Herrin liebe Kunde 
tIvl bringen begierig, hier eintraf. So habe ich dir, genau wie ich 
sie erlebte, die große Entdeckung geschildert, und belohnt fühle ich 
mich jetzt durch die Gnade deines (freundlichen) Vertrauens. 

(Die Nonne TarangavatT fährt fort zu erzählen:) Als meine Die- 629 
nerin so ihren Bericht beendet, sagte ich (ungeduldig): bitte, gib 
mir noch Auskunft über die Namen und die Beschäftigungen der 
Eltern! 

Und Sarasiki sagte: Der Vater holt (auf Handelsreisen) die Schätze 630*. 
des Meeres und der Erde zusammen; selbst der Himalaya bleibt 
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vor ihm nicht sicher. Zugleich aber ziert er hier zulande und an¬ 
derswo die Erde mit Unterkunftshütten und Erholungseinrichtungen, 
so daß sein Name — er heißt Dhanadeva — allüberall berühmt ist 
als der eines großen Handelsherrn, der auch ein großer Wohltäter 
ist. Der Sohn dieses Handelsherrn aber, der bei Alt und Jung beliebt 
ist, trägt den (sinnvoll wie ,Gottlieb 4 oder ,Traugott* klingenden) 
Namen Padmadeva (d. h. ,Lotusgott*): Gott will hier sagen, er gleiche 
dem Liebesgott; dazu besitzt er die Anmut des Lotus. 

636ff. Alles was mir die liebe Zofe so berichtete, das hat mein Ohr 
mit liebedurstigem Eifer in sich aufgenommen. Doch Aug’ und Ohr 
der Sarasika pries ich: ihr seid glücklich, daß ihr den Geliebten 
gesehen und gehört habt. Als sie wegging, da sagte ich noch zu 
ihr in meinem Überschwang von Freude: Überwunden ist nun mein 
Kummer, und Vertrauen erfüllt mich, da der Geliebte mir treu ist. 

$40 ff. Ich badete (oder wusch mich) nun und streute (den Vögeln) die 

Morgenspende, befete zu den ,Siegern* und beendigte das (Feiertags-) 
Fasten (durch den Morgenimbiß), um sodann auf einem durch den 
Wind gekühlten mit Baumwolle gefüllten (Matratzen-)Lager mich 
zu erholen von der Ermüdung, die das Fasten und Fastenbrechen 
mir verursacht hatte. Da hegte ich vielerlei Wünsche nach dem 
Zusammensein mit dem Geliebten und weilte in Gedanken im Bann 
seiner Liebe. (Fortsetzung folgt.) 
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Vorarbeiten zur Geschichte 
der mahäyänistischen Erlösungslehren 

von Stanislav Schayer 

„Kann es gelingen „unter Bäckern und 
Papier 4 *, im Zimmer, in das der blasse 
Himmel des Nordens hineinsieht, Ge• 
danken nachzuden^en, die unter indi¬ 
scher Sonnenglut oder den Strömen in- 
ä dischen Regens gedacht sind, nahe den 
Opferplätzen der Dörfer oder in Aske¬ 
tenhütten unter dem weiten Laubdach 
mächtiger Bäume? 1 * 

Hermann Oldenberg, Die Lehre 
der Upanishaden und die Anfänge des 
Buddhismus, S. 2. 


Einleitung. 

Grundsätzliches zum Verständnis der 
altindischen Erlösungslehren. 

Garbe sagt in seiner Darstellung des Sämkhya-Systems *)> die 
Philosophie sei bei den Indern nicht wie bei den Griechen aus 
dem Drang nach der Erkenntnis um ihrer selbst willen erwachsen, son¬ 
dern aus dem Verlangen nach der Erlösung aus dem Weltdasein 
durch das Mittel der Erkenntnis. Inwiefern diese Formulierung im 
Einzelnen der historischen Entwicklung Rechnung trägt, braucht 
in diesem Zusammenhang nicht erörtert zu werden. Tatsache ist 
gber,daß soweit die fertigen, schulmäßig ausgebildeten Richtungen in 
Betracht kommen, man überall dem Gedanken begegnet, daß das 
Leben 2 ) nur ein Leiden ist und daß die Erlösung nur durch das 
„richtige Wissen“ erreicht werden kann: im Slmkhya und im 
Yoga durch die Unterscheidung des parasa und der prakrti, im 
Vedanta durch die Erkenntnis der Identität zwischen dem brahman 


*) Die Sirakhya-Philosophie, II. Aufl. S. 141. 

& *) „Leben* ist hier im spezifisch indischen Sinne des samsSra zu ver¬ 
stehen. 
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und dem ätman usw. bis sogar auf die Nyiya’s und Vaisesika’s, 
die durch das Studium der logischen Kategorien das höchste Heil 
zu erlangen hoffen. 1 ) Um die nötigen Voraussetzungen für das Ver¬ 
ständnis der indischen Philosophie zu gewinnen ist es mithin not¬ 
wendig, diese zentrale Vorstellung von der erlösenden Macht des 
Wissens zu klären und ihren eigentlichen Sinn zu bestimmen. 

Nach Deussen 3 ) gipfelt bereits die vedische Spekulation in dem 
Gedanken, daß die leid volle Welt der Wirklichkeit nur ein trug- 
voller Schein, ein Irrtum ist und daher durch den einfachen Akt 
der Erkenntnis zum Schwinden gebracht werden kann. 3 ) Die Er¬ 
lösung ist demnach nicht „ein Werden zu etwas, was noch nicht 
vorhanden ist“, sondern lediglich „das zum Bewußtsein-Kommen 
eines von jeher Vorhandenen“ — ein bloßes Erwachen des Geistes 
zu der ewigen Wahrheit. Daß diese Interpretation schon deshalb 
abgelehnt werden muß, weil die Hauptstelle, auf die sich Deussen be¬ 
ruft, das Svetaketu-Fragment des Chänd. Up., nicht im Sinne des 
Illusionismus gedeutet werden kann, wird noch später zur Sprache 
kommen. Hingegen muß schon jetzt hervorgehoben werden, daß 
auch das Leiden als eine vollwertige Realität anzusehen ist, und 
zwar, was besonders wichtig ist, nicht nur als eine psychische Zu- 
ständlichkeit, der auf Seiten der objektiven Natur ein konkretes 
Korrelat, ein Ding oder ein Sachverhalt, entspricht, sondern als 
die Wirklichkeit schlechthin, weshalb die Befreiung vom Leiden 
zugleich mit der Vernichtung der Welt identisch ist. Damit hängt 
zusammen, daß der Begriff des Wissens als eines Mittels zur Er¬ 
lösung nicht im Sinne einer Metapher und nicht als ein „Erwachen 
des träumenden Geistes“, sondern durchaus wörtlich, eben als ein 
Mittel (i instrumentum) verstanden werden muß. Die Schwierig¬ 
keit, die uns gerade in diesem Punkt entgegentritt, ist allerdings 
nicht unbeträchtlich, sie läßt sich indessen leicht beseitigen, sobald 
man bedenkt, welche Rolle das Wissen in den „primitiven“ Kul¬ 
turen zu spielen pflegt, daß es nämlich überall als eine Art ma¬ 
gisches Fluidum aufgefaßt wird, mit dessen Hilfe der Wissende 


1 ) Vgl. The Sarva-siddbanta-saipgraha, ed. by M Rangicarya, Madras, 1909; 
V. 18 („§af-pad£rtha-parijnän*n mok$am Vaiiesikä viduh“). 

■) Gesch d. Phil I, 2, S. 38ff., 206ff.’ Syst des Ved/s. 433. 

•) Dieselbe These hat auch Prabhu Dutt ShastrT The Doctrine of 
Mäyä (London 1911) mit wenig Erfolg zu beweisen versucht. 
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nach seinem Belieben in den Verlauf der kosmischen Gescheh¬ 
nisse einzugreifen vermag. Mit anderen Worten, es liegt hier der 
Gedanke zu Grunde, daß das Wissen selbst eine wirksame Po¬ 
tenz ist, so daß es genügt einen Gegenstand zu kennen, um 
ihn allein dadurch zu beherrschen und zu besitzen. Daß diese 
magische Theorie des Wissens den vedischen Indern nicht un¬ 
bekannt war, ist beinahe selbstverständlich, daß sie aber nicht nur 
auf die niederen Volksschichten beschränkt war, sondern im Ge¬ 
genteil von altersher im Mittelpunkt des geistigen Lebens gestan¬ 
den hat, geht schon daraus hervor, daß sie in der Opfertheologie 
der Brahmana-Texte *— also in der „offiziellen Wissenschaft“ — 
Eingang und Verbreitung gefunden hat. Der Hauptgedanke dieser 
Texte Ußt sich kurz folgendermaßen charakterisieren: jeder Vor¬ 
gang auf Seiten der Natur hat sein Korrelat (pratimä) auf Seiten 
des Ritus; kennt man den geheimen Zusammenhang (bandhu, ni- 
däna) zwischen den beiden, dann braucht nur das „richtige“ Opfer 
verrichtet zu werden, um das Original (prama) in seiner konkreten 
Leiblichkeit in die Gewalt des Opfernden zu bringen. Sehr treffend 
bemerkt hierzu Oldenberg 1 ): „Wie das Abbild eines Vorgangs 
durch „sympathischen“ Zauber diesen selbst hervorruft, so ist auch 
das Wissen von einem Vorgang, dessen geistiges Abbild, mit diesem 
selbst zauberhaft verknüpft: dem Wissenden wird eben dadurch, 
daß er weiß, nicht weil er als Wissender geschickt oder richtig 

handelt, sondern vermöge der.grenzenlos hochgeschätzten 

Kraft des Wissens, Macht über das von ihm gewußte Sein oder 
Geschehen zu eigen.“ Die Konsequenzen, die sich daraus für den 
Begriff des „erlösenden Wissens“ — „der Erlösung durch die 
Wahrheit“ usw. ergeben, sind übersichtlich und brauchen in diesem 
Zusammenhang nicht weiter verfolgt zu werden. Zusammenfassend: 
wir gewinnen im Gegensatz zu Deussen *) die These, daß die Er¬ 
lösung ein realiter verlaufender durch eine Art me¬ 
taphysischer Kausalität eindeutig determinierter 

*) Die Weltanschauung der Brähmana-Texte, S. 5. Die Lehre der Upanl- 
shaden, S. 6 ff. 

*) Ich möchte nicht versäumen an dieser Stelle zu vermerken, daß bereits 
Driesch in seiner „Wirklichkeitslehre“ <S. 347) ganz im Sinne dieser Aas¬ 
föhrungen de Erlösungsprozeß der indischen Mystik als ein „zeitloses Wer¬ 
den“ und eine „Analogie zur Kausalität 4 * bezeichnet. 
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Prozeß ist, der in der kosmischen Weltauflösung sein 
genaues Paradigma hat, und daß daher das „erlösende 
Wissen* wesentlich auf eine Spekulation von dem Ur¬ 
sprung und dem Untergang der Welt hinausläuft Indem 
wir an diesen Zusammenhang zwischen der Kosmogonie und dem 
Erlösungsgedanken direkt anknüpfen, versuchen wir nunmehr die 
historischen Haupttypen: die Upanischaden, das Slmkhya, den Yoga 
und den älteren Buddhismus in aller Kürze zu analysieren, um 
auf diesem Wege die aufgestellte Formulierung an dem konkreten 
Material zu prüfen und zu vertiefen. 

Wie schon öfters in der einschlägigen Literatur hervorgehoben 
wurde, 1 ) lassen sich im Rg-Veda zwei Gruppen von kosmogonischen 
Vorstellungen unterscheiden: 1) eine ältere Schicht, die allem An¬ 
schein nach in die indogermanische Urzeit zurückreicht und die 
Welt als ein von den Göttern „gezimmertes Gebäude* betrachtet 
— und 2) eine jüngere, spezifisch brahmanische Schicht, die den 
kosmischen Weltentstehungsprozeß in Anlehnung an die primitive 
Biologie zu einer Entfaltung des Weltembryo umdeutet. Von diesen 
zwei Standpunkten tritt der erstere, den wir als „kreatorisch* be¬ 
zeichnen können, schon innerhalb der vedischen Literatur immer 
mehr zurück, so daß die Idee einer einheitlichen Emanation 
(visrsH) der Welt aus einem Prinzip — einem göttlichen Wesen 
oder aus einer abstrakten Substanz — bald zur Alleinherrschaft ge¬ 
langt. Sehen wir von zahlreichen Schöpfungsberichten der Brahmana- 
Texte ab, um direkt an die Upanischaden anzuknüpfen, so begegnen 
wir bereits in dem Svetaketu-Fragment der Chand. Up. (cap. VI.) 
einer typischen Kosmogonie, die den Prozeß der Weltentfaltung 
in einzelne Stadien zerlegt und zwischen den ureinen atman und 
die Welt der „Umwandlung* (vikara) der Reihe nach die drei 
„Gottheiten* (devata): die Glut (tej >s), das Wasser (apas) und die 
Nahrung (anna) einschiebt. 8 ) Beachtenswert und für die spätere 

*) Vgl. A. A. Macdonell, Vedic Mythology, S 8. “The cosmogonic my- 
thology of the R. V. fluctuates between two theories, wbich are not mutually 
exclusive, but may be found combined in the same verse. The one regards 
the univers as the result of mechanical productlon, the work of the carpenters 
and joiners skill; the otber repressnts it as the result of natural generation”. 

*) Eine Vorwegnahme der Guaa-Theorie ist in dieser Trias unverkenn¬ 
bar. Vgl. Jacobi, Ober das Verhältnis d. Vedlnta zum Saipkhya, Festschrift 
Kuhn, S. 38. 
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Entwicklung vorbildlich sind die Erlösungslehren, die im Text der 
Vater Aruni an diese Entfaltungslehre anknüpft. Wie die einzelnen 
Flüsse im Ozean, wie das Salz im Wasser und wie die verschie¬ 
denen Blumensäfte im Honig, so geht der Mensch nach dem Tode 
im ätman auf, wenn er die tiefe Wahrheit von der Herkunft der 
Vielheit aus dem Einem erkannt und begriffen hat. Die Erlösung 
beruht demnach auf der Umkehrung der Emanationsreihe dadurch, 
daß man sie kennt, d. h. konkret gesprochen, daß man die Fülle 
der Vereinzelungen wörtlich auf das Ureine reduziert und im Rah¬ 
men dieser Reduktion auch die eigene Individualität zu Gunsten 
des allumfassenden kosmischen Bewußtseins, des ätman oder des 
brahman aufgibt. Daß es sich dabei um eine echte »Ent werdung Ä , 
also um einen Prozeß und nicht um einen bloßen Akt handelt, 
ist klar und bedarf keiner weiteren Begründung. 

Im Sämkhya tritt die Gleichsetzung der Weltentfaltung mit der 
Entfaltung des Leides und, entsprechend, die Gleichsetzung der 
Weltvernichtung (pralaya) mit der Erlösung noch deutlicher zum 
Vorschein: der pumsa , der isolierte und in sich gekehrte Geist, 
wendet sich der weiblich gedachten Materie, der prakrti zu und 
verbindet sich mit ihr, wodurch der Anlaß zu der Weltentfaltung 
gegeben wird. Die einzelnen Produkte dieses Prozesses sind: 1) die 
buddhi 2) der ahamkära 3) die indriya’s (Sinnesorgane) und die 
tan-mätras (Grundstoffe) und 4) die groben Elemente — die sthüla - 
bhuta’s). Den kritischen Punkt dieser Reihe bildet der ahamkära, 
das principium individuationis als kosmisches Organ gedacht, in 
welchem der Übergang von der ursprünglichen Einheit zu der em¬ 
pirischen Vielheit stattfindet. Auffallend und für die Erlösungs¬ 
techniken bedeutsam ist ferner, daß die Wahmehmungsobjekte und 
die wahrnehmenden Organe aus einem und demselben Prinzip ab¬ 
geleitet werden, wodurch ein kontinuierlicher Zusammenhang (analog 
zu der „lex continuitatis“ bei Leibniz) hergestellt wird. Damit 
ist zugleich das Erlösungsschema als Umkehrung der Emanations¬ 
reihe vorgezeichnet,, und zwar werden zunächst die Gegenstände 
der äußeren Wahrnehmung durch die Sinnesorgane reabsorbiert, 
sodann gehen diese selbst im ahamkära auf, usw. bis endlich der 
Zustand des kaivalya d. h. der absoluten Isoliertheit erreicht ist 
und die prakrti wie eine „Tänzerin" sich zurückzieht, um nie mehr 
ihre Reize vor dem pumsa zu entfalten. 
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Ein weiterer Schritt in derselben Richtung ist zu verzeichnen 
im Yoga-System 1 ), welches in theoretischer Hinsicht durchaus vom 
SImkhya abhängig, das Erlösungsschema desselben dahin ergänzt, 
daß es der Stufenreihe der kosmischen Reduktionen eine entspre¬ 
chende Reihe der psychischen Etappen auf dem Wege zum kaivalya 
zuordnet. Charakteristisch ist dabei die Einteilung des ganzen Heils- 
pfades: den eigentlichen Yoga-Praktiken (antar-ahga): der dhürana p 
dem dhyana und dem samädhi , gehen die fünf „Außenglieder* (bahir- 
ahga) voran, die den Geist durch verschiedene Vorübungen, namentlich 
aber durch die „sittliche Zucht* (yama und niyama) vorbereiten sollen. 
Die Erlösungstechnik verläuft sodann „stufenweise* (bhimisu) und 
schreitet fort von der einfachen Konzentration, in der die äußeren 
Sinne auf das innere Organ (manas) zurückgehen, bis auf den Zu¬ 
stand des „i dharma-megha" (Wolke von Tugenden), in dem die 
„unterscheidende Erkenntnis* endgültig erreicht wird. Auch hier 
ist es klar, daß die Erlösung ein Destruktionsprozeß ist, was übri¬ 
gens hinsichtlich des psychischen Seins ausdrücklich in der De¬ 
finition des Yoga als „Unterdrückung der Funktionen des Bewußt¬ 
seins* (citta-vrtti-nirodha) ausgesprochen wird. 

Als den Abschluß der altindischen, brahmanischen Periode be¬ 
trachten wir zuletzt die Heilslehren des Pali-Buddhismus. Zunächst 
muß indessen folgendes vorausgeschickt und mit aller Schärfe her¬ 
vorgehoben werden: die Erlösungslehre, so wie sie in Indien ver¬ 
standen wurde, ist eine Technologie, deren Thema die Welt¬ 
vernichtung und die Aufhebung des Individuums bildet 
Darin liegt irtiplicite gesagt, daß jede Spekulation, sofern sie für 
das Streben nach der Erlösung irrelevant ist, prinzipiell verworfen 
und verdammt werden muß, womit weiterhin die Tendenz zusam¬ 
menhängt, den theoretischen Lehrgehalt auf ein Minimum zu 
beschränken. In den älteren Entwicklungsphasen nur hie und da ange¬ 
deutet, ist diese Tendenz im älteren Buddhismus zu einem ausgespro¬ 
chenen Grundsatz geworden und so erklärt sich, weshalb Buddha so 
beharrlich die Beantwortung aller „metaphysischen* Fragen ab- 
lehnte, sogar dann, wenn es sich um eine nähere Explikation des 


*) An sich ist der Yoga kein System (dar&ana), sondern eine bloße „Me¬ 
thode“ eine psychische Technik, die nicht nur im Siipkhya sondern auch im 
Vedinta, vor allem aber im Buddhismus Eingang gefunden hat 
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nirvana und ähnliche Probleme handelte. 1 ) Alles; was Buddha ver¬ 
kündet hat, muß daher von Anfang an im Rahmen des Zweckzu¬ 
sammenhangs einer Erlösungslehre verstanden werden, andernfalls 
man die Gefahr läuft, die Absicht des Buddhismus in einem der 
allerentscheidensten Punkte zu fälschen. In diesem Sinne, d. h. 
als ein Minimum der für die Erlösung notwendigen Erkenntnis, sind 
auch die beiden Grundlehren: der „ astangika-mdrga “— der „acht- 
gliedrige Heilspfad“ und der „pratltya-samutpada“ —die Kausalformel 
„des abhängigen Entstehens“ zu verstehen, an die wir nunmehr 
anknüpfen, um ihre Stellung innerhalb der Erlösungslehre selbst 
zu bestimmen. 2 ) 

Was zunächst den astangika-marga betrifft, so erhellt auf den 
ersten Blick, daß es sich hier um keine willkürliche Zusammen¬ 
stellung, sondern um eine nach dem Vorbild des Yoga 8 ) gegliederte 
Stufenreihe von psychischen Praktiken handelt. Dieser streng archi¬ 
tektonische Charakter kommt noch deutlicher zum Vorschein, wenn 
wir die viergliedrige, mit dem astangika-marga gleichwertige, Kli¬ 
max: 1. s7/a-Charakterfestigkeit, 2. samädhi- Versenkung, 3 . prajna- 
Weisbeit, 4. nirvana, heranziehen in welcher das sila dem yama 
und niyama des Yoga, der samadhi dem antar-ahga, die praßa 
der „unterscheidenden Erkenntnis“ und das nirvana dem kaivalya 
entspricht. 4 ) Wesentlich schwieriger ist hingegen die Entscheidung, 


*) Vgl. das bekannte Gleichnis von dem vergifteten Pfeil. 

■) Zur besseren Orientierung teile ich die einzelnen Punkte der beiden 
Formeln mit. I. A§\ähgika-marga: 1. samyag-d^sfi — die richtige Ansicht; 
2. samyak-samkalpa — das tichtige Denken, 3. samyag-väc — die richtige Rede, 
4. samyak-karmänta — das richtige Handeln, 5. samyag-äjiva — der richtige 
Lebenswandel, 6 . samyag-vyäyäma — das richtige Streben, 7. samyak-smiti 

— das richtige Gedenken, 8. samyak-samadhi — die richtige Versenkung. 
11. PratHya-samutpäda: 1. avidyä — das Nichtwissen, 2. samskära’s — die 
latenten Eindrücke, die Prädispositionen, 3. viykäna — das Bewußtsein, 4. näma- 
rmpa — Name und Form, 5. f a$-äyatana’s — die sechs Sinnesgebiete, 6. sparia 

— die Berührung, 7. vedanä— das Gefühl, 8. frsija — das Verlangen, 9. upädäna 

— das Haften, 10. bhava — das Werden, 11. iäti — die Geburt, 12. jarämaraqa 
etc-duhkha — das Leiden. 

^ Die Yoga-Elemente in den Heilslehren des Buddhismus hat zum ersten¬ 
mal H. Beckh in seinem „Buddhismus“ (1916) gebührend berücksichtigt. 
Vgl. auch Heiler, Die buddhistische Versenkung (1918). 

4 ) Es ist besonders zu beachten, daß in beiden Heilsschemata der Ver¬ 
senkung die sittliche Zucht vorangeht. Das ethische Moment erscheint dem¬ 
nach nur als eine vorbereitende Vorstufe und stellt keinen „Wert an sich“ dar. 
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ob auch der prafitya-samutpäda in ähnlicher Weise als eine Reduk- 
tionsformel zu verstehen ist, und namentlich, ob er als ein kosmi¬ 
sches Korrelat zum astangika-märga, etwa analog zu der Simkhya-Reihe 
gedeutet werden kann. Die Hauptschwierigkeit bereitet dabei diö 
Interpretation des Verhältnisses zwischen dem vijnana und dem 
ndma-rupa und wenn es auch im Rahmen dieser Skizze nicht daran 
gedacht werden kann, das ganze Problem in extenso zu behandeln, 
so ist es doch unumgänglich, auf einige sich daran anschließende 
Streitfragen in aller Kürze einzugehen. 

Wie bekannt, gehen die meisten Erklärungsversuche dahin, *) daß 
man das ndma-rupa in Anlehnung an die einheimische Exegese mit 
den fünf skandha's, bezw. mit dem pudgala gleichsetzt und damit 
zugleich die ganze Formel wesentlich zu einer personalen Ontogenese, 
zu einer „primitiven Biologie“ umdeutet, in der geschildert wird, 
wie nach dem erfolgten Tode das Karman in den samskära's latent 
enthalten sich zum vijnana — zu einem „Bewußtsein“ verdichtet, in 
das Embryo (ndma-rupa) eingeht, die Sinnesorgane ( sad-dyatana’s ) 
entfaltet und endlich zu einer neuen Existenz (bhava) und zu einer 
neuen Geburt ( jati ) führt. Diese Erklärung ist indessen nicht be¬ 
friedigend. Denn abgesehen davon, daß sie uns zu der widersinnigen 
Verlegung der Begriffe der trsna und des upadäna in das „em¬ 
bryonale“ Stadium zwingt, ist die Einschränkung der Bedeutung 
des ndma-rupa auf das psycho-physische Wesen ein Notbehelf der 
späteren Scholastik und entspricht dem ursprünglichen Sprachge¬ 
brauch auf jeden Fall nicht. Aber auch eine andere Deutung, 9 ) 
demgemäß das nama-rupa in angeblicher Übereinstimmung mit den 
Brahmana-Texten und den Upanischaden als die „Welt überhaupt“ 
übersetzt, und die Rückbeziehung auf das vijnana als eine implicite 


1 ) Vgl. Rhys Davids, American lectures on Buddhism. S. 157. Kern, 
Manual, S. 48. Oldenberg, Buddha, S. 256ff. Belege aus der einheimischen 
Literatur auch bei de la Vall6e Poussin, La thöorie des douze causes 
und bei Wall es er, Die philos. Grundl. d. ält. Buddh. S. 37. 

») Vgl.Deussen, Gesch.d. Phil. I. 3, S. 166., Wall es er, i. c. S. 49 ff. Die 
Auffassung, daß die Lehre Buddha’s auf den erkenntnistheoretischen Idealis¬ 
mus hinausläuft vertritt auch R. O. Franke, Der „Negativismus“ in der 
alten Buddhalehre (Festschrift für Kuhn, S. 336). Siehe auch, DTghaniklya in 
Auswahl übersetzt, S. 307, Anhang V über den Begriff des ,jamkhmra“. Eine 
erschöpfende Kritik dieses Standpunktes bietet Oldenberg’s Rezension 
der Festschrift für Kuhn in G. G. A. 1917, S. 152 ff. 
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oder explicite Behauptung von der Irrealität des vorgestellten Seins 
interpretiert wird, kann nicht gebilligt werden, und zwar aus dem 
prinzipiellen Grund, weif sie mit Kategorien operiert, an die in 
Indien kein Mensch und am wenigsten Buddha selbst gedacht hat. 
Man darf eben nicht vergessen, daß das „erkenntnistheore- 
tische“ Bewußtseinsproblem eine Entdeckung*der neueren Philo¬ 
sophie ist und als solche nicht mal den griechischen Denkern 
bekannt war. 1 ; Die Frage, ob Buddha die Realität der Welt geleugnet 
oder nicht geleugnet hat, ist daher schlechthin unzulässig, weshalb 
jede Betrachtungsweise, die das Problem in die „transzendental¬ 
erkenntnistheoretische“ Sphäre verschiebt, als verkehrt abgelehnt 
werden muß. 2 j. 

Ist nun das Hervorgehen des nama-rupa aus dem vifnana weder 
„biologisch“ noch im Sinne einer bewußtseinmäßigen transzendentalen 
Konstitution zu deuten, so bleibt noch eine andere Möglichkeit übrig, 
auf die wir von vorneherein hingewiesen haben: daß der prat'itya - 
samutpada eine kosmische Emanationsformel darstellt und daß sowohl 
das nama-rupa wie auch das vij’iana als konkrete Entfaltungsprodukte 
dieser Emanation anzusehen sind. Zu dieser Auslegung berechtigt 
uns nicht nur die schon längst von Jacobi, Garbe und Pischel 
hervorgehobene Analogie zum Sämkhya, sondern vor allem der 
Begriff des vijnana selbst, der ähnlich wie die übrigen psycholo¬ 
gischen Kategorien citta y manas usw. durchweg ein „Organ“, 
d. h. ein substanziell gedachtes, hypostasiertes Er¬ 
kenntnisvermögen bedeutet. Noch wichtiger sind die Fol- 


l ) Vgl. die treffenden Bemerkungen in der Schrift von P. Tillich, Mystik 
und Schuldbewußtsein, S. 16ff.: „Das Prinzip der Identität kann doppelt auf¬ 
gefaßt werden, entweder als Identität des Allgemeinen mit dem Besonderen, 
oder als Identität von Subjekt und Objekt. Da9 erste ist sokratiscb, das zweite 
augustinisch" .... „Für den Griechen ist der eleatisch-heraklitische Gegen¬ 
satz von Einheit und Vielheit das Problem, und die Einheit der Vielheit im 
Begriff die Lösung. Aber der Begriff ist nicht Funktion des die Außenwelt 
erkennenden Subjekts, sondern selbständige Realität**. 

*) In diesem Sinne scheint mir auch die vermittelnde Interpretation Wal- 
lesers, wonach für den älteren Buddhismus „der Indifferentismus gegen alle 
theoretische und dogmatische Lehren .... auch hinsichtlich der erkenntnis- 
theoretischen Erscheinungswelt zu Recht bestände'* nicht ganz einwandfrei 
zu sein. Übrigens sagt Walleser selbst, daß der in Frage stehende Problem¬ 
kreis für Buddha vielmehr überhaupt nicht bestanden hat Dieser Punkt ist 
aber entscheidend. 
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gerungen, zu denen wir auf Grund einer historischen Analyse des 
zweiten Begriffs, des nama-rupa gelangen. Nach einer uralten 
Vorstellung, die in der indischen Spekulation fortlebt, ist nämlich 
der Name eines Gegenstandes kein äußerliches Zeichen, kein flatus 
vocis, sondern sein tiefstes und ureigentliches Wesen, 1 ) durch dessen 
verbale Bestimmung, d. h. durch die Nennung, die strenge Ab¬ 
grenzung des Individuums von dem übrigen Sein vollzogen wird. 
Ein klassisches Beispiel für diese Auffassung ist das bereits zitierte 
Svetaketu-Fragment der Chlnd. Up., in dem das „ vacarambhana 
also ganz wörtlich: die „Ergreifung durch die Rede (Instr.)“, 8 ) 
als das Prinzip der Individuation genannt wird. Der Gedankengang 
ist kurz folgender: das Seiende, als Einheit gedacht, spaltet sich 
in eine Vielheit von „Umwandlungen“ (vikära) dadurch, daß es 
die Namen der einzelnen Objekte „durch die Rede ergreift“. 
Alles, was auf diese Weise entsteht, ist daher „Namenssetzung“ 
(namadheya), womit eben die Methode der Individuation und nicht 
etwa die Irrealität der Welt, die Philosophie der Eleaten, geschweige 
denn eine Vorwegnahme der kantischen transzendentalen Deduktion 
der Kategorien gemeint ist. 8 ) So entstehen zunächst die drei devatä’s: 
tejas, apas und anna; in diese „dringt das Ureine als Lebensgeist ein 
(fivena* tmanä 9 nupravisya) und sondert die Namen und Gestalten 
auseinander ( nama-rupe vyakaroti) d. h. es verwandelt die Dreiheit 
der Urelemente in die empirische Vielheit — in die Wirklichkeit. 
Das nama-rupa ist also weder die Weltillusion noch das biologische 
Individuum, sondern das durch die „Nennung“ differenzierte Sein, 
dessen Rückbezogensein auf das vijnäna wörtlich als ein praiitya- 
samutpada , als ein kausal bedingtes Entstehen des einen aus dem 
anderen zu verstehen ist. 

Allerdings, daß der Buddhismus ähnlich wie das Simkhya und 


*) Vgl. A. Hilka, Beiträge zur Kenntnis der indischen Namengebung,S. 5fJ. 

*) An sich wäre auch ein Kompositum vSci + Srambhaifa denkbar, doch ist 
die Bildung väcä fern, erst in jüngerer Zeit belegt. 

*) Böhtlingk übersetzt väcärambhana mit „Wortklauberei“ und „Notbehelf 
der Rede“. Deussen, Sechzig Üpanishad’s des Veda, S. 160, übersetzt: 
„an Worte sich klammernd ist die Umwandlung, ein bloßer Name“ und gibt 
hierzu folgende Erklärung (S. 154): „Es ist die älteste Stelle, in der die Nicht¬ 
realität der vielheitlichen Welt ausgesprochen wird. Nicht lange darauf ge¬ 
langte in Griechenland Parmenides zur selben Erkenntnis und sprach sie 
fast ebenso aus: tq> 7 t4vV Övop* frmv fiaca ßpoiot xat&tevto etc.“ 
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die Upanischaden ein absolutes Sein gekannt hätte» auf das die 
ganze Entfaltungsreihe zurückginge, braucht aus dem Gesagten 
nicht gefolgert zu werden. Tatsächlich steht an der Spitze der Formel 
keine Ursubstanz und kein Urwesen, sondern der negative Begriff 
des Nichtwissens (avidya ), womit nach der übereinstimmenden Aus¬ 
sage der Texte die Unkenntnis der Leidenswahrheiten schlechthin 
also nur die treibende Kraft der Entwicklung, die dpx*) xivfjoetDC 
und nicht ihr örcox^psvov gemeint ist. Auch der nächstfolgende 
Begriff „samskara.“ bestimmt in keiner Weise den zu postulierenden 
Ursprung, 1 ) indem er nur soviel besagt, daO der aktuelle Verlauf 
des „abhängigen Entstehens“ eine entsprechende „potenzielle 
Disposition“, eine latente „Einstellung“ voraussetzt. Die letzte 
und vom systematischen Standpunkt aus betrachtet, wohl die wich¬ 
tigste Frage, worauf das vißäna zurückgeht, umhüllt auf diese 
Weise ein Geheimnis, auf dessen Aufhellung der ältere Buddhis¬ 
mus von vorneherein verzichtet. Denn seine Absicht ist nicht die 
exakte und erschöpfende Lösung der metaphysischen Probleme, 
sondern die Erlösung, d. h. die stufenweise Auflösung des Univer¬ 
sums, wobei natürlicherweise das Leiden und nicht die unendliche 
Idee des nirvana als der gegebene Ansatzpunkt betrachtet wurde. 
Die Schlußfolgerung Schräders 2 ), daß der Gleichung aniccam = 
dukkham — anattä („Was nicht ewig ist, ist Leid, was Leid ist, ist 
Nicht-Selbst“) notwendigerweise auch ihre Umkehrung niccam = 
adakkham == atta entsprechen muß, ist daher nur scheinbar richtig* 
, indem sie gegen das epochistische Grundprinzip des Buddhismus 
dem metaphysischen Problem des „Ursprungs“ gegenüber verstoßt. 

. Auch ist es wohl kein Zufall, daß gerade in dieser theoretischen 
itc (rtfi Buddha’s die ganze Paradoxie und zugleich die ganze Lebens¬ 
fähigkeit seiner Lehre enthalten ist, wie das noch später namentlich 
aus der Betrachtung der mahiylnistischen sunyatä hervorgehen 
wird. 

*) Nach Franke heißt samskdra soviel wie „Hervorbringung“ und zwar 
speziell die Hervorbringung der psychischen Dingvorsteltungen, die infolge 
der Unwissenheit für etwas Reales gehalten werden. (Anhang zu der Obers, 
des DTgha-niklya, S. 307.) Avidyi wurde demnach mit der Weltillusion gleich¬ 
bedeutend sein. Daß diese Auffassung nicht angängig ist, hat Oldenberg 
in seinem Aufsatz in G. G. A. 1917 S. 152 ff. dargelegt. Vgl. oben S. Anm. 2. 

*) F. O. Schräder, über den Stand der indischen Philosophie zur Zeit 
MablvTras und Buddhas, S. 4 ff. 
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Zum Schluß füge ich noch anhangsweise einige Worte über die 
von Jacob i 1 ) und Pi sc hei 2 ) behauptete Identität des nama-rupa 
und des ahamkara hinzu. Es ergibt sich, daß die beiden Begriffe 
zwar eng miteinander Zusammenhängen, jedoch nicht völlig äqui¬ 
valent sind, indem der ahamkara das Organ, das nama — räpa hin¬ 
gegen das entsprechende gegenständliche Korrelat — die 
„Substanz der Individualität 0 , wie Jacobi sagt, bezeichnet. Daß 
im prafitya samutpada an Stelle des ahamkara das näma-rüpa er¬ 
scheint, braucht indessen nicht zu stören. Denn tatsächlich ist 
der Gedanke, daß jeder „Seinsregion* (dhätu, gocara) ein beson¬ 
deres Organ entspricht sowohl für das Sämkhya-Yoga, wie auch 
für den Buddhismus charakteristisch. In diesem Sinne sprechen 
die kanonischen Päli-Texte von dem vijnana als einem Erkenfat- 
nisvermögen und von dessen Substanz, dem vijndna-dhäta. Nicht 
anders verhält es sich mit dem nächstfolgenden Produkt des nama- 
rupa, den saf-äyatana’s, die entsprechend der Unterscheidung der 
indriya’s und der tan-matra’s im Simkhya in die „Sinnesorgane* und 
deren „objektive Korrelata*, in „innere* (ädhyätmika) und in „äußere* 
(bahira) „Gebiete* eingeteilt werden. Demnach entspricht dem Sehen 
die visuelle Gestalt (rupa), dem Hören der Ton (sabda) usw. bis auf 
das Denkorgan (manas ), dem als Gegenstand die Gesamtheit der 
Begriffe (dharma) zugeordnet wird. Die Methode der Erlösungs¬ 
technik, die sich aus dieser physiologisch-ontologischen Korrelation 
ergibt, ist dieselbe wie im Sämkhya: durch die Aufhebung des 
Kontaktes (sparsa) zwischen den Organen und den Wahrnehmungs- , 
gegenständen werden die ersteren auf das nama-rupa, das nama-rüpa 
auf das vijnana und 'das vißdna auf jenes unbestimmte X zurück¬ 
geführt. In dieser Form nach rückwärts (pratilomika) gelesen, be¬ 
kommt der prafitya-samutpäda den Wert einer kosmischen De¬ 
struktionstechnik 8 ), die sowohl das zu erlösende Individuum 
(pudgala), wie auch die materielle Welt aufhebt kraft jener magi- 

*) H. Jacobi, Der Ursprung des Buddhismus aus dem Saipkhya-Yoga S.7. 

*) R. Pischel, Leben und Lehre des Buddha, S. 64. 

*) Daß die buddhistische Erlösungslehre zugleich eine Weltvernichtungs* 
lehre ist, wird im Päli-Kanon öfters ausgesprochen. Vgl. zum B. Samy. 
Nik. II, S. 73. „Lokassa bhikkhave samudayan ca atthagaman ca desissami“ 

— „Die Entstehung und die Vernichtung der Welt, o Mönche, will ich (euch) 
zeigen.“ Es folgt eine Umschreibung des prafitya-samutpäda von den §ad- 
Eyatana’s bis zum duhkha. 
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sehen „Identitätsphilosophie“, die alle Substanzen und alle Gescheh¬ 
nisse unter das eine universale Gesetz (dharma) 1 ) subsumiert. Mit 
dem Illusionismus, subjektiven Idealismus und anderen Vorstellungen, 
die man in die buddhistischen Erlösungslehren hineinzudeuten 
pflegt, hat dieser Gedanke nicht das Geringste zu schaffen. Die 
auf S. 237 unten formulierte These behält somit für sämtliche Sy¬ 
steme des alten Indiens ihre volle und uneingeschränkte Gültigkeit. 

Die Genesis des mahäyänistischen Erlösungsideals. 

1. Der brahmanische „Atheismus*. 

Die Ausführungen der vorangegangenen Einleitung hatten zum 
Thema den indischen Erlösungsgedanken in seiner allgemeinsten 
Typik, d. h. abgesehen von allen Momenten, die nicht gleichmäßig 
an allen Einzelphasen der historischen Entwicklung aufweisbar sind. 
Indem wir dem Verständnis der mahäyänistischen. Erlösungslehren 
zustreben, müssen wir an jene eigenartige Umdeutung anknüpfen, 
die der alte Buddhismus etwa im I. Jahrh. v. Chr. erfahren hat und 
die mit der inneren Auflösung des alten „brahmanischen* Er¬ 
lösungsideals auf’s Engste zusammenhängt. Es ist unsre Aufgabe 
zu zeigen, wie diese Krisis herausgebildet wurde, um erst auf 
diesem Hintergrund das Bild der mahäyänistischen Metaphysik zu 
entwerfen. Wir beginnen mit der Betrachtung einer Antinomie, die 
in einer impliciten Form die ganze indische Geistesgeschichte 
durchzieht und die wir, die späteren Ergebnisse vorwegnehmend, 
schon hier als die Antinomie des „brahmanischen Über¬ 
menschen* bezeichnen. 

Wie bereits in der Einleitung gezeigt wurde, steht im Zentrum 
der indischen Erlösungstechniken seit alters her das Wissen, durch 
das der Mensch die Fähigkeit erwirbt, das Leiden zu vernichten 
und die empirische Wirklichkeit auf ihren „Ursprung* zurückzu¬ 
führen. Zugleich ist auch auf die Quelle dieser Vorstellung hinge¬ 
wiesen worden: auf die magische Weltanschauung, bezw. wenn wir 
von Indien sprechen, auf die Opfertheologie der Brähmana-Texte 
und die ihnen zugrunde liegende Theorie von dem Parallelismus 

1 ) Zu dieser Bedeutung des Wortes dharma vgl. jetzt.Magdalene und 
Wilhelm Geiger, Pili Dhamma, vornehmlich in der kanonischen Li¬ 
teratur, Abh. d. Bayer. Ak. d. W. XXXI, 1 Abh., S. 7 ff. und S. 76 ff. 
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des rituellen und des kosmischen Geschehens (bandhu). Die Folgen, 
die sich daraus speziell für die Machtstellung des »wissenden 
Menschen“ gegenüber der Götterwelt ergeben, sind leicht zu über¬ 
sehen. Es leuchtet vor allem ein, daß die vedischen deva’s , nach¬ 
dem sie einmal unter die starre, eindeutige Kausalität des 9 bandha u 
gestellt wurden, immer mehr zu bedeutungslosen Statisten herab¬ 
sinken mußten, bis sie endlich, ihrer Selbstständigkeit völlig beraubt, 
völlig in die Macht des kundigen Brahmanen gerieten. Daß hier 
die Quelle des indischen »Übermenschentums“ zu suchen ist, hat 
schon Winternitz 1 ) erkannt und eindrucksvoll geschildert. Tat¬ 
sächlich ist der Zusammenhang zwischen der Opfertheologie und 
den späteren Erlösungslehren in dieser Hinsicht nicht zu verkennen. 
Denn so wie das liturgische Wissen den Wert eines absoluten Mittels 
zur Erreichung der materiellen Güter besaß, genau so wurde auch 
die „erlösende Erkenntnis“ der Weltordnung von Anfang an als 
eine wirksame Potenz aufgefaßt, die mit einer unfehlbaren Gesetz¬ 
mäßigkeit die Vernichtung des Leidens bewirkt, ohne daß es einem 
göttlichen oder menschlichen Wesen möglich wäre, diesen Vorgang 
irgend wie zu beeinflussen oder zu stören. Mit anderen Worten, 
die Erlösung hängt lediglich von dem Willen der betreffenden Person 
ab und tritt automatisch ein sobald die nötige Einsicht über die 
Herkunft des Leidens erreicht ist. 

In den älteren Upanischaden ist diese Überzeugung beinah eine 
Selbstverständlichkeit. Ein Zweifel daran, ob die Erlösung nicht 
durch fremde Mächte bedingt sei, taucht nirgends auf, und es genügt 
das berühmte bandilya-Fragment der Chand. Up. zu lesen, um die 
enthusiastische Zuversicht kennen zu lernen, mit der man der heiß 
ersehnten Befreiung entgegenschaute. Auch im Samkhya ist die 
Möglichkeit der Erlösung »durch sich selbst“ kein Gegenstand der 
Diskussion. Die einzige Voraussetzung für die Vernichtung des 
Leidens ist vielmehr die Erkenntnis der Untätigkeit des purusa , 
diese ist aber absolut jedem zugänglich, der von den vorgeschrie¬ 
benen Beweismitteln (pramana) einen richtigen Gebrauch zu machen 
weiß. Das diskursive Denken (tarka) ist somit die eigentliche Quelle 

*) Gescb. d. ind. Lit. I, S. 174. Winternitz glaubt sogar darin einen all¬ 
gemein »indogermanischen“ Charakterzug im Gegensatz zu der semitischen 
Auffassung der Abhängigkeit des Menschen von Gott erblicken zu dürfen. 
Diese Ansicht ist nicht ganz unbegründet. 
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der Erlösung und der homo logicus das heiligste Wesen — der 

Übermensch. 

% 

Im Yoga wird bekanntlich das logische Wissen samt den anderen 
Funktionen des normalen Bewußtseins radikal ausgeschaltet; 
daß aber die These von der Erlösung aus eigenen Kräften auch 
hier ihre volle Geltung behält, ist klar. Denn so wie im SImkhya 
die ratiocinatio, so ist im Yoga die Askese dasjenige Mittel, das 
dem Menschen die höchste Erkenntnis verleiht und ihn selbst zu 
einem irdischen Gott erhebt. Der Wille eines Yogin’s kennt daher 
keine Grenzen: mit den acht Wunderkräften ausgestattet, waltet 
er in dem ganzen Kosmos nach seinem Belieben. Er wird unsichtbar 
und fliegt durch die Luft, er wird klein wie ein Atom und groß 
wie der Äther, er liest die fremden Gedanken und die Götter im 
Himmel erzittern aus Angst vor der unendlichen Macht seiner 
Kasteiung. So ist die Erlösung auch für den Yoga eine rein mensch¬ 
liche Errungenschaft, die man seiner eigenen Kraft und Anstrengung 
verdankt. 1 ) 

Im Gegensatz zu den rein brahmanischen Erlösungstechnologien 
erheischt dasselbe Problem im älteren Buddhismus eine nähere 
Prüfung, und zwar schon deshalb, weil uns hier zum ersten Male 
die Gestalt eines „wissenden Menschen* entgegentritt, der nach 
vielen Jahren schweren Ringens den Weg zur Befreiung gefunden 
bat und sein Wissen nicht für sich selbst behält, sondern in die 
Welt zieht, die Lehre jedem ohne Unterschied verkündet und eine 
Gemeinde von Laienbrüdern und Mönchen stiftet. — Liegt darin 
nicht implicite gesagt, daß der gewöhnliche Mensch unfähig ist, die 
Erlösung von selbst zu erreichen? Daß er eines Helfers bedarf 
und daß die Erlösung nicht sein eigenes Werk, sondern das Ge¬ 
schenk eines überirdischen Wesens — eines Tathlgata ist? Alle 
diese Fragen, so berechtigt sie zunächst erscheinen mögen, gilt es 


') Für diese Feststellung ist es durchaus irrelevant, daß der Yoga des Pa- 
tanjali offlzieli die Existenz eines iivara — eines persönlichen Gottes — 
annimmt Denn, wie schon Garbe richtig betont hat (vgl. die SXmkhya-Phil. * 
S. 149), ist der Theismus des Yoga-Systems nur ein äußerliches Zugeständnis 
an die Volksreligionen und steht in keinerlei Beziehung mit dem übrigen 
Lehrgehalt. Anders Jacobi in seiner Rezension G. G. A. 1919, S. 21: „Der 
Yoga . . . mußte einen Gott als Belohner guter Werke annehmen, weil ja 
nach allgemeinem, im Epos immer zutage tretendem Glauben die Yogins einen 
Gott zur Gewährung ihrer Wünsche durch ihre Bußübungen erringen konnten;* 
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entschieden zu verneinen. Denn obschon Buddha als Lehrer und 
Erlöser der Menschheit auftritt, so ist doch das Heil der einzelnen 
Individuen von seiner Person völlig unabhängig« Nicht umsonst 
überliefert uns das Parinibblna-sutta folgende Worte des sterbenden 
Meisters 1 ): „Ananda, es könnte euch vielleicht der Gedanke kommen: 
der Lehrer, (der uns) das Wort (verkündete), ist dahingegangen, 
wir (können uns nun auf) keinen Lehrer mehr (berufen). Aber so 
dürft ihr die Sache nicht ansehen, Ananda. Die Lehre und die Regel, 
die ich euch gepredigt und vorgezeichnet habe, die sind euer Lehrer 
nach meinem Ende*. Und seine letzte Mahnung an die Gemeinde 
war: „Strebet unaufhaltsam!* Diese Äußerungen können nicht miß¬ 
verstanden werden: sie besagen, daß die Erlangung des nirvana 
nicht von dem Beistand des Buddha, sondern lediglich von der 
„richtigen* Anstrengung, also von durchaus persönlichen Qualitäten, 
abhängig ist. Um es noch präziser auszudrücken: der Buddha zeigt 
den Weg und das nötige Verhalten, greift jedoch nicht in den Er¬ 
lösungsprozeß ein. In diesem Sinne ist es durchaus richtig, daß 
„man die Person Buddba’s 'gänzlich wegdenken könnte, ohne daß 
die buddhistische Lehre in allem Wesentlichen aufgehört hätte das 
zu sein, was sie tatsächlich gewesen ist .* 2 ) 

An die Seite dieser positiven Hinweise stellen sich noch andere 
Indizien dafür, daß die These des „Ubermenschentums* dem Buddhis¬ 
mus ebenso sehr wie den älteren Erlösungstechniken eignet. Vor 
allem die Tatsache, daß der Begriff der Nächstenliebe in dem uns 
geläufigen Sinne des Wortes dem Buddhismus durchaus fremd ist. 
Denn daß die mettä trotz der Versicherungen von Pischel 8 ) nichts 
anderes als eine echt brahmanische, kühle Leidenschaftslosigkeit 
(vairagya) und vornehme Gleichgültigkeit (ksanti, apeksa) dem 
Recht und dem Unrecht gegenüber ist, kann nicht dringend genug 
betont werden. Der buddhistische Heilige, der Arbat, von einem 
Buddha schon ganz zu schweigen, 4 ) steht eben himmelhoch über 

*) Zitiert nach der Obers, von R. O. Franke, S. 242. 

*) Oldenberg, Buddha, VII. Auf!., S.371. 

s ) Das' Leben und die Lehre Buddhas, S. 70. Vgl. die Bemerkung von 
Lüders im Vorwort der II. und III. Auflage des Buches. 

4 ) Bezeichnend ist für diesen Charakterzug, daß nach der Legende Buddha 
in’s nirvana eingehen wollte, ohne die Lehre den anderen Wesen verkündet 
zu haben. Erst das flehentliche Bitten der Götterscharen bewegt ihn dazu 
„das Rad des Gesetzes in’s Rollen zu bringen*. 
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der Welt: er verachtet sie nicht, aber er liebt sie auch nicht; er 
„bemitleidet* sie nur, und zwar wiederum nicht im christlichen 
Sinne des „Mitfühlens* und des „Drinseins in der sündigen Welt*, 
sondern „von außen her*, als ein Zuschauer, der selbst dem Jammer 
entronnen ist und im Bewußtsein seiner eigenen Immunität gegen 
das Leiden auf die ringende Menschheit herabschaut. Man denke 
an den erlösten purasa , der teilnahmslos den Entfaltungen der 
prakrti zuschaut, und die Wesensverwandtschaft der beiden Stim¬ 
mungen leuöhtet von selbst ein. 

Fassen wir das Gesagte zusammen, so ergibt sich, daß alle Erlösungs¬ 
techniken des älteren Typus, d. h. von den Upanischaden bis auf 
den ursprünglichen Buddhismus inklusive, unverbrüchlich an der 
Überzeugung festhalten, derzufolge die Erlösung aus ureigenen 
menschlichen Kräften und unabhängig von jeder fremden Potenz 
zustande kommt. Die Entstehung und die Vernichtung des Leidens 
sind eindeutig bestimmbare Prozesse, die zu beherrschen und zu 
lenken nur der Mensch berufen ist. Die Gesetzlichkeit der Natur, 
sofern sie erkannt ist, gerät völlig in seine Macht, und so beugen 
sich vor der Majestät des Wissenden alle Geschöpfe bis auf die 
„Götter*, die nichts anderes als willenlose, nur vorübergehend von 
den Kalamitäten des Daseins befreite Figuren auf der Bühne des kos¬ 
mischen Geschehens darstellen. Einen Gott außerhalb der natürlichen 
Ordnung gibt es nicht, oder besser gesagt, man braucht ihn nicht, 
da man die Befreiung vom Leiden auch ohne ihn zu erlangen hofft. 
Das brahmanische Erlösungsideal erweist sich damit als holt ££oXifjv 
„atheistisch* und zwar nicht in diesem Sinne als ob die Kategorie 
des Göttlichen ganz geleugnet werden sollte, sondern vielmehr im 
Sinne einer einseitigen Betonung des „Göttlichen in Menschen* 
und der „Gottesnähe*, ohne das antithetische Moment der religiösen 
Erfahrung: „das Ungöttliche im Menschen* und die „Gottesferne* 
zu beachten ( 9 tat tvam asi*). Den Gegensatz dazu bildet der krea- 
torische Theismus — ~isvara-vada — dessen Auftauchen in den 
Upanischaden der mittleren Schicht zugleich die Überwindung des 
Brahmanismus und den Beginn einer neuen Periode in der Ge¬ 
schichte der indischen Spekulation bedeutet. (Fortsetzung folgt.) 




252 


Eine Neuerwerbung des MGnchener Museums 


Eine Neuerwerbung des 
Münchener Museums für Völkerkunde 

Die Reihe buddhistischer Skulpturen aus dem mittelalterlichen 
China, von denen einige an dieser Stelle kürzlich besprochen 
worden sind 1 ), ist um ein bemerkenswertes Stück (Abb. 1) ver¬ 
mehrt worden. Nach Angabe der Kunsthandlung, von der es im 
Tausch gegen Museumsdubletten erstanden wurde, stammt es aus 
der Sammlung Knuth, und als Herkunftsort wird ein Trümmerfeld 
zerstörter Pagoden in der Provinz Schantung bezeichnet. Die Er¬ 
werbung bietet gegenüber den vorhandenen Typen manches Neue. 
Die Form des vollwangigen Gesichtes mit dem feisten Doppelkinn 
und der breiten, in gerundete Schläfen übergehenden Stirn entspricht 
ebenso wie die Formung der langgezogenen Ohrmuschel dem, was 
wir an Buddha- und Bodhisattvaköpfen der T’ang-Zeit zu finden ge¬ 
wöhnt sind. Das Haar ist aber nicht wie bei diesen “) in welligen 
Strähnen geordnet und in einem Scheitelknoten vereinigt, sondern 
deckt in krausen Löckchen, die der bekannten Tradition folgend 
als Schnecken dargestellt sind, den Kopf. Auf dem Scheitel tritt 
der UsnTsa als glatter, halbkugelig rotbemalter Knauf hervor. 

Wir stehen vor der Frage, ob diese und noch sonstige Abweichungen 
sich durch die Voraussetzung einer anderen Schule oder einer späteren 
Entstehungszeit erklären. Das Merkwürdigste an dem Kopf ist die 
Technik seiner plastischen Ausgestaltung. Er ist aus grauem har¬ 
ten Kalkstein, diesen deckt aber eine Modellierungsschicht von 
wechselnder Stärke (2—5 mm), in der alle Einzelheiten ausgeführt 
sind. Wieweit die Modellierung am Stein selbst erfolgt ist, kann 
man nur unten am Hinterkopf sehen, wo die abgefallene Deck¬ 
schicht einen Teil der Haarbehandlung erkennen läßt; -man sieht 
hier die gekräuselten Löckchen als spiralig' gravierte Erhöhungen. 
In den darübergelegten Stuck sind kleine Schnecken aus der glei¬ 
chen Masse dicht aneinandergereiht einzeln eingesetzt; sie sind 
großenteils abgefallen, und die so entstandenen kleinen Höhlen 

*) Zeitschr. f. Buddhismus 3, p. 147 ff (p. 154 Anm. ist 559 statt 599 zu lesen.) 

*) Vgl. namentl. Abb. 17 in' m. Abhandlung „Zur altcbines. Plastik“ München 
1915, p. 32. 
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verraten den technischen Hergang. Das Haar wird um die Stirn 
durch einen Wulst abgegrenzt, der sich, wie sonst das gescheitelte 
Haar, von der Stirnmitte aus zu den Schläfen zieht; er zeigt Reste 
roter Bemalung. Beim Haar sieht man auf weißer Grundfarbe 
Spuren grau-schwarzer Farbe. Die fügsame Stuckmasse macht die 
ins einzelne gehende Ausarbeitung der Gesichtszüge leichter als 
der harte Stein; dies zeigt sich besonders an der kleinen, feinen 
Nase mit den breitgeschwungenen Flügeln, an den zierlich geöff¬ 
neten Lippen und den gesenkten Augen. Die oberen Lider sind 
schwer und glatt; unten sind in den Augensäcken zwei Querfalten 
scharf ausgearbeitet. In der Schmalen Lidspalte sind die in weißem 
Stuck modellierten Augäpfel sichtbar, in die als Pupillen schwarze 
Samenkerne eingesetzt sind; an den Lidrändem sind Reste roter 
und schwarzer Farbe erkennbar. 

Was nun die Überzugsmasse betrifft, so besteht sie aus einer 
Mischung von Lehm und faserigen Pflanzenstoffen; sie ist mit 
einer dünnen, grünlich-weißen Stuckschicht überzogen, und darüber 
legt sich die weiße Farbmalerei. Stellenweise ist eine dünne Pa¬ 
pierauflage bemerkbar, anscheinend ganz feines Pflanzenpapier, wie 
es in Ostasien in alter und neuer Zeit aus Broussonetia etc. her¬ 
gestellt wird. Ob dieses schon ursprünglich darübergelegt oder erst 
bei Ausbesserung schadhafter Stellen vom einheimischen Verkäufer 
benutzt wurde, vermag ich nicht ohne weiteres festzustellen. 

Es sind mir bis jetzt aus China derartige Steinskulpturen mit 

Stuck-Ausmodellierung nicht zu Gesicht gekommen. Von Interesse 

dürfte aber erscheinen, daß die Struktur der Modellierschicht die 

gleiche faserige Lehmmischung aufweist, wie ein völlig aus Stuck 

*0 *0 

gebildeter -Bodhisattvakopf aus einer Höhle bei Sorcuq, südwestlich 
von Turfan in Chinesisch-Turkesian (Abb. 2). Das Museum hat 
diese schöne Probe der Höhlengrabungen s. Z. von der Expedition 
Grünwedel-v. Le Coq 1906/7 im Tausch erhalten. 

Die zentralasiatische Plastik, die sich durch eine ganz besondere, 
an die Gandhlrakunst anschließende Formgebung auszeichnet und 
eine der Grundlagen für den buddhistischen Kult Ostasiens geliefert 
hat, ist bekanntlich durch die Forschung der eben genannten Ber¬ 
liner Gelehrten und Sir Aurel Steins der Wissenschaft erschlossen 
worden. Alle diese Kultfiguren des Gobi-Gebietes, freistehend mo¬ 
delliert und nur reliefartig an die Rückwand angeschlossen, sind aus 
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einer mit geschnittenem Stroh und Rohr vermischten Lehmmasse 
geformt* Man benutzte zur stückweisen Formung Gipspatronen und 
fügte die einzelnen Figurenteile über einem durch Holz gestützten, 
aus zusammengebundenem Rohr gebildeten Kern zusammen. Das 
Ganze wurde mit Stuck überzogen und bemalt. 1 ) 

Ob in China die Anwendung der oben geschilderten Stuckplastik 
über Steinbildwerken weitere Verbreitung gefunden hat, wäre noch 
zu untersuchen. Bei älteren siamesischen Buddhaköpfen findet man 
öfters eine über den Steinkopf gelegte vergoldete Schicht aus einer 
Mischung von Lack, Sand und Asche oder auch eine weißgraue 
harte Stuckmasse (vgl. Abb. 3—4), wodurch die Skulpturen geradezu 
ihren Typ wechseln. Folglich handelt es sich hierbei nicht um ein 
einheitliches Werk, sondern vielmehr um eine Erneuerung, um eine 
jedenfalls in pietätvoller Absicht vollzogene „Veredelung" 2 ); man 
opferte zu diesem Zweck die ursprüngliche Steinplastik, die auch 
ihrerseits schon vollständig modelliert war und meist sogar bereits 
einen Überzug mit Lack und Gold besaß. 

Die Abb. 3—4 lassen die einschneidenden Veränderungen scharf 
hervortreten. Bei Kopf 3 war der Stein schon mit Lack und Vergol¬ 
dung dünn überzogen, und darüber wurde grauweißer, wiederum 
vergoldeter Stuck in dicker Auftragung gelegt. Durch die Bruch¬ 
stellen erkennt man eine bedeutende Höhung der Stirn und des 
Scheitels mit den Haarschnecken. Die Steinohren waren abgeschla¬ 
gen und wohl in Stuck neu ausgeführt; jetzt fehlen sie, wie auch 
der Stuck am ganzen Hinterkopf fortgebrochen ist. Es ist sehr un¬ 
wahrscheinlich, daß die wulstigen, hochgezogenen Brauen, die knotig 
deformierte Nase und der absonderliche Mund in der Steinunterlage 
vorgebildet war; auch die in Perlmutter und schwarzglänzendem 
Glasfluß ausgeführten Augäpfel sind spätere Zutaten, die samt und 
sonders eine Verunstaltung bedeuten. 

Bei Kopf 4 gehört in markantester Weise die eine Gesichtshälfte 
zur alten Steinskulptur, die andere zur Neubearbeitung. Jene zeigt in 


‘) Vgl. A. v. Le Coq, Chotscho (Berl. 1913), Taf. 53—55 mit Text; über 
die Herkunft von Abb. 2 vgl. A. Grün wedel, Altbuddhistische Kultstätten 
(Berl, 1912) p. 191 ff. 

*) Prof. Karl Döbring, dem unser Museum einen hervorragenden Teil 
seiner Siam-Sammlungen verdankt, denkt sogar— und das ist durchaus möglich 
— an Umformungen brahmanischer Gottheiten in buddhistische. 
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den ruhigen, feinen Zügen den Khmer-Typ mit dem breiten Mund, 
diese hat durch die harte schwärzliche Überzugsschicht wieder den 
Charakter von Kopf 3 angenommen, wenn auch die Umformung 
weit geschickter und durchaus nicht entstellend erfolgt ist. Die 
Haarschnecken sind sekundär, der Scheitelknorren aber war schon 
vorhanden; sogar Ornamentreste sind noch an ihm kenntlich. 

Ist bei der chinesischen Plastik, von deren Betrachtung wir aus¬ 
gegangen sind, in der gleichen Weise gearbeitet worden? Vielleicht 
führt weiteres Material zur Beantwortung dieser Frage. 

München, Juli 1921. L. Scherman. 
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Indische Schönheit and Weisheit. Von Franz Wugh. (Unterhaltungs» 
beilage der Täglichen Rundschau, 13. Mai 1921; Nr. 110). Bringt ausführ» 
liehe Besprechung der neueren Literatur über Buddhismus, Jainas etc. 

Die Frau im Brahmanismus. Von Dr. Elise Dosenheimer (Frau^nzeitung 
der Münchener Post, 10. Mai 1921). Fußt hauptsächlich auf Wintemitz* 
gleichnamigem Werk. 

Eine Anfrage an den Monistenbund. Von Dr. Lenapp (Süddeutsche Zei» 
tung, Stuttgart, Nr. 117, vom 19. Mai). Ein sehr lesenswerter Aufsatz, der 
die Vorträge des Monistenbundes, besonders in Württemberg und Stutt» 
gart kritisiert u. besonders den „Dilletantismus“ des Häckelschülers Kahl 
aus Hamburg geißelt. Lenapp schreibt u. a.: „Während die besten Kenner 
des Buddhismus in Deutschland, Oidenberg, Winternitz, Pischel, jede »Ab» 
hängigkeit des Neuen Testaments von indischen Vorbildern bestreiten — 
Garbe, der derselben Ansicht war, hat nur bei vier nebensächlichen Er» 
zählungen (Simeonsgeschichte, Versuchung, Wandel des Petrus auf dem 
Meer, Speisung der 5000) indischen Einfluß für wahrscheinlich erklärt — 
ist es für Kahl „ganz klar, daß in der Lebensgeschichte und Lehre Jesu 
der stärkste Niederschlag aus der Biographie Buddhas enthalten ist/* und 
er weiß erstaunliche Parallelen aufzuzählen. Er wiederholt denselben Vor» 
trag auch jetzt wieder, obwohl ihm dessen völlige Udzulänglichkeit von 
mehreren Diskussionsrednern im letzten Jahr nachgewiesen worden ist, 
unter anderen von dem Privatdozenten für Religionsgeschichte, Dr. Hauer» 
Tübingen.“ .... Aus Kahls Vorträgen wird u. a. zitiert: „Daß Jesus 
ein Sonnengott ist, das erweist sich immer klarer und kann immer weniger 
bezweifelt werden. Es ist zweifellos richtig, daß wir es bei Jesus, Buddha, 
Zoroaster, Herkules, Theseus, Jason, Josua, Siegfried und vielen anderen 
mit nichts anderem zu tun haben als mit verschiedenen Einkleidungen 
desselben Gedankens, des herabkommenden Sonnengotts usw.“ 

Der Schwabenspiegel (Wochenschrift der Württemberger Zeitung, Stutt* 
gart,) bringt»als Nummer 28 (vom 12. April) eine besondere Indiennummer, 
die folgende Aufsätze enthält: „Indisches aus dem Schwabenland** von 
Hermann Weller, Ellwangen; „Mörike schreibt nach Ostindien“ von 
Hanns Wolfgang Rath, Ludwigsburg; „Buddha“ von D. P. Mensing; 
„Buddhismus und Christentum** von Hermann Graf Keyserling; „In» 
dien im Wandel der Zeiten“ von H. G e h r i n g; „Die Erscheinung des 
Tigers“ von Waldemar Bonseis; „Tropischer Pflanzenwuchs“ von H. 
Graf Keyserling; „Der Weisheit letzter Schluß** aus den Upanishads 
nach P. Eberhardt; „Der lachende und weinende Widder“, ein bud* 
dhistisches Märchen; „Indische Tänzerinnen“ von H. Graf Keyserling 
und „Dauthendeys letzte Grüße“; dazu ein Gedicht „Nirvana“ von J. E., 
Stuttgart. — 

Weshalb Deutschland den Krieg verlieren mußte. (Deutschösterreichische 
Tageszeitung, Wien, Folge 94 vom 7. April). Unter diesem Titel veröffent» 
licht die Deutschösterreichische Tageszeitung einen längeren Aufsatz, der 
einen Brief aus „deutschfreundlichen Kreisen Amerikas“ aus der „Illinois» 
Staats»Zeitung“ vom 7. Februar wiedergibt. Dort heißt es u. a.: „Eine 
Nation, die ein halbes Dutzend Bände über Buddha veröffentlicht, wäh» 




Zeitungs- und Zeitschriftenschau 


257 


rend der Bolschewismus in voller Blüte steht, hat keinen Anspruch auf 
Weltherrschaft. Der gelehrte Deutsche, der an einer Übersetzung des 
„Mahaparinibbanasuttam" zu arbeiten vermochte, während Enver Paschas 
Türken die Retirade bekamen, sollte kriegsgerichtlich erschossen werden. 
Sie haben es verdient, Herr Junker, den Krieg zu verlieren, und die 
Bücherkataloge hier vor mir beweisen mir Ihre Unwürdigkeit!" 

Der Pietismus der Geistigen. Von Dr. Werner Mahrholz. (Rhein.AVestf. 
Zeitung, Essen«Ruhr, 17. Juni). Auch der Buddhismus wird darin gestreift. 

Aus Asiens Kulturgebieten. Von Curt Amend. (Karlsruher Zeitung, 
Karlsruhe i. Baden, 7. und 8. April). Im großen und ganzen eine Besprechung 
der neueren Literatur über Indien, Ostasien, Islam und Buddhismus. 

Uber „Buddhistisch^ Tempelanlagen in Siam" bringen zahlreiche Zeit« 
ungen und Zeitschriften Artikel, vielfach illustriert, die jedoch samt und 
sonders auf Karl Döhrings gleichnamigem, dreibändigem Werk beruhen, 
das bei der „Vereinigung wissenschaftlicher Verleger", Berlin, Ende vorigen 
Jahres erschienen ist. 

Uber Tibetanische Mysterienspiele will der Pariser Professor J. Bacot, 
der lange Zeit in Tibet lebte, demnächst ein größeres Werk veröffent« 
liehen. Die Spiele, die das Leben des Buddha zum Inhalt haben, werden 
alljährlich in den Klöstern aufgeführt. Die Darsteller bilden Lamas; die 
Zuschauer kommen als Pilger oft viele Tagereisen weit herbei. Verschiedene 
Blätter bringen kürzere oder längere Ausführungen darüber. — 
„Siddhartha", Erzählung von Hermann Hesse. „Die neue Rundschau" 
(32. Jahrgang, 7. Heft, Juli), S. Fischer, Berlin. — 

Die Vossische Zeitung (19. und 22. Juni bringt kurze Notizen über 
„Neue Forschungen in Osttibet" (nach einem Vortrag Eric Teichmans 
in der Königl. geograph. Gesellschaft, London) und „In Tibet“. Letzterer 
berichtet über den Fortgang der englischen Gaurisankar«Expedition. 

Die Zeitschrift für Missionskunde und Religionswissenschaft, Organ des 
allgemeinen evangelisch*p rotes tantischen Missions Vereins, in Verbindung 
mit Professor D. Hans Haas, herausgegeben von Missionsdirektor D. Dr. 
J. Witte in Berlin (36. Jahrgang; Berlin SW. 11, Hutten«Verlag, G. m. b. 
H.) ist eine gediegene wissenschaftlich redigierte Missionszeitschrift. Sie 
bringt wertvolle Arbeiten auch über die religiösen Strömungen des Ostens, 
besonders über Japan, China und den nördlichen Buddhismus. Es liegen 
vor Heft 5 und 6. Heft 5 enthält u. a. „Neues von der Daihonkyo (Omoto- 
Kyo) Sekte", von Dr. Witte. Die Sekte, die bei ihrer Verquickung von 
Politik und Religion, von christlichen und buddhistischen Elementen, viel« 
leicht am besten mit „Dreigliedcrung" und «Anthroposophie" verglichen 
werden kann, nimmt in Japan mehr und mehr zu. — Ein längerer Aufsatz 
von Hunziker erzählt uns vom „Buddhismus auf der Insel Oshima". — 

Das katholische Gegenstück zu obiger Zeitschrift bildet die „Zeitschrift 
für Missionswissenschaft" (Aschendorffsehe Verlagsbuchhandlung, Mün« 
ster i. W.), in der ständig gelehrte Jesuiten durch wissenschaftliche Ar« 
beiten über den Osten vertreten sind. Das vorliegende 2. Heft (11. Jahr« 
gang 1921) bringt u. a. einen Beitrag aus der Geschichte des japanischen 
Buddhismus „Kobo*Daishi" von P. G. Schurhammer, S. J., Bonn. — 
Volkstümlicher ist das Organ des Marianischen Missionsvereins, die 
„Monatsblätter der Oblaten der Unbefleckten Jungfrau Maria" (Hünfeld, 
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Hessen «Nass au) gehalten. Die Zeitschrift bringt illustrierte Berichte aus 
dem Gebiet des südlichen Buddhismus, besonders aus Ceylon, dem Ar« 
beitsgebiet des Ordens. Vorliegend Heft 3/4. — 

Der Neue Orient (Berlin W. 10). Heft 5/6 vom 1. März bringt „Lord 
Reading, der neue Vizekönig und das indische Problem* 4 von F. Sher; 
„Bhartrihari, ein indischer Dichter von Weltlust und Weltentsagung* 4 von 
H. v. Glasenapp; sowie viele kleine Nachrichten aus dem Osten. Heft 1/2 
vom 12. Mai bringt u. a.: „Rabindranath Tagore als Erzieher**; „Sibirien 
und die Mongolei**; „Die politische Lage in Japan**. 

Die ostasiatische Rundschau (Deutscher Uberseedienst G. m. b. H., Ber« 
lin SW. 19) bringt ständig Arbeiten über den fernen Osten. Heft 11 
(1. Juni) u. a. „Wichtige neue Entwicklungen in China** von C. Fink. 

„Deutsche Wacht**, eine in Batavia in deutscher Sprache erscheinende 
Niederländisch«Indische Monatsschrift (Weltevreden, Noordwijk 5) bringt 
u. a. gute Artikel über Indien und den fernen Osten bei monatlich 2 Bogen 
Umfang. — 


VORTRÄGE 

Prof. Heiler (Marburg) sprach am 8. April über Brahmanismus und Bud» 
dhismus in Frankfurt a. M., wobei er u. a. hervorhob, daß sich bereits bud« 
dhistische Klöster in Europa aufgetan hätten. Aus dem Schluß der Be« 
aprechung in der „Frankfurter Zeitung* ‘(10. April) sei angeführt: „Der 
Buddhismus teilte das Schicksal aller Massenreligionen, seine esoterischen 
Lehren veräußerlichten sich, die Vorgeburten Buddhas wurden wie Götter 
verehrt, das Gebet kehrte wieder zurück, an die Stelle des Nirwana trat 
das Paradies; aber durch alle diese Verstümmelungen hindurch leuchtet 
noch immer in mildem Glanz die Gestalt Buddhas. Wir Abendländer, so 
schloß der Redner, werden Ehrfurcht vor ihm zu empfinden haben, aber 
seine Botschaft wirkt auf uns wie ein Narkotikum. Unsere wahre Seelen« 
heimat bleibt das Christentum und sein Sieg ist es, auf den wir vertrauen 
müssen.** 

Albert v. Lecoq sprach am 17. April in Frankfurt a. M. über „Buddhi* 
stische Kunst In China und Türkest an.“ 

Dr. Georg Wegener sprach am 19. April in Zürich über „Indien“, beson« 
ders auf die indische Baukunst eingehend, unter Vorführung von Licht« 
bildern und Film. 

Prof. Dr. Sauter sprach am 21. April über Wallfahrtsorte der Hindu im 
Rahmen der „Kammerkunstabende** bei Reuß und Pollack zu Berlin. 

Archidiakonus Dr. Köhler (Olsnitz) sprach am 10. Mai im „Bund für 
Gegenwartschristentum** zu Plauen i. V. über Graf Keyserlings Kulturphilo« 
Sophie. Uber den Buddhismus erzählt uns der Redner u. a., daß er im 
„Lauf der Weltgeschichte seine Weltfeindschaft überwunden habe und 
zur Gleichgültigkeit gegenüber der Welt geworden sei.“ 

Rabindranath Tagore hielt in Deutschland, Österreich, der Schweiz und 
den angrenzenden Ländern zahlreiche Vorträge, seine Fahrt durch Mittel« 
europa glich einem Siegeszug und seine Spenden für arme Kinder und 
Studierende werden seinen Namen auch so manchem ins Gedächtnis rufen, 
der seinen Werken wenig Verständnis entgegenbringt. Die Blätter brach« 




Kleine Mitteilungen 


259 


ten über ihn und seine Vorträge, wie seine Werke hunderte von Aufsätzen 
aus berufener und unberufener Feder, überschwenglich und kritisierend — 
wir können hier darüber hinweggehen. Wir möchten nur einige Worte aus 
der Kritik wiedergeben, die die „Neue Badische Landeszeitung“ (Mann# 
heim, 14. Juni) seinem Vortrag über „Das Wesen des Buddhismus“ in der 
Frankfurter Universität vom 13. Juni widmet. Dort heißt es: „Er erklärte, 
das Wesen des Buddhismus erschöpfte sich nicht in der Abtötung des 
menschlichen Ichs. Die Abtötung sei nur ein Mittel zum Zweck; der 
Hauptzweck sei, das Wesen des Menschen zu einer solchen Vervollkomm# 
nung zu bringen, daß der Mensch sich mit Gott eins fühle.“ — 

KLEINE MITTEILUNGEN 

Ende des Kriegszustandes mit China. Am 20. Mai wurde zu Peking 
zwischen chinesischen und deutschen Bevollmächtigten ein Abkommen 
unterzeichnet, wodurch der Friedenszustand zwischen den beiden Nationen 
offiziell wieder hergestellt wurde. Da Japan und Siam gleichzeitig mit den 
übrigen Verbündeten mit uns Frieden schlossen, so ist der Friedenszustand 
zwischen Deutschland und den Nationen des Ostens wieder vollständig 
hergestellt. Möchten die Taten bald den Worten folgen und auch in In# 
dien, Birma und Ceylon bald die Schranken fallen, die uns ein Betreten 
dieser Gebiete untersagen. Freilich, solange in Indien noch „Revolutions# 
Stimmung“ herrscht und diese Stimmung des „indischen Nationalismus“ 
sogar in Ostafrika Widerhall findet, dürfte daran wohl nicht zu denken 
sein! — 

In Rom wurde ein Institut für den Orient ins Leben gerufen. Es muß 
hervorgehoben werden, daß auch Deutsche die Mitgliedschaft erwerben 
können. — 

Buddhistische Priester und Politik in Japan. Wie die „Ostasiatische 
Rundschau“ (Jahrgang II, Nr. 9 vom 1. Mai) mitteilt, übten bisher die 
Priester und Mönche in Japan kein Wahlrecht aus. „Nunmehr hat unter 
der etwa 126 000 Köpfe zählenden buddhistischen Priesterschaft eine Be# 
wegung eingesetzt, welche, wie es heißt, vom Volke selbst lebhaft unter# 
stützt wird, mit dem Ziele, für sich das Wahlrecht zu erlangen,' wobei 
sie geltend machen, daß sie ja auch Steuern und sonstige Abgaben zu 
leisten hätten.“ 

Konsul Gustav Jacoby, ein berühmter Japansammler, ist kürzlich in 
Berlin gestorben. Nicht lange vor seinem Hinscheiden hatte er den 
Berliner Staatsmuseen seine reichen Sammlungen geschenkweise über# 
wiesen. ~ ' 

In Madras fand kürzlich der 1. Marianische Kongreß Indiens statt. Tau# 
sende von Katholiken füllten die Riesenfesthalle und 300 Priester waren 
anwesend. Mehr als 30000 Katholiken sollen sich an der Prozession be# 
teiligt haben und noch nie lag in Indien gleichzeitig eine solche Menge 
„dem eucharistischen Gotte zu Füßen“. 

Eine buddhistische Oper. Das „Hamburger Fremdenblatt“ vom 13. Mai 
schreibt, daß Jakob Wassermann ein buddhistisches Drama geschaffen 
habe, das Egon Wellesz und Mahler#Schönberg#Schüler in „exotisch#echte“ 
Musik setzten. Es kam bereits am 14. Mai im Frankfurter Opernhaus zur 
Uraufführung. 
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Verschiedene Blätter berichten über Japanische buddhistische Gebets« 
räder. Was von der Notiz zu halten ist, zeigt der Satz: Auf den Sockeln 
der Gebetsräder von Nagano findet sich noch die ursprüngliche Inschrift: 
„Namu, Amida, Butsu, als Bezeichnung der Götter, die durch sie ange* 
rufen werden können.“ — 


BÜCHERBESPRECHUNGEN 

Das neue Pali Lexikon, von welchem demnächst die erste Lieferung im 
Buchhandel erscheint, wird herausgegeben für die Pali Text Society von 
Dr. W. Stede, unter der Leitung von Prof. Rhys Davids. Es vertritt dieses 
Wörterbuch die vor ca. 13 Jahren unternommenen Versuche eines durch 
Zusammenarbeiten mehrerer Gelehrter herzustellenden Wörterbuches, 
welches dem Mangel an einem solchen abhelfen sollte. Diese Arbeiten 
w r aren schon vor dem Kriege ins Stocken geraten und durch den 
Krieg unmöglich gemacht. Da Dr. Stede gerade zur Zeit des Krie* 
ges in Schottland angestellt war (als Dozent des Deutschen an 
der Universität St. Andrews), so vereinbarte Prof. Rhys Davids, der An« 
reger und Leiter des ganzen Unternehmens, mit ihm die Herausgabe dieses 
jetzt in einer Hand zu vereinenden Werkes, und Dr. Stede verwendete 
seine nach Freilassung von Internierung vorhandenen Musestunden seit 
Ende 1916 ausschließlich auf die Ausarbeitung dieses so wichtigen Werkes. 
In 4M jähriger Arbeit sind nahezu drei des auf vier Bände berechneten 
Werkes im Manuskript hergestellt und seit 9 Monaten ist mit dem Druck 
begonnen worden. — Das Werk soll in 4 Bänden zu 8 Teilen (jeder Teil 
ca. 100 Quartseiten mit doppelten Spalten) erscheinen, und der erste Teil 
(Buchstabe kurzes a) liegt bereits gedruckt vor. Die Anordnung der Buch« 
staben geschieht nach dem Pali (Sanskrit) Alphabet. Die Kosten der Her« 
Stellung sowie die Besoldung des Herausgebers trägt die P. T. S. aus den 
Beiträgen zum Dictionary Fund, wozu auch die Bayer. Akademie Herrn 
Dr. S. eine persönliche Unterstützung von 3100 Mark aus der Hardy« 
Stiftung gewährt hat. — Es wurden zum Lexikon verwendet die von Prof. 
Rh. D. in sein Handexemplar des Childers eingetragenen Nachweise, ferner 
sämtliche Indices zu den von der P. T. S. herausgegebenen Texten (kano* 
nischen wie nachkanonischen), teilweise Sammlungen von E. Hardy (dessen 
vollständige a Sammlung erst riäch Abfassung des ersten Bandes zum 
Vergleich benutzt werden konnte), und die eigenen Sammlungen Dr. Stedes 
zu vielen Texten, einschließlich der Jätakas. — Daß das Werk langsam 
fortschreiten mußte, kann sich jeder Sprachkundige denken; es war ein 
ungeheures Material zu verarbeiten, und es konnte auch dieses nicht ein* 
mal so vollständig verarbeitet werden, wie man es hätte wünschen mögen. 
Es ist daher das neue Lexikon auch nur ein „vorläufiges“, oder Ersatz* 
mittel, das den nächstliegenden Bedürfnissen der Pali* und buddhistischen 
Forschung genügen soll, bis daß die nächste Auflage eine bedeutende 
Vermehrung und Verbesserung bringt. Zu dieser hoffen die Herausgeber 
auf eine ersprießliche Mitarbeit und Unterstützung vonseiten aller Fach* 
genossen und derer, die sich mit Pälistudien beschäftigen. Trotzdem ist 
aber auch schon in diesem Werke der Versuch gemacht, eine möglichst 
vollständige Sammlung von Belegstellen zu geben; alle diese sind auf ihre 
Richtigkeit, ihren Sinn und ihre Bedeutung geprüft worden, und es beläuft 
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sich die Zahl derselben pro Band auf rundweg 40 000. Es ist somit in erster 
Linie eine feste Grundlage geschaffen worden für die Textkritik und die 
Herausgabe neuer Texte durch Feststellung sicherer Lesarten und der 
Bedeutung auf Grund ihrer historischen Entwicklung. Es sind die Stereo^ 
typen Redensarten, die besonderen Idiome hervorgehoben, poetische und 
Prosaformen angedeutet, die Beziehungen einzelner Wortgruppen zu 
einander erörtert; kurz, es ist die Durchführung des Ganzen nach sprach* 
wissenschaftlichen Prinzipien angestrebt worden. Wir dürfen wohl sagen, 
daß das neue Lexikon als Grundlage für eine jede größere Enzyklopädie 
des Buddhismus ganz unentbehrlich ist, denn es ist in diesem Werke zum 
ersten Mal eine vollständige Zusammenfassung des sprachlichen Materials, 
wie sie uns in den von der P. T. S .veröffentlichten buddhistischen Texten 
vorliegt, gegeben worden. Jeder mit lexikographischer und textkritischer 
Arbeit vertraute Forscher wird seine Mängel (die die Kritiker in Hülle 
und Fülle finden werden) verstehen und entschuldigen. — Das Lexikon 
erscheint in englischer Sprache und ist zu beziehen durch die Pali Text 
Society, Schriftführerin Mrs. Rhys Davids, Chipstead, Surrey, England. 
Der Preis beträgt £ 5.5.0 für die vier Bände. Bestellungen sollten so 
bald wie möglich gemacht werden. W. S. 

Albert Grünwedel, Alt*Kutscha. Archaeologische und religionsgeschicht# 
liehe Forschungen an Tempera*Gemälden aus Buddhistischen Höhlen der 
ersten acht Jahrhunderte, nach Christi Geburt. Berlin, Otto Elsner, 1920. 
[Veröffentlichungen der Preußischen Turfanexpedition.] 

Die alte Straße, auf der der Buddhismus seinen Weg nach dem Osten 
Asiens nahm, führte über die Pamire und das Becken des Tarim nach der 
am äußersten Ende der Chinesischen Mauer gelegenen Provinz Kan*su. 
Und zwar ging sie nach den Berichten der nach Indien ziehenden Pilger 
über Khotan, Cherchen, Endere, Miran, dem schmalen Oasenstreifen fol* 
gend, der zwischen der Taqlamaqan*Wüste und dem Nordrande Tibets, 
dem Kuendun, sich erstreckt. Noch zwei andere Straßen aber führen von 
Kan*su nach Westen; eine, dem Nordrande der Wüste folgend überTurfan* 
Karashahr, Kutscha und Aksu nach Kashgar, die nach xlem Sui’Si*yü*t*u 
des P’ekku *) einst die große Verkehrsader nach Syrien und Seleucia 
bildete, und eine andere, die durch die südliche Mongolei und weiter längs, 
des Nordrandes des Thien*shan nach Byzanz weiterging. So mußte 
Ostturkistan ein Sammelbecken der verschiedensten kulturellen Einflüsse 
werden, und es nimmt nicht Wunder, daß der Buddhismus auf dem Wege 
durch Zentralasien sich sehr verändert hat. Aber erst die Forschungen der 
zwei letzten Jahrzehnte haben tiefere Einblicke in die alten Kulturschichten 
des Tarimbeckens ermöglicht und die bisher bekannten Überlieferungen, 
vor allem der Chinesen, geklärt. Nachdem schon früher Reisende einzelne 
Funde gemacht hatten, erforschte M. A. Stein 1900—1901 und wiederum 
1906—1908 *) systematisch die südliche Straße von Indien nach China, vor 
allem die Trümmer des alten Khotan, 1 ) aber auch weiter zum Lop*nor, wo 


*) A. Hermann, Die ältesten chinesischen Karten von Zentral* und 
Westasien, Ostasiat. Zeitschr. 8, 193. 

*) Vgl. Geographical Journal, Bd. 34, S. 5 ff. und S. 241 ff., 1909. 

*) Vgl. Sandburied Ruins of Khotan, Oxford 1903; Ancient Khotan,. 
Oxford 1907. 
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er bei Miran unter anderem Fresken römischen Stils freilegte, 4 ) und hin 
bis nach Kan*su. Die zahlreicnen unter dem Sande gefundenen Reste ent* 
hüllten eine umfangreiche indische Kolonisation in den ersten Jahrhundert 
ten unserer Zeitrechnung, deren später selbständig gewordene Kultur wohl 
identisch ist mit der der Kushanas,*) deren größter einer König Kanishka 
war. 

Dagegen erschlossen die Entdeckungen am Nordrande der Taqlamaqan 
die Spuren der Kulturen Vorderasiens, die, durch den Handel, hellenische 
Künstler und die Glaubensboten der Manichäer und Nestorianer nach 
Osten getragen, sich bis nach China hinein verfolgen lassen. Aber auch die 
verwirrten politischen Verhältnisse unter den Reitervölkem Zentralasiens, 
die in ihrem Verlauf nach dem Westen weiterwirkend, in die letzten 
Phasen der europäischen Völkerwanderung eingreifen, haben weitere Auf« 
klärung gefunden. 

Nach einer ersten Expdition der Russen •) untersuchten 1902—03 
Grünwedel und Huth die Ruinen der östlich von Turfan ge* 
legenen Tempelstadt von Idiqutshahri, 7 ) die in ihrer Durchdringung 
vorderasiatischer und chinesischer Kunstformen einzig dastehen. Es folgten 
dann 190J—06 und 1906—07 die zwei preußischen Expeditionen unter von 
Le Coq und wiederum Grünwedel, die vor allem Chotscho am Westrande 
der gleichen Oase und das ungefähr halbwegs zwischen dieser und Kashgar 
gelegene Kutscha aufnahmen. Die Ergebnisse der ersten Expedition sind 
in Professor von Le Coq’s Bericht im Journal of the Royal Asiatic 
Society of Great Britain 1909, und in dem Werke: Chotscho, Berlin 1913, 
niedergelegt. 1912 veröffentlichte Professor A. Grünwedel seine: Alt* 
buddhistischen Kultstätten in Chinesisch*Turkestan (Berlin), einen Katalog 
der archäologischen Funde und Aufnahmen; die philologischen Ergebnisse, 
die von sehr großer Tragweite sind, hat u. a. W. Geiger 8 ) zusammen« 
gefaßt. Jetzt ist ein weiteres Werk erschienen, Alt*Kutscha, das den 
Versuch macht, wenigstens eine Gruppe der Denkmäler, die buddhistischen 
Höhlenklöster von Qyzyl bei Kutscha, erschöpfend zu bearbeiten. 

Die Tempel des alten Kutscha sind heute zerstört, und so sind es im 
wesentlichen die in seiner Umgebung gelegenen Höhlengruppen von Ming 
öi („die 1000 Häuser“) Qumtura und Ming öi Qyzyl, des alten Mir*li, die 
Kunde geben von seiner alten Kultur. In Qumtura ist verhältnismäßig 
wenig erhalten, umsomehr in Qyzyl, darunter eine Reihe besonders schöner 
Höhlentempel, die längs des Tales, und in einer kleinen Seitenschlucht 
sich an den steilabstürzenden Bergwänden hinziehen. Grünwedel ver* 
öffentlicht im zweiten Teile des Textbandes und in einer Reihe von vor* 
zu glichen farbigen Tafeln eine Anzahl dieser Höhlen, darunter die wunder* 


4 ) Ruins of Desert Cathay, London 1912; über Miran vgl. S. 476 ff., 
bes. S. 483. 

•) St. Konow, On the nationality of the Kushanas, (Zeitschr. d. Deut* 
sehen Morgenl. Ges. Bd. 68, 1914). 

•) D. Klementz, Turfan und seine Altertümer, St. Petersburg 1899. 

T ) A. Grünwedel, Bericht über archäologische Arbeiten in Idikutschari 
und Umgebung im Winter 1902—03, München 1906. 

B ) Die archäologischen und literarischen Funde in Chinesisch*Turkestan 
und ihre Bedeutung für die orientalische Wissenschaft, Erlangen 1912. 
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bare Pfauenhöhle (II, 3—25), die Seefahrerhöhle mit Darstellungen aus 
dem S*ronakotikama*Avadäna u. Maitrakanyaka«Avad&na, das auch in der 
ziemlich zerstörten „Höhle mit dem Zebuwagen“ die Wände schmückt; 9 ) 
weiter die Schluchthöhle, Schatzhöhle und die Mäyähöhlen, auf die aber 
hier nicht weiter eingegangen werden kann. 

Zur Klarlegung der geschichtlichen und kulturellen Verhältnisse, die uns 
diese Höhlen zeigen, hat Grünwedel noch unveröffentlichte tibetische 
Texte herangezogen, eine Beschreibung von Mir«li von dPai*ldan«ye*s’es, 
den Kälacakratantraräja und den Tantrakommentar des Vajräsana Amo« 
ghavajra aus der Wende des 10. Jahrhunderts. Darnach waren die Erbauer 
Fürsten der Tocharer vom Stamme der As«te (Ars’i). 19 ) Im ersten Viertel 
des 5. Jahrhunderts hatten sie von Baktrien (Tho«gar, chin. Ta«Hia n ) 
aus sich das westliche Tarimbecken unterworfen, bis sie im Osten mit 
den Nachkommen der Hiung«nu, den Uiguren, zusammenstießen, deren 
Zentrum Idiqutshahri war, und von deren Kämpfen mit den Tocharem 
die obengenannten Texte berichten. Die meisten Klöster stammen von 
König Mendre, die anderen von den Prinzen Murlephindi und Plithrepindi 4 
Anhängern des Tantrabuddhismus in der Form des Kälacakra, deren 
Lehensherr Prethre von .Turfan, ein Christ, später von dem Uigurenfürsten 
Aidiqut von Idiqutshahri gestürzt wurde. Uber das Land hin hatten diese 
Fürsten ihre Burgen und tyrannisierten von da aus die landsässigen Bau« 
em; diese flüchteten vor der Aussaugung in die abgelegenen Täler fern 
der großen Verkehrsstraße, auf der der Karawanenhandel die Produkte 
Chinas und des Westens austauschte. In allen Einzelheiten hier das Bild 
der Zeit etwa des 12. Jahrhunderts bei uns. So auch hier die große Macht 
der Klöster, in deren Händen aller Reichtum und alle Kultur konzentriert 
war, denen die um ihr Seelenheil besorgten Raubfürsten ihre Schätze boten. 
In Qyzyl wie anderwärts zogen sie sich an den Bergwänden hin, Höhlen, 
durch Holzgalerien verbunden, immer an den lieblichsten Stellen der Täler 
angelegt. Auf einen Vorraum folgte der eigentliche Kultraum mit der 
Buddha*Nische, hinter der ein Umgang herumführte zum ehrfurchtsvollen 
Umwandeln des Kultbildes. Und alle Wände über und über mit Fresken 
bedeckt. An den Seitenwänden der Kapellen meist Predigtszenen oder 
auch das Leben des Tathägata, im Umgang hinter dem Kultbilde die Dar« 
Stellung des Parinirväna. In den älteren Höhlen überwiegt ein den 
Gandhäraskulpturen nahestehender Stil, später aber ein eigener, der all« 
mählich dem ostasiatischen Platz macht. Aus dem allgemeinen Schema 
aber fallen die Bilder der Stifter heraus, die in halber Naturgröße die 
Seitengänge neben der Kultnische bedecken; Gruppen von Männern in 
langen gegürteten Röcken und weiten Reithosen, mit gespreizten Beinen, 
die Hände am Schwert, unter Führung von Mönchen machen sie mit 
allerlei Gaben die Umwandlung um das Bild des Erhabenen. Und neben 
diesen rothaarigen Rittern Frauen in großen Glockenröcken, Klappen« 
jacken und reichen Hauben. Weiter die Maler in ihren eigenartigen Trach« 


•) Vgl. Altbuddhistische Kultstätten, S. 124—129. 

,# ) E. Sieg, Sitzb. Berl. Ak. d. Wiss. 1908, S. 560 ff.; s. auch S. Feist, 
Der gegenwärtige Stand des Tocharerproblems, Ostasiatische Zeitschr. 
VIII, 74 ff. 

n ) O. Franke, Das alte Ta«Hia der Chinesen, ebda. 117 ff. 
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ten, fast wie altägyptische Typen. Dabei wiederholen sich all die Dar* 
Stellungen in den Höhlen immer wieder, variieren nur allmählich, und es 
.zeigt die ganze Technik, daß die Gesamtumrisse mit Schablonen aufge« 
tragen wurden, von denen auch Reste gefunden worden sind. Die Farben 
wurden meist von anderer Hand aufge tragen, und dann erst vollendete 
der Meister selbst die Bilder. Beachtenswert ist, daß die meisten dieser 
Künstler Ägypter und Syrer waren; daneben kommen Inder und Perser 
vor. Man würde das kaum vermuten, wenn nicht die tibetische Uber» 
lieferung es ausdrücklich bezeugte. Denn die Namen klingen meist indisch 
oder iranisch. Doch ist von mehreren daneben auch ihr heimatlicher Name 
bezeugt, wie von einem gewissen Agathadim* (Agathodaimön), der auch 
Amoghabindu oder Lipidatta genannt wird (I, 11). Von einem anderen, 
Mahipurle, dem Syrer, wird berichtet, daß er später als Gesandter nach 
China kam und dort blieb (I, 74), wie auch der Baumeister Antoninus aus 
Ägypten (I, 74), während ein anderer, Mitradatta (I, 10, 31, Vorwort), eben« 
falls als Gesandter später zum König Lha«tho«tho«ri von Tibet, dem Vor* 
ganger des berühmten Sroft»btsan*sgam«po, ging. Alles das spricht für 
westliche Einflüsse. Schon die Gandhära«Kunst war hellenistisch; in der 
Kunst von Kutscha zeigen sich daneben auch schop altchristliche Einflüsse, 
vor allem der Typus des guten Hirten. In noch späterer Zeit tritt aber 
eine Wendung ein, und es hat dann die Kultur Zentralasiens wohl mehr 
dem Westen gegeben als von ihm genommen. Die Typen, die sich hier im 
5. und den folgenden Jahrhunderten entwickelten, erscheinen im Verlauf 
des Mittelalters fast alle im Westen, vielfach schon an ihrer unverstandenen 
Auffassung als fremdes Gut erkennbar: Die Tracht unserer Ritter tritt 
schon hier auf, auch die eigentümliche Art, sie immer mit herabgedrückten 
Fußspitzen darzustellen; ebenso das weibliche Schönheitsideal mit den 
weiten Röcken und dem vorgedrückten Unterleib, das bei uns bis zum 
Ende des 15. Jahrhunderts herrschte; die Schellentracht, das gleiche Oma« 
ment, die gleichartige Heraldik. Aber auch weniger klare Übernahmen; 
die von den Buddhisten Zentralasiehs so gerne karikierten Brahmanen, die 
als „wilde Männer“ in unserer Heraldik auftauchen, und die Versuchungs« 
Szenen, die mißverstanden und umgedeutet in den „Liebesgärten“ wieder 
auftauchen, neben so deutlichen Entlehnungen, wie es die „große Kaval« 
kade“ vom Campo Santo in Pisa iS ) ist, die den vier Ausfahrten des 
Buddha entspricht, u. a. 

Auf dem religiösen Gebiete ist der Fall der gleiche. Das Hexenwesen 
steht im alten Turkistan in voller' Blüte, und vergeblich kämpfen die 
Mönche gegen die geheimen grausigen Kulte an. Sie waren nicht die ein« 
zigen im Lande. Neben den Anhängern der Lehre des Erhabenen leben 
hier Christen, Manichäer und Jaina. Und den größten Einfluß übt das 
aeinem Wesen nach dem Buddhismus ganz fremde, aber doch formell sich 
anpassende System des Kälacakra (Zeitkreis). Fanatisch bekämpfen einan« 
der die Anhänger der verschiedenen Religionen; Christen verbrennen Ma« 
nichäer, und die Buddhisten pfählen, ersäufen und erdrosseln die Nestoria« 
ner und Kälacakra«Anhänger. Und daneben geheime Menschenopfer und 
Kindermorde, und der ausschweifende Kult des Vajrapä^i und seiner 


**) A. Grünwedel, Mythologie des Buddhismus in Tibet und der Mon« 
golei, S. 3. 
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Hexen (Däkinis), die ja auch im Kälacakra und Manichaismus keine geringe 
Rolle spielen. 

Hier zeigen sich deutlicher als bisher erkennbar die Einflüsse, die den 
Buddhismus in Indien und Zentralasien zersetzt haben. Dadurch, daß 
Buddha die Götter nie geleugnet, sondern als Wesen im Kreislauf des 
Saipsära anerkannt hatte, war die Türe offen geblieben, durch die ein neues. 
Pantheon seinen Weg in die Lehre des Meisters finden sollte. Spielte 
schon im alten Buddhismus Gott Indra eine gewisse Rolle, so wurde später 
durch den Mahäyänaiehrer AryäsaAga l# ) mit der starken Betonung des. 
Yoga das ganze Hindus Göttersystem wieder in die Lehre eingereiht. Be* 
zeichnend ist nun, daß Aryäsahga aus Udyäna, d. h. Gandhära stammte, 
woher ja auch der berüchtigte Padmasambhava, 14 ) der Gründer der Sekte 
der roten Lamas, kam. Udyina war aber nach den Angaben der Tantra# 
texte das Heimatland des Tantrismus, dessen besonderer Förderer dort ein 
König Indrabhuti gewesen sein soll. Gandhära, das heutige Gebiet von 
Dscheläläbäd in den Käbulpässen und längs des Swatflusses, war aber schon 
durch seine Lage als das Durchgangsland von Indien nach Persien, Turki# 
stan und dem Tarimbecken ein Brennpunkt fremder Einflüsse, vor allem 
aus dem Westen. Zogen doch durch dies Gebiet die Heere Alexanders 
und der Diadochen, die der hellenischen Könige von Baktrien, herrschten 
hier selber kleine griechische Dynastien. Wie die späthellenische Kunst, 
so hielten auch der Weinbau und Dionysoskult ihren Einzug und drangen 
von da weiter nach Osten. Die Reliefs von Mathurä mit ihren schamlosen 
Gelageszenen, die von ihrer buddhistischen Umgebung so eigenartig ab# 
stechen, zeigen ihre Weiterwirkung in Indien, die andererseits zu den 
Bacchanalszenen in der „Schluchthöhle“ der Klöster von Kutscha leitet. 
Das alles sind schon Züge des älteren Tantrismus. Nur werden die Mae# 
naden mehr und mehr zu den Däkinis (Luftwandlerinnen, Hexen), der 
Thyrsos zum schädelgeschmückten Khakkhara, die Weinschale zur S’ukti 
(Himschädel mit „Ambrosia“), der Kranz zum Totenkopfdiadem. Da# 
neben zeigt aber dieser ältere Tantrismus Vorstellungen, die kaum aus 
Griechenland stammen können; die dominierende Rolle, die die sexuale 
Vereinigung mit den Vermittlerinnen der göttlichen Kraft, den Däkinis,. 
als Erlösungsmittel spielt, und deren späteres westliches Gegenstück all 
die unzüchtigen Vorstellungen unseres mittelalterlichen Hexenglaubens 
darstellen. Grünwedel hält es für wahrscheinlich, daß diese Ideen aus 
Vorderasien stammen, wo ja die kleinasiatischen und manche syrische 
wie babylonische Kulte die Idee der Synusia mit der Vertreterin der Gott# 
heit in der Tempelprostitution voll ausgebildet hatten. Möglicherweise 
könnte diese Vermutung durch den Hinweis auf die große Rolle gestützt 
werden, die sowohl bei den älteren Tantrikas als auch bei den ja aus Klein# 
asien stammenden Etruskern 18 ) die Vorstellung von der befruchtenden 
Wirkung des Blitzes spielt. Ob diese Vermutung aber nicht doch zu weit 
geht? Außer zu Gandhära zeigen die älteren Mahäyäna#Schulen auch nach 
Südindien weitgehende Beziehungen. 1 *) Die Möglichkeit westlicher Ein* 


,# ) ebda., S. 35—36. 

,4 ) ebda., S. 44. 

u ) R. von Lichtenberg, Die ägäische Kultur, Leipzig 1918, S. 154. 
*•) Grünwedel,Mythologie, S. 33—34; 204, Anm. 33. 
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flüsse soll nicht abgeleugnet werden. Trotzdem liegt es wohl näher, die sak* 
tistischen Elemente des Tantrismus auf indischem Boden selbst zu finden, 17 ) 
wenn auch die Ikonographie seiner Gottheiten von Grünwedel wohl richtig 
aus dem Darstellungskreis des Dionysos entwickelt worden ist. Durch die 
Anknüpfung an die schon Vorgefundene Gestalt des hier als Ädibuddha, 
d. i. höchster Gott, auftretenden Vajradhara 18 ) war es möglich gewesen, 
jenen dem Buddhismus so wesensfremden Lehren Eingang zu verschaffen, 
deren zersetzender Einfluß erst gegen 1400 in Tibet durch bTsosi*k'a*pa 
(Aryamahäratna Sumatikirti), den Gründer der gelben Kirche, und in 
Indien etwa zur gleichen Zeit durch die Vaishnavareformatoren beseitigt 
wurde. Vajrapäni (ursprünglich mit Vajradhära identisch) war ursprünglich 
nur eine Form des Gewittergottes Indra*S’akra, der als besonderer Schü* 
tzer des Buddhismus galt und noch heute in den Ni*<Ts der Tempel Japans 
weiterlebt. Doch zeigt schon die Kunst von Gandhira daneben einen Ty* 
pus, der silenartige Züge trägt und wohl schon eine eigene Gestalt ge* 
worden ist. ,# ) Die Fresken Ostturkistans zeigen Vajrapäni fast immer 
als einen schwer gerüsteten Krieger, meist mit Tierohren und von blauer 
Hautfarbe, in Kutscha auch mit einem eigenartigen Helm, welche Dar* 
Stellung wohl auf eine Umdeutung des Athena*Promachos*Types zurück* 
geht, deren Bild sich auch auf griechisch*baktrischen Münzen und auf Sie* 
geln vom Südrande der Taqlamaqan öfters gefunden hat. 

Die spätere Zeit hat eine weitere Entwicklung des Tantrismus durch die 
Aufnahme des Kälacakra*Systems erlebt. Wesentlich ist, daß auch dieses 
System dem alten Buddhismus ganz entgegengesetzte Züge zeigt, vor 
allem durch Umgestaltung der Lehre zu einem dualistischen System mit 
den zwei großen Lagern der buddhistischen Lichtgottheiten um den 
Dhyäni*Buddha Amitabha und den Geistern der Finsternis, die sich um 
eine Gestalt gruppieren, die in stets neuer Wiedergeburt auftritt, darunter 
auch als Mohammad MathanTya. Und neue Gestalten treten auf. Der Bod* 
hisattva Avalokites’vara, der nun gewissermaßen die Rolle des Heilands 
spielt, hat zwei neue Formen erhalten: Mani und Mi*siya (Messias*Jesus); 
neben die „schwarzen Kälacakramönche“ des ^lahäkUa (Siva) treten 
die „weißen 44 der Monis. Das ist deutlich genug. Das gnostische System 
der Manichäer hat sich hier dem Lamaismus angepaßt, im wesentlichen 
durch verhältnismäßig äußerliche Angleichung, wobei am meisten der 
Buddhismus selbst zu Schaden kam. Ganz deutlich wird dies auch bei einer 
anderen Gestalt ausgesprochen. Im Anägatapranidhäna, fol. 14 f. (I, 66) 
spricht ein mythenhafter Reiter zu den Mönchen des Klosters Mulatunga, 
„Meine Geschichte, ihr Mönche, hört jetzt in frommer Gesinnung: Mein 
Vaterland ist herrlich, es liegt im Lande der Perser; daß ich die Fürsten* 
macht halte, dazu rief mich das Schicksal, hört ihr Mönche des S’äkyamuni. 
So ist mein Gelübde, das ich dem Mahabodhisattva Padmapäni gab. 44 etc. 
Es ist der iranische Vishtäspa, wie auch Ahuramazda hier zu Amitabha und 


”) L. A. Waddell, The „Dhäram“ Cult in Buddhism, Ostasiat. Zeitschr. 
I, p. 155 ff. u. a. 

4# ) Cosma de Körös, Note on the Origin of the Kala*Chakra, Journal 
of the Asiatic Society of Bengal 1833, p. 57 f. 

1# ) A. Grünwcdel, Buddhistische Kunst in Indien, Berlin 1900, S. 85. 
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Saoshyant zu Avalokite£vara»Padmapini geworden sind. Und mit ihnen 
tritt ein ganzes Heer niederer Dämonen in das Pantheon ein, die teils 
für teils gegen die „wahre Lehre" streiten. Die Fresken von Bäzäklik und 
die Zeichnungen des Wu»tao*tse, die fast nur chinesische Repliken der 
ersteren sind, lassen den Zug dieser Götterschajren nach Ostasien verfol» 
gen, wo die meisten im Taoismus Aufnahme finden. Der sich ja auch um 
die Gestalt Amidas (Amitibhas) krystallisierende Sukbivat7»Buddhismus 
Japans stellt in abgeklärter Form den östlichsten Ausläufer dieser Be» 
wegung dar. 

Auch zur Kenntnis des alten Manichaeismus haben die Fresken Turki» 
stlns mancherlei beigetragen; namentlich scheinen jetzt größere Reste der 
emblematischen Bilderschrift Manis festgestellt zu sein, bei der übrigens 
vieles auf ägyptische Vorbilder hinweist. Der Gebrauch dieser Hierogly» 
phen auch in buddhistischen Darstellungen hat nun einiges beigetragen zur 
Bestimmung der vielumstrittenen Speise sükaramaddava, an der der 
Buddha gestorben sein soll. Die Buddhisten des alten Kutscha waren jeden» 
falls der Ansicht, daß es sich tatsächlich um Schweinefleisch und nicht um 
eine Trüffelart handelte. 

Auf alle die anderen Entlehnungen, die sich bei den verschiedenen Reli» 
gionen Ostturkistans untereinander nachweisen lassen, kann hier nicht ein» 
gegangen werden. Hingewiesen sei nur darauf, daß ein Mal AvalokitesVara 
auch als der „gute Hirte" dargestellt wird. 

Leider ist das Register dem großen Material gegenüber nicht genügend, 
und es würde die Hinzufügung eines allgemeinen Sachregisters und ev. 
eines tibetischen Index die Brauchbarkeit dieses Werkes sehr erhöht haben, 
von dem man wohl sagen kann, daß es der erste größere Versuch ist, eine 
umfassende Darstellung der alten Kultur Ost»Turkistäns und ihrer Rolle 
als Vermittlerin zwischen den umliegenden Kulturkreisen zu geben. 

Hermann Goetz 

Alkestis, Die Tragödie vom Leben. Von Robert Prechtl. III. geänderte 
Auflage. Spiegel»Verlag Berlin W. 8. 1920. 138 S. Mk. 15.—. 

Mein lieber ehrwürdiger Freund Bhikkhu Siläcära in Rangoon schreibt 
mir in seinem letzten ausführlichen Briefe vom 12. Juni 1921 u. a.: „You 
are kind enough to say that you will send me any German books I would 
like, so I will ask you kindly to send me Prechtl*s „A1 kestis“ of 
which I read a very favourable review in our leading English literary jour» 
nal some time ago. It said it was significant, that a play like this had won 
such favour in a country that had suffered much; and asked if there was 
any other country in the world where a play founded on a Greek tragedy 
would achieve such a success before populär audiences. It quotes: 

Alkestis: „Nichts hält mich fest. Ganz bin ich losgelöst von 
allen Fesseln, wie die Wolke, die im weißen Äther hinschwimmt. 
Ich bin frei! 

A d m e t o s : Und dennoch folgst du mir nicht, der dich führt zu 
neuem Leben? 

A1 k e s fi 8 : Und zu neuer Quält 

Admetos: Zu neuer Lust! 

Alkestis: Wohl auch zu neuer Lust. Qualen und Lust, sie sind in 
einer Frucht, wie Süßes und wie Bittres, untrennbar vermischt... 
wer eines will, will beides." 
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So it seems yoü have got Buddhism being preached on your stage in 
Germany. How many many years will it bc before that happens in 
England. 4 ' — 

Ich staune und schäme mich, dieses Drama nicht zu kennen, von dem 
schon eine Besprechung jp einer englischen literarischen Zeitung in Burma 
erschienen ist und das wie so vieles andere Bedeutsame in Deutschland 
selbst nur wenig Beachtung gefunden hat. Merkwürdig berührt auch die 
Tatsache, daß die 3 Auflagen der Buchausgabe, von denen die erste nicht 
im Handel erschienen, in drei verschiedenen Verlagen herausgekommen 
sind, und daß das Aufführungsrecht von einem vierten Verlag, dem Dreh 
masken/Verlag zu erwerben ist. 

Mit starker Spannung suche ich in dem soeben angekommenen, schön 
ausgestatteten Buche die von Siläcära hingeschriebene Stelle, und finde sie 
kurz vor dem Ende. Und so lese ich weiter: 

Alkestis: ,’,Dem Hungernden ist sie erwünschte Speise... nicht 
aber dem, der satt ist. Ich bin satt! Dich lenkt die Zauberin 
Hoffnung nach, sie führt mit bunten Bildern dich von Ziel zu 
Ziel! Doch wer kann ohne Hoffnung leben? Wer kann glauben, 
der da weiß? Ich habe ein volles Leben ausgelebt... ich kann 
nichts mehr vergessen! Soll ich offnen Auges das Spiel der 
großen Täuschung wieder schauen und wieder leben soll ich, um 
zu sterben... ? 

Admetos: So bin ich diesen Schreckensweg gegangen, um dich, 
Alkestis, doppelt zu verlieren? Hat früher dich das Schicksal 
mir genommen, nun hast du mich selbst verlassen. Eine Wüste 
liegt jetzt vor meinem Blick, wo eben noch ein lichter Weg durch 
Frühlingsblüten zog! 

A1 k e 81 i s : Dir wird das Leben neue Blüten treiben, es ruft nach 
dir... gehorche seiner Stimme. Die Toten lasse tot sein ... 
lebe du! 

Admetos: Nicht ohne dich, Alkestis! 

Alkestis: Ohne mich! Was war ich denn? Ein kleiner Tropfen 
Tau, wie jeder Morgen Millionen ausstreut und die ein kurzer 
Strahl der Sonne tötet. Sie waren da... und sind schon nicht 
mehr da! 

Admetos: . 

und dich allein hab ich geliebt! 

Alkestis: Wie süße Lockung in einer Menschenliebe liegt! Mir 
ists, als hört ich einer Glocke tiefen Klang, die durch die Welten 
ruft, und Leben weckt, und rings den Mohntau des Vergessens 
streut. 

Admetos: Vergiß auch du, und lebe! 

Alkestis: Nein, mein Freund. Wie könnte ich je vergessen, was 
Leben ist! Nur eine schaumgekrönte Welle auf dem Meer, von 
einer dunklen Macht gehoben und getrieben. Hinter ihr nichts 
mehr, und vor ihr noch nichts... bis sich ihr Lauf an einer 
Klippe bricht und sie im Nichts versinkt, daß keine Spur von 
ihr zurückbleibt! 
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Ad me tos: Und du? 

Alkestis: Ich werde wandern durch Nebelfemen, hin bis an den 
Strand, wo das Vergessen an den Klippen brandetl In seiner 
Purpurflut zu ruhen... tiefstes Glück für den der müde ist! 
Nichts mehr ersehnen, nichts wollen, nichts mehr wünschen, 
nichts, nichts, nichts mehr... als nur zu ruhn... und wissen, 
daß man ruht . . ... 


Admetos : Ich lasse dich nicht! Komme mit! Komme mit, Alkestis!! 
A1 k e s t i 8 : Laß ab von mir! Des Lebens Atem lodert aus dir 
empor und schlägt mir um die Stirne... Die schon vom Tau 
der Ewigkeiten kühl. 


Alkestis: Vor meinem Blick wirds hell... um mich versinken 
Nebelwände... ein weißer Glanz steigt ringsum auf! Tönende 
Stille umgibt mich... ohne Schwere schweb ich hin im wesen* 
losen Raum... Unsagbares erfüllt mich... aufgelöst bin ich im 
leuchtenden Glanz, in lauter Licht... wie eine Wolke, die im 
Nichts zerrinnt... und eingeht in des weltumspannende Schwei* 
gen. 


Wie Wagners „Tristan und Isolde“, dieses ewigschöne deutsche Hohelied 
des bewußt freiwilligen Hinausgleitens aus dem grellen Tageslicht in das 
lautlosstille Reich der Leid* und Todlosigkeit, das schon im Leben vor* 
geahnt und in der Stunde der Erfüllung von den beiden Entrückten klar 
erschaut wird, so scheint mir Prechtl’s Dichtung „Alkestis“ den buddhisti* 
sehen Gedankengängen mehr wie verwandt zu sein. Ich kann nur dringend 
anraten, das schöne Werk zu lesen; die Tragödie ist wuchtig und mit 
eherner Konsequenz aufgebaut, die Sprache groß, manchmal erschütternd. 

Die Schlußszene im 1. Akt zwischen Thanatos und Alkestis, ebenso der 
große Dialog im 2. Akt zwischen Alkestis und der ehrwürdigen Person* 
lichkeit des Hipparchos und vor allem die monumentale Szene des 3. Aktes 
hn Hades, in den unter Herakles heldischer Führung Admetos eingedrungen 
ist, seine heißgeliebte Alkestis für sich zurückzugewinnen, zählen m. E. • 
zu dem Größten, was wir seit zwei Jahrzehnten auf dem Gebiete des 
tragischen Dramas zu verzeichnen hatten. Und so mancher moderne 
Spuk und Wust unserer diesen Tag und diese merkwürdige Zeit beherr* 
sehende Größen versinken vor der reinen Macht dieser Dichtung. Man 
lese selbst nach, wie konsequent und klar der Autor den leidensvollen Weg 
von der wütenden Lebensgier der Alkestis beim zweiten Auftreten des 
Thanatos herausarbeitet, der sie kraft der Vereinbarung als sein Opfer 
fordert, bis zu der nach qualvollen Erlebnissen, tiefschmerzlichen Schau* 
ungen in bangen Todesstunden klar und rein aufgestiegenen Weisheit und, 
Erkenntnis, die dem nochmals winkenden Leben mit aller seiner Freude, 
Lust und Liebe, das kühle und reinliche Gebiet des ewigen Schweigens 
und Nichtmehrleidens vorzieht. 

Und demjenigen unserer Leser, der erstaunt frägt, warum dieses Stück 
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gerade in dieser Zeitschrift für Buddhismus einer so warmen Besprechung 
gewürdigt wurde, soll hier nochmals gesagt werden, daß dasselbe mehr wie 
manches umfangreiche Werk der letzten Zeit über Buddhismus mir ge* 
eignet scheint, in dessen nicht abzuleugnende Gedankentiefen einzufüh* 
ren. Ähnlich wie Gjellerup’s „Pilger Kamanita“, Arnold s „Leuchte Asiens“ 
und nicht zuletzt Richard Wagner’s „Tristan und Isolde“, wenn sie auch 
kaum als buddhistische Dichtungen angesprochen werden können, ihre 
bestimmten Kreise gezogen haben, und, wie mir dünkt, nach den großen 
Gesetzen der Kraft un^i Liebe noch weiter ziehen werden. O. S. 

Dutoit, Julius, Professor Dr„ Das Leben des Buddha. Nach den kano* 
nischen Schriften der südlichen Buddhisten aus dem Pali übersetzt und 
erläutert. Verlag Ullstein, Berlin 1921. 161 S„ Preis geb. 4,— M. (Pappbd.) 

Als Band 28 der Sammlung „Die Fünfzig Bücher“ bringt der Verlag 
Ullstein einen Auszug aus dem größeren Werk Dutoits über das Leben 
des Buddha. Das Lebensbild des Meisters tritt uns hier vollständig ab* 
gerundet entgegen — die Höhepunkte seines achtzigjährigen Erdenwandels 
sind deutlich hervorgehoben und die Lehre ist den Darlegungen klar zu 
entnehmen. Die Übersetzungen sind in ihrem guten Deutsch auch dem 
Neuling auf diesem Gebiete, sonderlich durch die Anmerkungen, ohne 
weiteres verständlich. Bei jedem Kapitel ist die Quelle, aus welchem Teil 
des Kanons der Absatz entnommen ist, genau angegeben. Eine Einleitung 
bringt allgemeine Erörterungen über die Geschichte des Buddha und die 
Aufzeichnung seiner Lehre, über den Kanon und die Palisprache. Die 
Höhepunkte der Darstellung bilden „Die Predigt von Benares“, „Die 
Feuerpredigt“ und die beiden letzten Kapitel „Buddhas letzte Lebenszeit“ 
und „Buddhas Tod“ aus dem Mahaparanibbanasutta des Digha*Nikaya. 
Als billiges und entsprechendes Geschenkwerkchen besonders zu emp* 
fehlen. L. A. 

Kyber, Manfred, Der Königsgaukler. Ein indisches Märchen. Illustratio* 
nen und Einbandzeichnung von Josef Buchty. Verlag Dr. F. P. Datterer 
& Cie. (Seilier), Freising*München 1921. 63 S. Preis geb. 11,— M. (Pappbd.) 

Finden wir in Kybers „Unter Tieren“ schon mancherlei Anklänge an 
Indien und den Buddhismus, so bringt uns dieses Märchen unmittelbar 
ins Tal der Ganga und auf die Höhen des Himalaya, die sich in schneeiger 
Weisse über Indien und Tibet erheben. Wir begleiten Mantao, den Königs* 
gaukler, vom Eintritt in dieses Leben, durch das Leben, in dem er seinen 
« Schild über alles Leben, Mensch und Tier hält, bis dahin, wo die Fäden 
dieses Lebens wieder in die Lotosblume zusammenlaufen, von der sie 
ausgegangen sind — bis er mit seinem Äffchen in den Höhen Tibets zur 
Erlöschung kommt. Ein sinniges Märchen — und die Schreibweise ist voll 
poetischen Zaubers. L. A. 


Schrift leitung: Geheimrat Professor Dr. Wilhelm Geiger. Herausgeber und Verleger: 
Oskar Schloss, München-Neubiberg. Druck von Knorr & Hirtb, G. m. b. H., München. 
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HERAUSGEGEBEN VON OSKAR SCHLOSS, M0NCHEN•NEUBI B ER G 
SCHRIFTLEITUNG: GEHEIMRAT PROF. DR. WILHELM GEIGER, MÖNCHEN 

3. Jahrg. Heft 9/12 September/Dezember 1921 


Schlußwort zum III. Jahrgang 

Mit dem vorliegenden Heft kommt der dritte Jahrgang der Zeit¬ 
schrift für Buddhismus zum Abschluß. Der erste Jahrgang der 
.Neuen Folge" wird mit dem nächsten Heft beginnen. Dadurch 
wird auch äußerlich die Umgestaltung zum Ausdruck gebracht, 
die unser Unternehmen erfahren hat. Es soll aus ihm eine neue 
Zeitschrift hervorgehen, die sich die Aufgabe stellt, der geschicht¬ 
lichen Erforschung des Buddhismus, seines Ursprungs, seines 
Inhalts, seiner Wirkungen mit wissenschaftlicher Methode zu 
dienen. Dabei versteht es sich wohl von selbst, daß wir über das 
engere Gebiet des Buddhismus selbst gelegentlich hinausgreifen 
müssen. Auch die Grundlagen, auf denen er ruht, die vorbud¬ 
dhistische Philosophie der Upanishaden, das Sämkhya-System und • 
Verwandtes muß in den Kreis der Beobachtung hineingezogen 
werden. Ebenso gleichzeitige und ähnliche geistige Bewegungen 
wie beispielsweise die Jainalehre. Endlich dürfen auch die späteren 
Entwicklungsformen des Buddhismus und sein -Verhältnis zu 
anderen Religionen nicht unberücksichtigt bleiben. 

Wir stellen mit Freude fest, daß unser Plan, eine Zentralstelle 
für wissenschaftliche Buddhaforschung zu schaffen, bei den Fach¬ 
gelehrten allseitige und freundliche Zustimmung gefunden hat. 
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Der Kreis der Mitarbeiter hat sich wieder erweitert, auch über 
die deutsche Grenze hinaus. Wir freuen uns aber nicht minder 
darüber, daß ebenso aus der Mitte der Freunde des Buddhismus 
uns viele Äußerungen der Zustimmung zu der veränderten Rich¬ 
tung der Zeitschrift zugegangen sind. Es ist eben doch klar, daß 
der Entscheidung des Für oder Wider notwendig eine gründliche 
Kenntnis des quellenmäßigen Inhalts der Buddhalehre und ihrer 
Stellung innerhalb der religionsgeschichtlichen Entwickelung 
vorauszugehen hat. 

In der Überzeugung, daß wir mit unserer Zeitschrift der Förde¬ 
rung der Buddhaforschung dienen, gehen wir an die Herausgabe 
der .Neuen Folge“ und zählen auf die Unterstützung weitester 
Kreise. Wilh. Geiger 


Die Nonne 

Ein neuer Roman aus dem alten Indien 

Übersetzt ▼on Ernst Leumann 

[VI. Hin und her.] 

643 ff. Als nach einer Weile Slrasikl wieder erschien, seufzte sie schwer 
und hatte die Augen voll Tränen. Sie berichtete: Der allbeliebte 
Handelsherr Dhanadeva hat (vorhin) zusammen mit Freunden und 
Verwandten bei (deinem Vater) dem GroQkaufmann Besuch gemacht 
und hat erklärt „ich bitte für meinen (Sohn) Padmadeva um (eure 
Tochter) TarangavatI; sagt (mir), welchen Preis ich zahlen soll?“ Aber 
der Großkaufmann warf unwirsch die unfreundlichen Worte hin: 

648 ff. Wer (wie ein Handelsherr) von Geschäftswegen immer fort 

und nie zu Hause ist, so daß er zur Wonne aller Sklavinnen 
wird, wie soll ich einem solchen meine Tochter anvertrauen? 
Sie müßte stets die Strohwitwen-Locke zeigen und dürfte in 
ihrer Verlassenheit nie (wie andere Frauen) sich schmücken. 
Mit (tränenfeuchten und rot(geweint)en Augen wäre sie in 
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ihrer Trennung vom Gatten allein auf Briefe und zu Zeiten 
auf Wasserbäder angewiesen. So würde meiner Tochter im 
Hause eines Handelsherrn bei allem Reichtum lebenslang das 
klägliche Los einer Witwe bevorstehen. Lieber noch gäbe 
ich sie einem Bettler, obschon sie bei einem solchen auf 
Bäder, Schmucksachen, Wohlgerüche und dergleichen An¬ 
nehmlichkeiten des Lebens verzichten müßte. 

So war (fuhr SIrasikä fort) der Handelsherr abgewiesen, und da 853 
jede Heiterkeit, Freundlichkeit und Liebenswürdigkeit (in der Unter¬ 
haltung) unmöglich gemacht war, ging er unmutig weg. 

Diese Nachricht meiner Zofe knickte mich völlig, so wie der 854 f. 
winterliche Frost eine Lotusanlage knickt. Mein ganzes Glück war 
dahin. Mit einem Mal füllte Trauer statt der Freude mein Herz. 

Und mit Tränen in den Augen sagte ich zu meiner selbst auch 
weinenden Zofe: 

Wenn mein Gefährte, vom Pfeil der. Liebe getroffen, nicht 856 ff. 
weiterleben könnte, so vermöchte auch ich es nicht. Ich 
kann nur leben, wenn er lebt. Bin ich doch sogar im tieri¬ 
schen Dasein ihm in den Tod gefolgt! Wie sollte ich also 
jetzt (im Menschendasein) ohne ihn, den .Vortrefflichen, weiter¬ 
leben können? Geh, meine Sirasiki, und übergib ihm diesen 
Brief, indem du sagst: 

Mit zitternden Fingern auf ein Birkenblatt geschrieben 659 f. 
soll der Brief in artigen Wendungen von Liebe berichten. 

Kurz und doch schweren Inhalts — so gab ihn die Herrin 
für dich. 

Und sag ihm dann bitte noch folgende Liebesworte, seine Seele 661 
zu stützen: 

Die einst als Liebesente, um dir, dem Gatten, zu folgen, 662 ff. 
ihr Leben dahingab, sie ist jetzt von Neuem verkörpert als 
Tochter des Großkaufmanns. Dich zu finden hat sie das Ge¬ 
mälde zur Schau gestellt. Erst wenn du ihr nah, dann ist sie 
am Ziel. O du seit dem letzten Leben Verlorner und nun 
wieder Gefundenerl Wenn der Liebesbund, der damals uns 
einte, verblieb, dann erhalte dein Leben und erhalte mit 
deinem auch meines! 

Bitte rufe dem Geliebten auch in Erinnerung, wie ehedem die SM 
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ganz von selbst uns verkettende Liebe eine Fülle von Seligkeiten 
uns barg. 

067 ff. Dies und Ähnliches habe ich aus schwerem Herzen zu Särasiki 

gesprochen, eh sie den Brief zum Geliebten trug. (Und zuletzt 
beschwor ich sie:) du mußt (auf alle Fälle) durch freundliche oder 
gewinnende oder überzeugende Worte es dahin bringen, daß wir 
Zusammenkommen zu seliger Vereinigung. Sag Alles, was zu mei¬ 
nem Besten dient, mag ich dir’s aufgetragen oder angedeutet haben 
oder nicht! 

070 ff. So ging denn die Gute zu meinem herrlichen Gatten und nahm 

(mit dem Brief) auch mein Herz mit. In ihrer Abwesenheit aber 
beschlich mich die Sorge: . 

Es fehlen hier in der Handschrift 6‘/* Strophen (671 b — 677 b ). 

678 ff. (Die Zofe ist zurückgekehrt und berichtet:) Als du mich, o Herrin, 
ausgesandt hattest (mit dem Brief), da zog ich durch die. von 
prächtigen Häusern umsäumte Königsstraße, die wie eine Scheitel¬ 
linie die Stadt durchzieht. Ober allerlei Straßenkreuzungen hinüber 
gelangte ich da zu einem Palast, wo sozusagen Vaisravana und Sri 
(der Gott des Reichtums und -die Göttin der Pracht) sich ein 
Stelldichein geben. Beklommenen Herzens trat ich ans Tor, wo 
der Wächter, obschon viele Dienerinnen aus- und eingingen, merkte, 
daß ich fremd sei, und mich zur Rede stellte mit der Frage ,woher 
kommst du?‘ Und weil Flauen sich immer herauszureden wissen, 
so log ich: Wisse, daß ich zwar fremd bin, was du richtig bemerkt 
hast, aber vom jungen Herrn (eures Hauses) herbestellt wurde. 
Der Torwächter sprach (befriedigt): ,Mir ist in der Tat Niemand, 
der hier aus- und eingeht, unbekannt*, worauf ich ihn rühmte mit 
den Worten: Glücklich das Haus eines Handelsherrn, dessen Tor 
ein Mann wie du bewacht! (Und ich fügte bei:) Bitte .zeige mir 
jetzt den (Weg zum) jungen Herrn, der der Sohn des Handelsherrn 
ist! Er antwortete: das würde ich gerne selber tun, wenn ich mit 
der Einführung von Frauen Anderer betraut wäre. Er gab also 
einer Dienerin den Auftrag: Führe diese (Besucherin) schnell in 
den obersten Stock zum jungen Herrn! Und im Augenblick wurde 
ich nun von der (Dienerin) durch den von Edelsteinen und Gold 
schimmernden Palast in den obersten Stock geführt, der einen 
prächtigen Ausblick auf die Königsstraße bot. Hier zeigte sie mir 
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den auf einer mit Juwelen ausgelegten Plattform in einem Lehnstuhl 
sitzenden (jungen Herrn) und ging dann eiligst weg. 

Vertrauensvoll trat ich vor den Herrlichen, der im Beisein eines 691 ff- 
einfältigen Brahmanenjungen ein Gemälde betrachtete, das er auf 
den Knien hielt. Aus seinem Auge war eine Träne auf das Gemälde 
gefallen, und er wischte sie ab, wie' man in einem Briefe einen 
Fehler auswischt. So saß er da, das Herz voller Hoffnungen auf 
ein Zusammensein mit dir und zugleich voller Sorgen wegen des 
Geschiedenseins von dir. Indem ich mich geziemend verbeugte 
und die (gefalteten) Hände an die Stirne legte, sprach ich (den 
Gruß): lang lebe der junge Herr! Worauf der eingebildete und 
läppische Brahmanenjunge, der (in der Hand) einen krummen Bengel 
und unter einem blutroten Mantel das bei Brahmanen übliche Fell 
trug, seine gurkenkerneartigen Zähne fletschte und rief: Warum bietest 
du den Gruß nicht zuerst mir, dem Brahmanen, sondern diesem 
Südra? Mir glitt (vor Schreck) das Armband vom Handgelenk her* 
unter, ja ich glitt selber auf den Boden und stammelte: ich begrüße 
dich, Herr. Aber alsogleich erhob ich mich wieder und murmelte 
,wie von einer Schlange bin ich erschreckt?* — Was, rief er, eine 
Schlange heißest du mich? — Und ich wieder entgegnete: Nichts 
von Schlange ist da, sei nur zufrieden I — Also, versetzte er, hast 
du gelogen, wie du eine Schlange mich nanntest? Wisse, daß ich 
von edel-brahmanischer Abkunft bin; mein Vater ist ein Käsyapa 
aus dem Hlnta-Geschlecht, und ich esse Süßes und Saures in der 
Chändöga-Schule. Hast du noch nicht von mir gehört? — So richtete 
er ein Gescheite und Geprahle gegen mich, derart daß der Sohn 
des Handelsherrn ihn zurechtwies mit den Worten: Du Ungeber- 
digerl Belästige doch diese fremde Dienerin nicht 1 Scher dich 
lieber fort mit deinem unangebrachten Geschwätz! Bist wirklich 
nichts weiter als ein frecher Brahmanenbengel! — Und nach dieser 
Abfuhr durch den Sohn des Handelsherrn wußte er nichts anderes 
zu tun, als mit ,Maulaffen* (d. h. mit Grimassen) und mit einem 
wütenden Blick auf mich sich zu entfernen. Ich aber sagte, als er 
weg war, zufrieden und doch nahe am Weinen: den Göttern sei 
Dank, daß der Kerl fort istl 

Der junge Herr fragte mich nun: Woher kommst du, meine Gute? 7loff. 
Sag nur gleich, was du wünschest 1 — Und ich sprach: 

O du Zierde eures Geschlechtes, der du ebenso arm an 
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Untugenden wie reich an Tugenden bist und aller Leute 
Herzen gewinnst, bitte höre meine kleine Botschaft! Sie kommt 
von TarangavatI, der den Apsaras-Jungfrauen der Himmels¬ 
welt gleichenden Tochter des GroOkaufmanns R^abhasena. 
TarangavatI hofft auf die Erfüllung der Wünsche ihres Herzens, 
die sie in ihrem Gemälde ausgesprochen hat. Wenn der (in 
den Bildern dargestellte) Liebesbund des früheren Lebens an¬ 
dauern soll, dann mögest du ihr die Hand reichen, um ihr 
Leben zu erhalten. Diese Meldung an dich habe ich auszu¬ 
richten. Den Kern der Meldung findest du auch auf diesem 
(von ihrer Hand geschriebenen) Blatte. 

717 ff. Nach diesen Worten strömten ihm [die Tränen übers Gesicht, 
und er erzitterte am ganzen Leibe. Und während er so die Festigkeit 
seiner Liebe offenbarte, konnte er doch zugleich nicht antworten, 
weil ihm das Schluchzen die Stimme benahm. Das Gemälde aber, 
das er, um der Verzweiflung Herr zu werden, gemalt hatte, ward 
nun von Neuem mit Tränen benetzt. In seiner Ergriffenheit nahm 
er das Blatt, und seine Augenbrauen spielten, während er es 
langsam las. Als ihm der Sinn (der kunstvollen Wendungen) deutlich 
geworden, da gewann er eine ruhige und sichere Fassung und 
sprach mit fester, klarer und wohlklingender Stimme: 

722ff. Was sollen da viele Worte! Höre in Kürze, wie es mit 

mir steht! Ich könnte nicht am Leben bleiben, wenn du nicht 
gekommen wärest. Dein Kommen im richtigen Augenblick 
läßt mich hoffen, daß mir im Verein mit der Getreuen das 
Leben wieder wert werden wird. .Dein Kommen auch gibt 
mir Kraft, mich des Pfeils zu erwehren, mit dem mich der 
Liebesgott fort und fort peinigt. 

725 f. Darauf schilderte er mir seine Erinnerung ans Vorleben, wie sie 

ihm durch dein Gemälde angeregt wurde, — alles in voller Überein¬ 
stimmung mit dem, was du mir erzählt hattest. Und ich selber 
habe ihm dann von Anfang an erzählt, wie deine eigene Erinnerung 
ans frühere Dasein sich einstellte beim Lotusteich des Parks an¬ 
gesichts der (da sich ergehenden) Liebesenten. 

727ff. Ei* klagte nun: Ach, wie mich da vor dem Gemälde (deiner 
Herrin) plötzlich, stark wie die einstige Liebe, im Herzen der 
Kummer (über unsere Trennung) ergriff! Ich warf mich für die 
ganze (noch übriggebliebene) Nacht, umgeben von meinen Freunden, 
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atifs Lager, wie eine Fahne (auf den Boden geworfen wird), wenn das 
Fest vorbei. Und da lag ich liebeskrank mit heißen Seufzern in hülfloser 
Verzweiflung, (elend) wie ein aufs Ufer geworfener Fisch. Ich starrte 
zur Seite, gab Antwort mit den Augenbrauen, auch lachte und sang 
ich, um dann wieder zu.weinen. Meine Freunde aber, wie sie mich 
so sahen in meiner Liebesqual, überwanden die Scheu und eröff- 
neten meiner Mutter: Wenn ihr des Großkaufmanns Tochter Taran- 
gavati nicht (in die Ehe) bittet für euren (Sohn) Padmadeva, dann 
muß er sterben. Meine Mutter sprach mit dem Vater, und der ging 
alsbald zum Großkaufmann, wurde aber abgewiesen, worauf meine 
Eltern mich frischweg zu beruhigen suchten mit den Worten: Wir 
wollen freien um jede, die du wünschest; nur jene müssen wir 
lassen. Da warf ich mich vor ihnen nieder, ergebungsvoll die Hände 
faltend und mit der Stirne den Boden berührend; und voll Be¬ 
scheidenheit sagte ich: wie ihr befehlt, so will ich tun; was soll 
mir die einet Damit beruhigten sich meine Eltern und kamen über 
ihre Sorge hinweg. Ich aber war entschlossen zu sterben, da mir 
jede Hoffnung auf eine Vereinigung mit der einen geschwunden 
war. Und weil ich fürchtete, untertags in meinem Vorhaben von 
den Leuten verhindert zu werden, so wollte ich es in der Nacht 
durchführen, wenn alle im Schlaf lägen. Während ich also der¬ 
gleichen mir vornahm, vom Durst nach dem Leben befreit und zu 
sterben bereit, da bist du erschienen mit deiner Botschaft, die für 
mein Herz ein Fest und für mein Leben 'Nektar bedeutet. Aber 
ich kann die klagenden Worte deiner Herrin nicht lesen, ohne in 
Tränen auszubrechen, von Wehmut erfüllt Berichte du ihr von mir: 

Der, dem du in den Tod gefolgt bist und den du um diesen 
Preis dir wahrlich erkauft hast, der gibt sich dir nun wie 
ein (gekaufter) Sklave zu eigen. Zugleich voll der Erinnerungen, 
die ihm dein Gemälde erweckte, bleibt er unselig, so lang 
du nicht sein bist. Und doch ist er selig im Erwarten deiner 
Unterhaltungen und Liebe-Bezeugungen, in dem großen Er¬ 
warten, das ihn mit den prickelndsten Wonne-Gefühlen durch¬ 
schauert. 

Nach diesem Auftrag hat mich der Edle noch lange hingehalten 
mit Liebesworten über sein Liebeserwarten, bis er mich endlich — 
ungern — entließ. Wie ich aber aus seinem Palaste heraustrat, da 
glaubt’ ich mich vom Himmel auf die Erde versetzt. Fürwahr, einen 


746 ff. 
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759 fT. 


768 f. 


solchen Palast gibt es keinen (mehr in der Königsstraße) außer 
dem (deines Vaters) des Großkaufmanns. Noch jetzt seh ich vor 
mir die Fülle an Pracht und Schmuck und Bedienung, und zugleich 
(seh ich auch vor mir) die unvergleichliche Schönheit von ihm selber 
(deinem Geliebten). Von ihm nun kann iph dir hier ein Antwort¬ 
blatt übergeben, das Liebe kündet und Hoffnung atmet. 4 

(Tarangavatl spricht nun von sich selbst:) Ich nahm das Blatt, in 
dem der Geliebte mir nahte, und küßte das Siegel mit einem 
Seufzer. Und noch während ich das Siegel im Auge und die Worte 
der Zofe im Ohr hatte, da kam ein Schauern der Lust über mich, 
wie’s der Campaka-Ranke ergeht, wenn ihre Blüten sich öffnen. 
Rasch erbrach ich das Siegel und entfaltete das Blatt, begierig des 
Inhalts. Hingeschrieben war da, in zierliche Worte gebannt, unser 
ganzer Roman, wie wir ihn erlebt, nur ohne mein eigenes Sterben: 
Alles eben, soweit er’s miterlebt; mein Sterben, das wußt’ er nicht 
(darzustellen). Und nun erst fing ich freudigen Herzens auch an, 
auf dem Birkenblatte den Brief zu lesen, den er mitgesandt. Ganz 
wie mir’s war, so hat er’s gefühlt und in feine Worte gefügt, und 
feingefügt war auch, was von seiner Liebe ich las. Der Inhalt war: 

Dies ist eine Liebesbotschaft bestimmt für die herrliche 
Herrin meines Herzens namens Tarangavatl. Gesundheit und 
Wohlergehen wünsch’ ich der Jungfrau, deren Antlitz dem 
Lotus gleicht und deren Körper so viel leidet, vom Pfeile des 
7 Körperlosen (d. h. des Gottes der Sehnsucht) gequält. Durch 
die Gnade des Liebesgottes, die (auch in der Trennung) uns 
beide in Treue verbindet, geht es mir gut, nur daß der Pfeil 
des Körperlosen mir zusetzt, so daß mir schlaffer und schwächer 
die Glieder werden, so lang du mir fern bleibst. Nach dieser 
ordnungsgemäß erteilten Nachricht melde ich weiter, o du 
mit den Lotusblatt-schönen Augen: Wenn ich auch jetzt, einge¬ 
denk unserer einstigen Liebeswonnen, mich verzehren muß in 
Sehnsucht nach dir, halte nur aus, 0 du lang Vermißte, bis ich 
mit all meinem Anhang an Freunden und Verwandten den Groß¬ 
kaufmann (für uns) gewonnen habe; halte aus in der Erwartung 
seiner väterlichen Einwilligung! 

Als ich dies gelesen, da erschien mir der Geliebte (so richtig er 
unser Gemütsleben schilderte, doch mit seiner Bitte, ich möge warten) 
etwas lau in der Liebe, und ich verlor den Mut und sogar die 



Übersetzt von Ernst Leumann 


279 


Sehnsucht. Zusammengekauert verfiel ich starren Blicks in ein 
Bruten, das Gesicht auf die Hände und die Ellbogen auf die Schenkel 
gestützt. 

Bald jedoch wandte sich in ihrer bescheiden-bittenden und zu- 770 
gleich mutig-hilfsbereiten Weise die Zofe an mich und sagte: 

Aber,, meine Herrin, dieser Brief, der in Erfüllung deines 771 ff. 
langgehegten Wunsches den Entschluß, eure Liebesvereinigung 
vorzubereiten, verkündet, der muß doch mit dem Nektar der 
Worte des Geliebten den Wermut der Trauer versüßen können. 

Also verliere nicht den Mut! Bald werdet ihr in liebem Um¬ 
fangen euch besitzen. 

Ich antwortete: Höre, warum ich so* mutlos geworden bin. Mir 774f. 
will scheinen, der Ferne sei schwach in der Liebe, weil er es der 
Zukunft anheimgibt, uns zu verbinden. 

Wiederum mit bittenden Händen sprach die Zofe: Laß dir sagen, 776ff. 
o Herrin, daß wackere Männer nur nach Ordnung und Sitte ihr 
Ziel verfolgen. Weder Milch noch irgend etwas anderes verschafft 
man sich in der Not ohne das (richtige) Mittel. Was man in un¬ 
besonnener Eile ohne das (erforderliche) Mittel unternimmt, das 
bringt einem Schaden, auch wenn es gelingt. Mißlingt aber ein 
Tun, trotzdem man das (passende) Mittel verwandt,. dann kann 
einen niemand tadeln. So wird der Wackere, mag der Pfeil der 
Sehnsucht ihn noch so sehr quälen, in Sorge um die Ehre seiner 
Familie nicht weichen vom rechten Pfade. 

[VII. Die Flucht.] 

Während ich so mit der Zofe mich unterhalten hatte, war, ohne 782 ff. 
daß ich es beachtete, die Sonne aufgegangen, die Erweckerin der 
Lotusblumen. In Eife wusch ich mich und frühstückte ich mit der 
Zofe, um dann in Begleitung der Ammen auf die Zinne (des Pa¬ 
lastes) zu steigen, wo ich auf einem prächtigen Liegestubl ruhend 
bei froher Unterhaltung über den Geliebten den Nachmittag ab¬ 
wartete. Je später es dann aber wurde, umso heftiger ergriff mich 
eine innere Unruhe, die kaum zu ertragen war. Ganz in der Ge¬ 
walt der Liebe befindlich fühlte ich mich so elend, daß ich meine 
(wieder anwesende) Freundin (die Zofe Sirasiki) bitten mußte, mir 
doch das Leben zu erhalten. (Ich sagte:) 

Mich hat die linke Liebe gepackt (die sich den Forderungen 788 ff. 
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der Sitte entzieht), die Gier nach dem (sofortigen) Zusammen¬ 
sein mit dem Vaisya (dem Handelsmann), (eine Sucht) die 
mir gesteigert wird durch den (aufgehenden) Mond, den Freund 
der nächtlich-blühenden Lotusarten. Und im Banne dieser 
linken Liebe hält mein Herz selbst deinen süßen Reden niKht 
stand, so wenig wie der Wasservorrat einer Dusche erhalten 
bleibt, wenn der (alles trocknende) Wind darüberstreicht. Ach, 
ich dürste nach ihm! Führe mich gleich in seine Wohnung! 
Schon einmal war er mein Gatte; die Mädchenehre, ich opfere 
sie der Liebe. 

791 f. Meine Zofe mahnte: Du mußt den Ruf deiner Familie wahren. 
Begeh ja keine solche Verwegenheit! Du darfst ihm nicht verächtlich 
werden. Er ist dir ja treuest ergeben, hast du ihm doch (einst) 
dein Leben hingegeben. Vermeide die Schande! Ihr werdet sicher 
noch die Einwilligung deiner Eltern erhalten. 

793 Doch die Leidenschaft, wie sie uns Frauen befallen kann, ver¬ 
scheuchte mir jedes Bedenken. Ganz von der Liebe hingerissen ant¬ 
wortete ich: 

794 ff. Man muß (den Hindernissen) zu trotzen bereit sein. Nur der 

Verwegene, der sich nicht kümmert um die drohenden Gefahren, 
der erreicht in der Welt das höchste Ziel. Und mag eine Tat 
noch so schwer sein, sie wird leicht, wenn man sie nur erst 
zu beginnen gewagt. Bringst du mich nicht hin zum Geliebten, 
nach dem ich schmachte, dann erlebst du’s, daß ich hier vor 
deinen Augen den Pfeilen der Liebe erliege. Versäume kei¬ 
nen Augenblick! Geleite mich hin! Wenn du mich nicht ster¬ 
ben sehen willst, so begehe die Untat! 

798 ff. Nach diesem Drängen erklärte sich die Zofe schweren Herzens 
bereit, meinem Leben zuliebe (mit mir) zum Palast des Geliebten 
zu gehen. Froh hierüber hole ich eiligst meinen Staat, diesen großen 
Erreger des Gefallens, (ich möchte ihn heißen) den Bogen der Liebe 
(von dem man die Liebespfeile entsendet). Mein Auge freut sich 
an der Pracht, weil der Fuß sich aufmacht, mit ihr zum Geliebten 
zu gehen, indessen das Herz in ungestümem Drang schon voraus¬ 
geeilt ist. Wir halten (beim Fortschleichen) den Juwelengürtel und 
die über den Knöcheln sitzenden Spangen fest (damit sie nicht 
klirren) und gelangen vorsichtigen Schrittes mit zitterndem Ober¬ 
körper Hand in Hand durch eine Seitentür auf die wundervolle 
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Königsstraße hinaus. Und nun gehen wir an den wie Schau-Guir- 
landen sich hinziehenden Bazaren vorbei durch diese KönigsstraQe, 
mit der (unsere Stadt) Kausümbl es dem Himmel gleichtut an Pracht¬ 
entfaltung. Aber selbst an den reizendsten Sehenswürdigkeiten mag 
mein Sinn'nicht haften, weil er nur dem lieben Manne zugewandt 
ist ,Heute — sag ich mir — soll ich endlich den Geliebten schauen 4 , 
und so acht’ ich der Müdigkeit nicht. In eiligem Gang, doch durch 
das Menschengedränge behindert, erreichen wir (schließlich) mit 
Mühe die Wohnung des Lieben, und da zeigt mir ihn die Zofe, 
wie er im Kreise seiner Freunde am Haupttor sitzt und die sie- 
bensaitige Laute spielt, während der Herbstmond als Lampe die 
Gruppe beleuchtet. 

Unverwandt schaute ich hin, und doch konnten mir meine Augen 8,0 ff - 
nicht genügen, zumal sie mit Tränen sich füllten. Je länger ich 
den Gatten meines Entendaseins nicht mehr gesehen, umso länger 
verlangte es mich jetzt, ihn zu schauen. Und so standen wir, allein 
schon durch seinen Anblick beglückt, in der Nähe, ohne den Mut 
uns zu nähern. Da kam’s uns zugut, daß er die Freunde entließ. 

(Geht, sagte er) schaut euch die Herbstnacht an, ich lege mich 
schlafen. Aber kaum waren sie weg, da wandte er sich an meine 
Zofe (die er erkannt hatte) und sagte: komm, wir betrachten (uns 
noch einmal) das Entengemälde, das beim Großkaufmann ausgestellt 
ist. (Während er dies sprach) da konnte ich nun von meinem 
Platze aus stolzen Herzens, indem ich mir mit den Schmucksachen 
und dem Kleide zu schaffen machte und so bei dem Zusammen¬ 
sein unbeachtet blieb, den Geliebten, in dem gleichsam der Liebes¬ 
gott Gestalt angenommen^ hatte, ganz nach Belieben betrachten. 

Er aber, als die Zofe in geziemender Ergebenheit sich genähert 
hatte, erhob sich sofort in rücksichtsvoller Befangenheit und ging 
mit der Zofe (durch sie geleitet) immer gerade in der Richtung, 
in welcher ich mich in Scham und Verlegenheit verborgen hielt. 

Da sprach er denn Freude-strahlenden Auges mit liebebeglücktem 
Antlitz: 

Ist sie munter, deine Gebieterin, die Hüterin meines Le- 821 ff. 
bensteiches, meine glückbringende Genossin, die Herrin mei¬ 
nes Herzens? Ich kann keine Ruhe mehr finden, seitdem 
die Pfeile des Liebesgottes mich verwundet haben und das 
Verlangen nach einer Vereinigung mit ihr mich beseelt Es 
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826 

827 f. 

829 ff. 


837 ff. 


war nur eine Redensart, wenn ich vorhin meine Freunde 
entließ mit der Wendung, sie möchten die Herbstnacht ge* 
nießen (ich wolle mich legen). Ich wollte (in Wirklichkeit), 
um ledig ihrer Gesellschaft meiner Sehnsucht Herr zu wer¬ 
den, zu eurem Palast gehen und da das Gemälde betrachten. 
Doch kaum daß ich dich erblickte, da ist mir vor Freude die 
Trauer des Herzens gewichen. Sag bitte, was für eine Bot¬ 
schaft meine Geliebte dir mitgab. 

Da sagte meine Zofe: Keine Botschaft hab ich, sie selbst ist ge¬ 
kommen. 

Und sie fügte bei: die Herrin wäre soweit zufrieden; nur ist 
sie so liebeskrank, daß du ihr die Hand reichen solltest. Zerflossen 
in Liebe, ist Tarangavati (die Wellenreiche) zu dir gekommen, wie 
die Gang!, die Gattin des Meeres, dem Meere zuströmt. 

(Als ich dies mit anhörte) da brach mir der Schweiß aus, ohne 
daß ich mich angestrengt hätte, und unter Wonnetränen fiel ich ver¬ 
wirrt und zitternd dem Geliebten bescheidentlich zu Füßen, wurde 
aber gleich von seinen starken und lieben Armen hochgezogen. 
Und indem er mich fest umarmte und Tränen (der Freude) ver¬ 
goß, sprach er: Heil und Willkommen dir, du meine trauervertrei¬ 
bende Herrin 1 Unbeweglichen Blickes schaute er mit seinem in 
der Freude vollerblühten Lotusantlitz auf mich, die ich mir vor¬ 
kam wie die auf einem. Lotuslager ruhende aber lotuslose Laksmi. 
Denn aus Schamgefühl in mich zusammengesunken stand ich da, 
von Wonneschauern durchwogt und mit meinem Lotusblatt-zarten 
Fuße (in Verlegenheit) den Boden reibend. Auch ich aber schaute 
nach ihm, mit verstohlenen Blicken, um sie gleich, wenn er’s sah, 
wieder nach unten zu richten. Seine schöne Gestalt war in all ihren 
Bewegungen so reizend und war auch so unendlich lieb, daß das 
Maß meiner Liebe übervoll ward. So übergoß sein Anblick gleich¬ 
sam das Gelände meines Herzens mit einem glücklichen Regen, 
der die Saaten der Wonne hervortrieb. 

Er aber sagte: Wie konntest du, meine Schlanke, diese Ver¬ 
wegenheit begehen! Ich hatte dich doch gebeten, auf die Einwilli¬ 
gung deines Vaters zu warten. Bedenke, daß er ein Günstling des 
Hofes und der Oberste im Rate der Kaufleute, überhaupt mit sei¬ 
nem Anhang von Freunden der einflußreichste Mann der Stadt ist. 
Wenn er diesen Verstoß gegen die Sitte erfährt, wird er die Mittel 
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finden, dich zur Sitte zurückzuführen und wird in seinem Zorn 
an meiner ganzen Familie sich rächen. Also bitte, geh nach Hause, 
solang man deine Abwesenheit nicht bemerkt; ich werde alles tun, 
dich auf dem richtigen Wege zu erlangen. Sicher, meine Liebe, 
würde dein Vater von unserm geheimen Umgang Kenntnis be¬ 
kommen. 

In diesem Augenblick trällerte irgend jemand, der in der Königs- 842 
Straße (an uns) vorüberging, (einige Schnadahüpferl) des Inhalts: 

Fünf Dinge gibt’s, die nur flüchtig erfreun: 843 

eine Maid, die von selber daherläuft, 

und die Jugend — und’s Geld — und das Fürstenglück 

und im Regentrimester das Mondlicht. 

Wenn einer was wünscht und leicht es erreicht, — 844 

sobald er’s von neuem entbehrt hat, 

dann schaut er sich schwerlich erneut darnach um, 

auch wenn es von selber sich einstellt. 

Wie anders wer endlich nach schwerstem Bemühn 845 

ein höchstes Ziel sich gesichert! 

Hat er wirklich erkämpft und wirklich ersiegt 
im Liebchen die Krone des Lebens, 

würde diese ihm feil, er könnte dann nie 
als richtiger Liebhaber gelten 
im normenreichen Fünfnächte-Stück 
(wie es Bhlsa bekanntlich gedichtet). 

Meinen Geliebten regte der Inhalt dieser Trällerei dazu an, mir 846 ff. 
noch zu sagen: Bloß wenn wir in ein anderes Land zögen, dann 
könnten wir da unbelästigt und dauernd einander froh werden.— 
Worauf ich weinend antwortete: ach, mein Geliebter, ich bin nicht 
mehr imstande heimzukehren; ich folge dir, wohin du willst. 

Da entwickelte er mir die verschiedenen Anstrengungen (die er 8t 9 
machen würde, um mich der Sitte gemäß zu bekommen), fand mich 
aber entschlossen und sagte daraufhin: Nun gut, dann wollen wir 
fliehen! Ich will also für Reisebedarf sorgen. 

Und während er, um die nötigen Siebensachen herbeizuschaffen, 850ff. 
in seinen Palast trat, schickte ich meine Zofe nach Hause, meine 
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Schmucksachen zu holen. Eilig lief sie; doch schon kam mein Ge¬ 
liebter zurück, die Rleinodientasche in der Hand. Und er sagte: komm, 
mein Lotus, die Zeit drängt; denn du mußt fort sein, eh der Groß- 
kaufmann was merkt. 

853 Ganz verlegen entgegnete ich: aber ich habe die Zofe nach 
meinen Schmucksachen geschickt; bis sie kommt, sollten wir 
warten. 

854ff. Er erwiderte: Im (Lehrbuch der Praxis) ,Artha-sästra‘ steht ge¬ 

schrieben ,eine Botin (auf der Flucht) ist eine Vorbotin von Ge¬ 
fahr; sie bringt keinen Segen im Tun*. Eher bringt sie Verrat; 
denn bei Frauen ist kein Geheimnis gesichert. Auch von Schmuck¬ 
sachen her droht, wenn sie getragen werden, Verrat; zudem hindern 
sie im Gehn und rauben die Ruhe des Gemüts. Also lassen wir 
siel Um so weniger verlieren wir Zeit. Juwelen, Diamanten und 
dergleichen Kostbarkeiten habe ich selber mitgenommen. Damit 
haben wir, was wir brauchen; so komm denn, wir wollen gehn! 

858ff. Nach diesen Worten tat ich ihm den Willen, und ohne die 
Sirasiki abzuwarten machten wir uns eiligst auf den Weg. Es 
zeigte sich, daß die Tore der Stadt während der ganzen Nacht offen 
blieben, und so schritten wir hinaus und gelangten zur Yamuna 
hinunter. Da erwischten wir einen Kahn, der mit einem Strick an 
einem Pflock festgebunden war und (glücklicherweise) kein Leck 
hatte. Wir banden ihn los und bestiegen ihn beide in Eile. Die 
Tasche legte mein Geliebter hin und faßte das Ruder. Dann er¬ 
baten wir mit einer Verbeugung die Gunst der (im Flusse hau¬ 
senden) Schlangengeister und des Flusses (selbst), worauf wir uns 
der Strömung, die dem Meer zustrebte, überließen, 
ff- Aber zu unserer Rechten wurden Schakale, die zur Unzeit herum¬ 
strichen, — diese Lumpen unter den Vierfüßern — hörbar: es 
klang wie von vollen Muscheln (die keinen rechten Ton geben). 
Sofort hielt mein Geliebter den Kahn an und sagte zu mir: Wir 
wollen eine Weile warten, solange man das Vorzeichen hört. Denn 
Schakale, die von links kommen und nach rechts oder nach hinten 
abziehen, auch solche, die einem folgen, bedeuten nichts Gutes. 
Immerhin dürfen wir versichert sein, daß hier keine Lebensgefahr, 
nur ein kleiner Schaden angekündigt wurde. 

868ff.. Nach diesen Worten überließ er, wegen des Anpralls der Wellen 
(an den festgehaltenen Kahn) besorgt, den Kahn von neuem der 
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Strömung. Und so glitten vir (wieder), geleitet vom beweglichen 
Ruder, in raschem Zuge dahin in dem Kahn, den die Wellen zur 
Eile antrieben. Da sah man, wie an den Ufern von vorn die Bäume 
daherkamen und nach hinten verschwanden. Die Yamunä aber schien, 
weil (in der Nacht) das Geplauder der Winde und das Gezwitscher 
der Vögel verstummt war, das Gelübde des Schweigens zu befol¬ 
gen. Dagegen begann mein Geliebter, da nun die Gefahr geschwun¬ 
den und die frühere Vertrauensseligkeit wiedergekehrt war, eine 
herzerfrischende Unterhaltung. 

Er sagte: Was für ein Glück ist es doch, meine Liebe, daß wir 873 ff. 
nach so langer Trennung der seligen Umarmung entgegengeführt 
wurden 1 Hättest du nicht, um unsere Vereinigung zu erzielen, das 
Gemälde verfertigt, so würden wir, weil unsere Gestalt (seit dem 
vorigen Dasein) sich verwandelt hat, einander nie haben finden 
können. (Wahrlich) mit deinem Gemälde hast du mir, meine Teure, 
den größten Liebes- und Lebensdienst erwiesen. — Solches und 
Anderes, was (mir) Ohr und Herz beglückte, sprach er, und ich 
konnte nichts erwidern. Ich schaute nur ganz verschämt und ge¬ 
senkten Gesichtes mit scheuen und flüchtigen Blicken nach ihm 
(auf). In der Kehle versagte die Stimme, und es bebte das Herz 
vor Llebesverlangen, während doch alle Wünsche der Liebe erfüllt 
waren. (Endlich) während ich in den Mienen meine Beseligtheit 
offenbarte und (bei meiner innern Unruhe) mit dem Fuße den 
Boden des Kahnes glätten zu wollen schien, brachte ich die Worte 
hervor: 


O Lieber, du bist gleichsam meine Gottheit. Aus freiem 880 ff. 
Antrieb hab ich mich dir geweiht, um Leid und Freud mit 
dir zu teilen. Du magst über mich bestimmen; nur darfst 
du mich nicht allein lassen, wenn wir keine Unterkunft fin¬ 
den. Dir in Liebe verbunden werde ich alles aushalten; ich 
werde hungern können, wenn nur du meine Nahrung bleibst. 

Ohne dich aber wäre ich gleich verloren, da mir die Nahrung 
des Herzens fehlte. 

Auf diese Worte, bei denen mir die Unbeständigkeit des mensch- 884 ff. 
lieben Herzens leicht vorschwebte, antwortete er: Ach, meine Liebe, 
sorge dich doch nicht um die Unterkunft! Niemals werde ich dir etwas 
Schlimmes zumuten. Wir lassen uns jetzt von der schnellen Strö- 
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mung des Herbstes bei günstigem Winde mühelos dahintragen und 
kommen dann bald nach der vornehmen Stadt Käkandl, die (weit¬ 
hin) leuchtet mit ihren weißen Palästen. Da lebt eine Schwester 
meines Vaters, deren Palast uns aufnehmen wird, worauf du dich 
da so sorglos wie im Himmel eine Apsaras-Jungfrau wirst ver¬ 
gnügen können. Die Quelle meines Glücks (bist du und) die Ver- 
scheucherin meines Unglücks; du bist die Summe meines Lebens 
und die Erhalterin meines Geschlechts. — So sprach er, und indem 
er nun in Erinnerung an unser Entendasein seine Arme um mich 
schlang, da empfand ich die Berührung des Geliebten so wonnig, 
wie die im Sommer (von der Sonne) ausgeglühte Erde den Regen 
empfinden mag. Aber so eng er mich an sich drückte, meine Brust 
konnte sich doch wegen ihrer üppigen Rundungen der seinen nicht 
voll anschmiegen. 

893ff. Da haben wir denn den (freien, nach keinen menschlichen Satz¬ 
ungen sich richtenden) Ehebund geschlossen, wie er unter den 
(halbgöttlichen) Gandharva-Genien (den indischen Kentauren) Brauch 
ist, den Bund, der auf die Zinne menschlichen Genießens führt. 
Als wir unserer Götter gedacht, hat mein Gatte, anstatt (wie die 
übliche Hochzeitsfeier es will) meine Hand zu erfassen, gleich die 
Blüte meiner Jugend gepflückt. Und lange genossen wir in gegen¬ 
seitigem Genügen die Summe des menschlichen Glücks. 

897 Unterdessen trieb unser Kahn mit uns (wie wir es wünschten, 
aus der Yamunä) in die Gangl, und so schwammen wir auf diesem 
Flusse, wie einst als ein Pärchen von Liebesenten, so jetzt als 
ein Pärchen von Liebesmenschen. 

898 ff. Es schwand die Nacht; sie entschwebte wie eine Jungfrau, für die 
der Mond die (weiße als Sektenzeichen dienende) Stimverzierung 
bedeutete, während der Mondschein ihr feines weißes Gewand und 
die Sterne ihr Schmuckgepränge darstellten. Auf dem Wasserspiegel 
des Firmaments schwamm jetzt der Mond wie ein Schwan, den die 
vier Nachtwachen angegriffen haben und von dem daher nur noch 
die Vorderseite voll, die Hinterseite etwas abgemagert erscheint. 
Im Frühlicht erwachten die ganzen Vogelscharen, deren Singen 
und Rufen sich ausnahm wie eine Unterhaltung vom Flusse ge¬ 
führt. Die Feindin der Finsternis aber, die Sonne, die nun auf¬ 
ging, erschien wie eine den Menschen zur Tagesarbeit leuchtende 
Lampe des Luftraums. 
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[VIII. Von Räubern gefangen.] 

Wir waren beglückt schon weit gelangt auf den gleitenden Wassern 902 ff. 
der Gangs, als nun mein Geliebter sprach: du Liebe mit den 
breiten Hüften, es wird jetzt Zeit, das Gesicht zu waschen; denn 
es schickt sich nicht, wenn die Sonne gekommen, noch länger der 
Liebe zu pflegen. Schau dort am rechten Ufer die Sandbank blendend- 
weiß wie Muschelschalen; da wollen wir landen. 

Und als er den Kahn dahingelenkt, da stiegen wir liebesmüde 905 ff. 
aus und betraten die noch von Niemandem betretene Sandbank. Aber 
kaum hatten wir uns da gegenseitig die einladendsten Plätzchen 
gezeigt, da wurden wir, ohne Schlimmes zu ahnen, plötzlich von 
Räubern gesichtet. Sie kamen aus dem Ufergestrüpp und näherten 
sich, anzusehen wie die schrecklichen Schergen des (Todesgottes) 

Yama. 

Vor Schreck verfiel ich in ein klägliches Wimmern und fragte 909 ff. 
den Geliebten: Was tun in diesem Unheil? Er sagte: Fürchte dich 
nicht! Bald wirst du sehen, wie ich mit meinen Hieben die Räuber 
vertreibe. Zwar war ich (beim Fliehen) so benommen vom Glück, 
dich erlangt zu haben, daß ich eine Waffe nicht mitnahm. Nur 
Kleinodien aller Art hab ich eingepackt für die Festzeit der Liebe; 
nicht denkt eben an Gefahr der Verwegen-verliebte. Trotzdem 
magst du ruhig sein! Der Tüchtige wird im Kampf sich erweisen. 

Diese wilden Gesellen wagen sich bloß heran, weil sie mich nicht 
kennen und meinen Arm noch nicht gesehen haben. Ich werde 
einen niederschlagen und dann mit seiner Waffe alle andern davon¬ 
jagen. Selbst wenn’s schlecht gehen sollte, besser, ich zeige meine 
Tapferkeit, als daß ich deine Beraubung zuließe. Denn niemals 
könnte ich es mitansehen, daß Räuber dich anfassen, um dir Kleider 
und Schmucksachen abzureißen. Bist du doch meinetwegen im 
frühem Leben in den Tod gegangen und gehst du meinetwegen im 
jetzigen Leben in die Fremde. Wie sollte ich also, solang ich noch 
atme, nicht jede Gewalt von dir abwehren? Laß mich nur gehen 
und halte mich nicht zurück vom Kampf mit den Räubern! Es 
gilt nun zu siegen oder zu sterben. 

Nach diesen Worten fiel ich dem Geliebten zu Füßen und sagte: 921 ff. 
bitte, mein Schützer, laß mich nicht .schutzlos allein! Bist du (zum 
Kampfe) entschlossen, dann warte, bis ich mir’s Leben genommen. 
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Denn auch ich könnte dich in der Gewalt der Räuber nicht sehen. 
Lieber will ich hoffend sterben, als lebend davonkommen, während 
du den Räubern verfällst. Ach, mein Lieber, kaum bist du endlich 
mein geworden, da muß es hier an der Gangä soweit kommen, 
daß du mir wie ein flüchtiges Traumbild schon wieder entschwin¬ 
dest! Ob wir nun im nächsten Dasein von Neuem uns finden oder 
nicht, bitte bleibe bei mir, solange ich jetzt lebe! Mag kommen 
was will, wenn wir uns nur nicht verlassen! Denn Allem mögen 
wir entrinnen, nur nicht den Folgen unseres Tuns. (So dürfen wir 
uns nicht trennen, um auch im Jenseits uns nie zu verlieren.) 

927 f. So jammerte ich und hielt meinen Geliebten davon ab, sich zum 
Kampfe zu stellen. Zu den Räubern aber sprach ich weinend, 
(flehentlich) die Hände vor der Stirne gefaltet: Ihr mögt mir nach 

9 

Belieben den ganzen Schmuck vom Leibe nehmen; nur meinen 
braven Mann, den tötet um unserer Liebe willen mir nicht I 

929 ff. Und da sind wir denn von den Rlubem ergriffen worden. Wir 

konnten ja nicht fliehen, so wenig wie Vögel, denen ein Flügel 
abgeschossen ist, noch fliegen können. Einige (der Räuber) hatten 
sich schon des Kahns bemächtigt und auch der Tasche (die darin 
lag). Andere führten mich selber hinweg, die ich aufschrie. Wieder 
andere packten meinen Gatten, der sich (trotz seiner Kampflust) 
meinem Worte gefügt, wie eine giftige Schlange dem Zauber. Beide 
also wurden wir, samt der Kleinodientasche, von den Räubern 
ergriffen auf der Sandbank der Gangi. Aber mochte mir auch mein 
ganzer Schmuck weggenommen sein, wir waren wenigstens nicht 
getrennt. Doch schrecklich weinte still vor sich hin mein Geliebter, 
als er sah, wie ich gleich einer Ranke, deren Blumen abgepflückt 
sind, jeden Glanzes beraubt war. Und ich wieder weinte ebenso 
kläglich, weil mir der Gatte wie eine ausgeraubte Schatzkammer 
oder wie ein Teich, dem seine Lotusblumen genommen sind, vor¬ 
kam. Wurde mein Jammern zu laut, dann drohten mir die grau¬ 
samen Räuber (mit Worten wie): Laß das Geschrei 1 sonst töten 
wir deinen Mann. Dann duckte ich mich und bemühte mich, um 
meinem Gatten das Leben zu erhalten, mit unterdrücktem Schluchzen 
nur leise zu weinen; ja, ich biß mir beim Weinen auf die Lippen, 
indes mir die Tränen bis auf die Brust herabrollten. 

939ff. Als der Anführer der Räuberbande unsere Kleinodientasche sah, 
da schmunzelte er und sagte: ein guter Fangl Einer meinte: Selbst 
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wenn wir einen ganzen Palast durchsucht hätten, wir würden nicht 
so viel erwischt haben. Ein anderer äußerte: wäre man im Spiel 
auch noch so glücklich, so viel könnte man in vielen Tagen nicht 
zusammengewinnen. Was werden unsere Weiber sagen, wenn wir 
ihnen dergleichen schenken! Unter solchen Reden verließen die 
Räuber (mit uns) das Ufer und wandten sich südwärts dem (Höhenzug 
des) Vindhya entgegen* 

Zusammengebunden mit einer blühenden Schlingpflanze wurden 944 
wir zum Räubernest geführt, das malerisch in einer Schlucht des 
Gebirges lag. Draußen standen Leute, die um Wasser bettelten; 
denn drin gab es solches in Fülle. Und streng war das Tor, das 
Aus- und Eingang bedeutete, von Räubern bewacht, die Schwerter, 
Spieße und andere Waffen trugen. Das Innere aber erfüllte ein 
großer Lärm, verursacht von Trommeln, Pauken, Muscheln und 
andern Instrumenten, auch von Gesang, Gelächter, Getanze, Ge- 
jauchze und Gejohle. 

Bei unserm Eintritt sahen wir das an seinen vielen Fahnen er- 948 IT. 
kennbare Heiligtum der (grausigen Göttin) Kali, die ihre Freude 
am Erwürgen hat. In (pflichtschuldiger) Ehrerbietung wandten wir 
dem Heiligtum die rechte Seite zu und sahen dann, wie da (außer 
den unsrigen auch) andere Räuber von einem Raubzug eintrafen. 

Die einen und die andern begrüßten sich und beglückwünschten 
sich dazu, daß sie heil davongekommen seien und große Beute 
mitgebracht hätten. Und alle betrachteten uns zwei, die wir da mit 
einem Schlinggewächs zusammengebunden in das Räubernest geraten 
waren, mit Blicken starr vor Staunen, wobei Einige sogar sagten: 

Es scheint, als ob der Todesgott, unbefriedigt mit dem, was er 
alles schon an Männern und Frauen hervorgebracht (und wieder 
vernichtet) hat, schließlich dieses Pärchen erschuf; die zwei passen 
so vorzüglich zu einander wie der Mond zur Nacht und wie die 
Nacht zuiq Monde. 

Wir zogen nun (weiter hinein) in das Räubernest, das mit seinen 955 ff. 
frohen Einwohnern und seinen unfrohen Gefangenen gleichzeitig 
dem Himmel und der Hölle glich. Und da die Kunde, ein Götter¬ 
pärchen-ähnliches Menschenpärchen werde hergeführt, sich verbreitet 
hatte, so füllte sich die Straße des Nestes mit neugierigen Leuten, 
besonders mit Kindern, Greisen und Frauen. 

Als wir da in unserm Elend vorübergeführt wurden, haben uns 
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einige der in Gefangenschaft lebenden Frauen so beweint, als ob 
wir ihre Kinder wären. Eine junge Räuberin aber, die nebenbei 
eine Räuberin von Männerherzen war, sprach zu meinem Gatten: 
komm zu mir mit deiner schmucken Figur! (Und zu unsern Beglei¬ 
tern sagte sie:) Haltet doch eine Weile an mit diesem Jüngling, 
der herrlich wie der Mond gleichsam zusammen mit des Mondes 
liebster Gefährtin, der Sternbildgöttin Rohinl, zu uns auf die Erde 
herabgestiegen ist; die Frauen der Räuber müssen doch auf die 
Schönheit dieses (Jünglings) einen Blick werfen können! Auch 
Frauen, die Veranstaltungen zur Wollust zu treffen pflegten, äugelten 
in Lüsternheit nach ihm, wie er vorbeiging. Mir aber entbrannte, 
als ich solches mitansehen mußte, im Innern mit dem Kummer 
und der Eifersucht zusammen ein gewaltiger Zorn. 

964 ff. Von den gefangenen Frauen haben welche im Anblick meines 
Gatten so gejammert, als ob er ihr Sohn wäre. Andere sagten zu 
ihm: Du raubst uns das Herz mit deiner himmlischen Gestalt; 
bitte schenk uns auch den himmlischen Trank deiner Blicke! Wieder 
andere wandten sich unter Tränen an ihn (mit dem Wunsche): 
Mögest du mit deiner Gattin (bald) von hier freikommen! Eine, 
die in ihrer Verwunderung über seine Schönheit sich ganz in ihn 
vernarrte, lockte ihn mit dem Klirren ihres Gürtels. 

968 ff. (Auch ich selbst wurde die Zielscheibe ungleicher Äußerungen.) 

Ein junger Tänzer rief angesichts meiner in seiner Verliebtheit: 
ach, dieses wunderbare Frauenbild! Einige (Männer) zeigten mich 
einer dem andern und rühmten: 

Schaut da ein Liebchen herrlich in jeder Beziehung! Seht 
nur, wie an dem lianenschlanken Leibe die Brüste wie Blü¬ 
tenbüschel und die Hände wie Knospen aufsprießen! Auch 
an einen (reizenden) Fluß erinnert ihre Erscheinung: da er¬ 
heben sich die beiden Brüste wie ein Pärchen von Liebesenten, 
während das Gürtelband (mit seiner Kette von leuchtenden 
Verzierungen) einer Reihe von Schwänen gleicht und die 
Hüften wie mächtige Sandbankrundungen erscheinen. Das lieb¬ 
liche Antlitz ist vom Weinen ein bischen gerötet, wie der 
Vollmond (beim Aufgehen) von der dämmerigen Färbung (d. h. 
von der Atmosphäre) gerötet wird. Und die in all ihren 
Bewegungen so anmutige und reizende Gestalt erinnert an die 
erhabene (Göttin) Sri, nur daß in der Hand der Lotus 
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fehlt. Guck doch die Ohren, wie sind sie angeschmiegt 1 die 
Augen wie schwarz! die Zähne wie weiß! die Brüste wie voll! 
die Schenkel wie prall! und die Füße wie richtig gehalten! 

Ein paar Räuber sagten: Das wäre wahrhaftig eine himmlische 975 f- 
Frau, wenn sie den nötigen Schmuck hätte. Selbst eine Säule, die 
sie berührte, würde erschauern; und den Entsagungswillen der 
strengsten Asketen würde sie ins 'Wanken bringen. Ja (der Götter- 
könig) Indra mit seinen tausend Augen könnte sich nicht satt 
sehen an ihr. 

Solche aber, die vor den Frauen Anderer Scheu empfinden, 977 
schrumpften, als sie mich sahen, zusammen: ,eine Unglückliche' 
oder ,sie ist verheiratet' sagten sie und liefen davon. 

(Doch über uns beide sprach manch einer der Räuber die Ver- 978 
mutung aus:) Wahrscheinlich wird unser General den Mann töten 
und dann die Frau heiraten. 

Solches und anderes redeten Männer und Frauen, indem sie 979 ff. 
dabei den Tod meines Geliebten voraussagten und so meine Angst 
bis zur Unerträglichkeit steigerten. Im allgemeinen priesen die 
jungen Männer mich und die jungen Frauen meinen Gatten, während 
die übrigen Leute teils mit Begeisterung und teils enttäuscht, teils 
auch empfindungslos von uns Kenntnis nahmen. Und indem die 
Bevölkerung des Räubernestes uns in solch dreifacher Abstufung 
beurteilte, gelangten wir (auf unserm Zug durch die Straße schließ¬ 
lich) zum Hause des (Räuber-) Generals, das hoch und von Dornen 
umzäunt war. 

Hier führte man uns in eine hohe von Asten umschlossene Halle, 982 ff. 
die den Sammelplatz der Räuber und den Empfangsraum ihres Gene¬ 
rals bildete. Wir sahen, wie da der Anführer der Räuber als anerkannter 
Held auf einem mit Blattknospen bestreuten Stuhle saß, langsam 
befächelt mit einem blühenden Ginsterzweig, der (dem Auge) die 
Lieblichkeit des Goldes zeigte und (das Ohr) durch seine Bienen 
ein liebliches Gesumme vernehmen ließ. Mit den Malen eines 
tüchtigen Kriegers war sein Körper gezeichnet, — Malen, die er 
in kriegerischen Zusammenstößen erworben. Und ringsum standen 
Räuber, die sich ebenfalls in vielen Kämpfen und Gefahren bewährt 
hatten: sie umringten ihn, wie den (Todesgott) Yama seine Henker 
umringen. Mächtige Wülste bildeten seine Waden, hart waren seine 
Schenkel, voll seine Hüften. Wir aber, zitternd in unserer Todes- 
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angst, bezeugten ihm mit gefalteten Händen unsere Ergebenheit, 
während er mit Blicken, die unsere Angst noch erhöhten, unver¬ 
wandt uns anstarrte, wie ein Tiger ein Gazellenpärchen. Die Räu¬ 
berscharen ihrerseits gerieten in Verwunderung, wenn sie mit ihren 
wilden Seitenblicken unsere jugendliche Schönheit musterten. 

991 f. Der General nun, dessen Herz bei seinem Morden von Kühen, 
Frauen und Brahmanen und ähnlich bösem Tun mitleid- und teil- 
nahmlos geworden war, raunte, nachdem er uns ohne die geringste 
Rührung betrachtet hatte, einem fürchterlichen Räuber, der in der 
Nähe saß, die Worte ins Ohr: 

993 f. Für das Tertialopfer, das die Generale (unserer Bande) der 

Göttin (Kill) darbringen müssen, sind diese zwei, Mann und 
Frau, recht geeignet. Das Pärchen soll also (in der Feiertags¬ 
nacht) am neunten (des Monats) geopfert werden. Bewache die 
beiden gut, daß sie (bis dahin) nicht entwischen I 

995 ff. Bei diesen Worten ward mein Herz plötzlich ganz erfüllt von 
Schmerz und Todesangst. Der (angeredete) Räuber aber nahm den 
Auftrag in untertänigster Haltung entgegen und führte uns dann 
in seine Wohnung. Recht eng band er dem Geliebten die Glieder, 
da er in der Bewachung es an nichts fehlen lassen wollte. Doch 
ich jammerte wie ein Schlangen-Weibchen, dem ein Adler seinen 
Mann geraubt, da doch das Elend meines lieben Mannes mir auf 
die Seele brannte. Mit aufgelösten Haaren und mit tränen-über- 
strömten Augen umarmte ich ihn und seine Fesseln (und zum 
Räuber sagte ich): Bindet lieber mich, an die dieser beste der 
Männer gebunden ist wie ein Waldelephant an die (ihn einfangende) 
Elephantin. Für meine Umarmung bestimmt sind doch seine schö¬ 
nen bis zu den Knien reichenden Arme, die ihm jetzt auf den 
Rücken gebundenen. Aber als ich (unter solchen Worten) ihn frei 
machen wollte, da schlug und schalt mich der Räuber voll Zorn 
und stieß mich zur Seite. Und der Geliebte, der seine Fesselung 
mutig ertragen hatte, verlor nun die Fassung, weil er mich so 
mißhandelt sah. Weinend sprach er zu mir: Ach, daß du meinet¬ 
wegen, meine Liebe, eine solch unerhörte Behandlung erleiden 
mußt, die schlimmer als der Tod ist! Was all meinen Verwandten 
und mir selber zustieß, fiel mir nimmer so schwer, wie was nun 
meiner Neuvermählten geschehen I Auf diese Worte hin zwang der 
Räuber meinen Gatten, als ob er ein in der Brunst gefährlich 
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gewordener Elephant wäre, in den Stock, während die Hände ihm 
auf den Rücken gebunden blieben. Und nachdem ihn der grausame 
Räuber so jeder Bewegung beraubt hatte, da setzte er sich auf 
einen Ast und ließ sich rohes Fleisch mit Branntwein schmecken. 

In meiner Todesangst sagte ich zu meinem Gatten: Weh, daß 1008ff. 
wir an dieser unwirtlichen Stätte sterben sollen! Dem Räuber aber 
eröffnete ich: dieser (mein Gatte) ist der einzige Sohn des Han¬ 
delsherrn von Kausämbl, und ich selber bin die Tochter des Groß¬ 
kaufmanns (daselbst). So viel ihr an Edelsteinen, Perlen, Gold und 
Korallen wünscht, alles würden wir euch dort geben können. Schickt 
also Jemanden mit Briefen an unsere Väter, damit ihr, wenn das 
Gewünschte (als Lösegeld) gebracht ist, uns freilassen könnt. Aber der 
Räuber entgegnete: Unser General hat doch bestimmt, daß ihr der Kill 
(unserer Göttin) geopfert werden sollt. Die Erhabene, die in ihrer 
Gnade uns alle Wünsche erfüllt, würde erzürnen, wenn sie das Ver¬ 
sprochene nicht erhält. Wie könnten wir ihre Gnade verscherzen, die 
uns Erfolg beim Tun, Sieg im Kampfe, Besitz und alles Glück verbürgt? 

Da ich Solches hören und zugleich meinen Geliebten so ent- 1015 fr. 
setzlich gefesselt sehen mußte, verfiel ich in heftigstes Weinen. 

Selbst auch gefesselt, doch in Liebe durch die Vorzüge des Gatten, 
weinte ich kläglich, weil jede Hoffnung geschwunden. So reichlich 
und unaufhörlich flössen mir die Tränen über die Wangen hinunter 
bis auf die Brust, daß unter den mitgefangenen Frauen welche 
selber auch weinen mußten. Ich schlug und quälte mich, raufte 
mir die Haare und zerwühlte meine Brust. (War mir flüchtig zu¬ 
weilen ein beglückender Traum gekommen, dann hatte ich zu 
klagen:) ,1m Traum, o Liebster, warst du mir geschenkt; wach 
und allein kann ich wieder nur weinen.’ So und ähnlich jammerte 
ich in der Qual meines Alleinseins. 

Einmal feierten einige Räuber ein Gelage, bei dem zum Saiten- 1022 
spiel Folgendes gesungen wurde: 

Besser der Starke erstrebe ein Ziel 1023ff. 

auf Tod und Leben in verwegenem Tun, 

nicht achtend der Rede, die kleinlich ihn warnt. 

Denn ohne das Streben ist nur wie den Andern 
der Tod ihm sicher und nimmer das Ziel. 

So eilt er bei Zeiten zu tüchtiger Tat. 
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Nur ver was gewonnen, hat glücklichen Tod. 

Drum wahren die Wackern beharrlich den Mut, 
bis das Glück, das geflohen, von Neuem sich naht. 

1027 Gewiß wird der Edle nach schmerzlichster Not, 

wenn er immer nur tapfer das Schwerste ertrug, 
mit seiner Geliebten des Glückes sich freun. 

1028ff. Daraufhin sprach mein Gatte zu mir: Klage nicht, meine Teuerste, 
sondern höre, was ich dir sage 1 Eine Flucht aus dieser Gefangen* 
schaft ist freilich nicht möglich. Auch muß man willenlos der Ge* 
walt des Todesgottes sich fügen; will der einen treffen, dann gibt’s 
keine Wehr. Sogar der himmlische Mond, der die (Fix-)Sterne samt 
den Planeten (wie ein Heerführer durch die Nächte) geleitet, er 
erliegt dem Unheil (das langsam die Fülle ihm raubt und zuletzt 
ihn gänzlich verdunkelt). Wie viel eher verfällt ein gewöhnliches 
Geschöpf der Gefahr 1 Allein die oberste Richtschnur (in allem 
Geschehen) ist die dem Reifen (d. h. den guten und schlechten 
Früchten) der Werke, die man getan, nach Ort und Zeit, Stoff und 
Art entsprechende Reifung (d. h. Verwirklichung) von Glück und 
Unglück. Also, meine Liebe, verlier’ nicht den Mutl Nichts in der 
(ganzen) Welt der Lebewesen kann mit jenem (obersten) Gesetz, 
das über Glück und Unglück entscheidet, in Widerspruch treten. 

1034IT. Diese beruhigenden Worte vermochten meine Trauer zu lindern. 
Und wie ein gefangenes Reh, mit dem Gatten verbunden, schaute 
ich mich um nach den mitgefangenen Frauen. Einige waren durch 
mein klägliches Weinen selbst zum Vergießen von Tränen angeregt 
worden und vergegenwärtigten sich nun weinend ihre eigenen Er¬ 
lebnisse. Andere, die von Natur teilnahmsvoll waren, hatten schon 
bei unserm Kommen geweint, von Mitleid ergriffen. Mit verweinten 
Augen fragten sie: Woher kommt ihr? und wie seid ihr in die 
unselige Hand dieser Räuber geraten? 

1039ff. ich schilderte ihnen weinend (der Reihe nach vom Vorleben an) 
unser ganzes Geschick: wie wir beide als Liebesenten so glücklich 
gewesen, bis der Elephant daher kam sich zu baden und der Jäger 
' statt seiner meinen Enterich traf; wie nun dem Toten (ins Feuer) 
ich folgte und uns beiden in der Vatsa-Stadt ein Menschendasein 
zuteil ward; wie hier ein Gemälde uns half einander zu finden; 
wie ich dann (für den Geliebten in die Ehe) gebeten, aber (ihm) 
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verweigert wurde, so daß ich meine Zofe Särasikä zum Geliebten 
sandte; und wie wir endlich in einem Kahne flohen und auf einer 
Sandbank der Ganga von den Räubern ergriffen wurden. 

Als der Räuber (der mitanwesend war) dies (alles) gehört hatte, 1043ff. 
da ging er voll Mitgefühl zu meinem Gatten, um seine Bande zu 
lockern. Die mitgefangenen Frauen aber schalt er so heftig aus, 
daß sie auseinanderflohen wie Rehweibchen, die der Donner einer 
Wolke erschreckt hat. Und kaum daß sie weg waren, da sagte er 
zu meinem Geliebten ganz zutraulich: Du brauchst dich nicht weiter 
za fürchten; ich werde euch vom Tode befreien. Ich werde 1 mit 
aller Willenskraft und unter allen Umständen mein Leben einsetzen, 
um das eurige zu retten. 

Diese Worte aus seinem Munde verscheuchten uns auf einmal 1047 ff. 
die Todesangst und erfüllten uns mit größter Freude. Um aber 
in der hohen Erwartung der Befreiung deren Verwirklichung zu 
sichern, gelobten wir den Siegern (unseres Glaubens), nichts anderes 
als Fastenspeise zu genießen. Drum, als der Räuber, weil wir einen 
großen Marsch anzutreten hätten, uns ein leckeres Fleischgericht 
anbot, da erklärten wir ,Solches nehmen wir nicht, wir sind es 
nicht gewöhnt; und unsere Mahlzeit war dann Wasser mit gekochten 
(Reiskörnern), aufgeschluckt aus der hohlen Hand. 

[IX. Heimkehr.] 

Der Sonnengott verlor nun (im Untergehen) mit der Hitze seine 1051 ff. 
Majestät: er glich einem enttronten König. Nachdem er den Luft¬ 
kreis durchmessen, war er (in seiner lichtschwachen Röte) wieder 
anzusehen wie beim Aufgehen. Bald verrieten auch die Bäume 
das Ende des Tages: sie schienen sich zu ducken, und in ihren 
Nestern sammelten sich die Vögel zur Ruhe. Uns entschwand so 
der überlange Tag, an dem wir, den Tod vor Augen, so viel geweint 
und gezittert. Und erhaben erhob sich die Nacht, um der Erde 
ihren Schlaf und dem Himmel seinen Schmuck zu bringen. Auch 
der Mond erschien mit seinem milden Lichte, weiß wie eine Jas- 
minblöte und seinen (Schatten im Innern d. h. den ,Mann im Monde* 
wie einen schmückenden) Stirnfleck tragend. 

Da wurde es laut im Räubernest: Jauchzen und Lachen, Trom. I056ff. 
mein und Singen erschallte von trinkenden und tanzenden Räubern 
und Gefangenen her. Als das Volk sich ausgetobt, da band unser 
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Wächter meinen Gatten los und sprach: kommt, jetzt will ich euch 
fortbringen. Und er führte uns, ohne daß jemand es merkte, hinaus, 
um dann mit uns einen Waldweg einzuschlagen, dessen Verlauf 
er an gewissen Höhlen und Löchern erkannte, die ihm von früheren 
Streifereien her vertraut waren. Immer wieder sah er sich nach 
allen Seiten um; auch ließ er uns oft ausruhen auf unserm laut¬ 
losen Marsche. Ausgerüstet mit Wehr und Waffen und fest gegürtet, 
— so ging er neben uns her. 

1065 fr. Da flogen (wohl halb im Schlaf) von einem Baume einige Vögel 
auf, und das Flattern ihrer Flügel hörte sich an wie das Rascheln 
von dürren Blättern, die herniederwirbelten. Auch vernahmen wir 
(aus der Ferne) vereinzeltes Gebrüll von Waldbüffeln, Tigern, Pan¬ 
thern und Hyänen nebst allerlei Rufen von Vögeln. Sonst aber 
durften wir uns trotz der großen Gefahr, in der wir schwebten, 
sagen, daß alle Tiere des Waldes, Vierfüßer und Vögel, glücklicher¬ 
weise sich ruhig verhielten. 

1068 ff. Endlich sah ich von Waldelephanten abgerissene Äste, an denen 
Blüten und Früchte abgepflückt waren. Diese und andere Wahr¬ 
nehmungen zeigten uns, daß wir ans Ende des Waldes kamen. Und 
der Räuber sprach nun zu uns: Jetzt kommt ihr aus dem Walde 
heraus und braucht keine Furcht mehr zu haben. Es müssen Dörfer 
in der Nähe sein; geht nur weiter auf die Ebene zu! Ich selber 
gehe einen andern Weg. Verzeiht, daß ich euch im Räubernest im 
Auftrag meines Herrn in Gefangenschaft gehalten und gequält habe. 

1072 In dankbarer Ergriffenheit schaute mein Geliebter dem Räuber, 
unserm Wohltäter, ins Auge und antwortete mit schlichter und 
weicher Stimme: 

1073ff. ln deinem eigenen Auftrag handelnd hast du uns, da wir 

jedes (helfenden) Verwandten entbehrten, das Leben gerettet. 
Ohne Schutz und Schirm und ohne Lebenshoffnung fühlten 
wir, Erhängten gleich, schon den Strick an der Kehle, den 
du dann tapfer durchschnittest. Ich bin der Sohn Padmadeva 
des in der Vatsa-Stadt wohnenden Handelsherrn Dhanadeva, 
was jeder (da) bestätigen wird. 

1076ff. Und er fügte bei: Komm dahin, damit wir dich reich beschenken. 

— Der Räuber erwiderte: wir werden sehen. — (Worauf mein Gatte 
wieder sagte:) Wenn es sich fügen sollte, daß ihr dahin kommt, 
dann müßt ihr uns, ich beschwöre euch, besuchen. Freilich kann 
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man dem, der einem das Leben geschenkt, nie und nimmer ein 
Gleiches tun. Aber ihr müßt uns wenigstens den Gefallen erweisen, 
daß wir euch mit liebevollen Ehren bei uns empfangen dürfen. 

Er antwortete: Mir ist es schon genug, daß ihr mit mir zufrieden I080f. 
seid. Nach diesen Worten sprach er noch ,geht nun für euch!* 
und zog dann bergwärts, während wir der Ebene zu wanderten. 

Aber ich konnte das Vordringen auf pfadlosem Grunde kaum I082ff. 
aushalten. Wir waren sehr rasch gegangen, und da jetzt Durst, 

Hunger und Müdigkeit sich einstellten, so war mein Gehen, bei 
völlig ausgetrocknetem Munde, nur ein (klägliches) Vorwärtstaumeln. 

Als ich nicht mehr weiter kam, nahm mich der Gatte auf den 
Rücken; doch gleich wieder, um ihn zu schonen, zwang ich mich 
zu Fuß zu gehen. Da sagte er, um selber wieder mich zu schonen: 

Wir wollen ganz langsam gehen. Schau, wie der Wald sich 
schon allmählich öffnet! Auch ist der Boden da und dort 
von Kühen zertreten, und vereinzelt werden Lagen von Kuh¬ 
mist sichtbar. All das zeigt, wie nahe wir einem Dorfe sind. 

Jetzt magst du ganz beruhigt sein! 

Im Nu schwand mir nun die Furcht, und eine frohe Stimmung \osiff, 
kam über mich, als ich die Kühe, diese Mütter des geordneten 
Lebens, dann wirklich vor mir sah. Und wir fanden auch Hirten¬ 
knaben mit Sträußen hinterm Ohr und Gerten in der Hand. Neu¬ 
gierig fragten sie uns: Wo kommt ihr denn herauf so schlechtem 
Wege? ,Wir haben den Pfad verloren* sagte mein Gatte (und fragte): 

Wie heißt dieses Land? und wie heißt die (nächste) Stadt? iogo 
wie heißt auch euer Dorf und wie weit liegt es von hier? 

Sie antworteten: Unser Dorf heißt ,Brunnen*; sonst wissen wir 1091 
nichts, außer daß hier der Wald zu Ende ist. 

Beim Weitergehen stießen wir bald auf gepflügtes Land, und io92ff. 
mein Geliebter rief (plötzlich): Dort gehen Jungfrauen aus dem 
Dorf, die im Walde Laub geholt. Schau, meine Liebe mit den präch¬ 
tigen Schenkeln, wie ihre runden rötlichen Schenkel unter dem 
weißen Lendenschurz hervorschauen! — Mit solch lieben Äußerungen 
suchte mein Gatte mir über meine qualvolle Müdigkeit hinweg- 
zubelfen. 

Wir kamen dann zu dem vom Dorfe etwas abseits liegenden i095ff. 
Weiher, dessen klares Wasser Fische barg und Lotusblumen trug. 

Und an diesem Dorfweiher haben wir nun, aller Sorgen enthoben, 
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krystallklares Wasser, das nach Lotusblumen duftete, in unsere 
Hände geschöpft und getrunken. Hernach traten wir auch noch (an 
seichter Stelle) ins Wasser und besprengten uns mit kühlenden 
Güssen, um dann, frei von Müdigkeit und Besorgnissen, uns dem 
Dorfe zu nähern. 

1098 ff. Da sahen wir Mädchen Wasser tragen in Krügen, die auf ihren 

Hüften ruhten, während sie den Hals (der Krüge) mit ihren Arm- 
band-geschmückten Armen umschlungen hielten. Und ich fragte 
mich: Was haben denn diese Krüge geleistet, daß sie wie geliebte 
Männer an der Seite von Jungfrauen ruhen und sich so reizend 
von ihnen umarmen lassen dürfen? Die Mädchen selber aber schauten 
mit ihren erstaunten Augen unablässig nach uns aus. 

1101 ff. Das Dorf, zu dem wir nun kamen, war rings von einer kunst¬ 
losen und doch hübschen Hecke umgeben, die einer aus Frauen 
gebildeten Wache glich, weil Frauenbrust-ähnliche Gurken daraus 
hervorschimmerten. Leider wurde die Hecke an den Stellen, wo 
die Dorfmädchen uns erwarteten, durchbrochen, da diese in ihrer 
Verwunderung über unsere Schönheit kein Auge von uns wandten 
und im Wetteifer des Schauens sich gegenseitig voll Ungestüm 
drängten und stießen. Und nicht bloß der so beim Brechen (der 
Hecke) entstandene Lärm, sondern auch der Anblick von alten 
Weibern (die aus Neugier miterschienen waren) reizte einige Hunde, 
mit hocherhobener Schnauze zu kläffen. Unter den Frauen, die uns 
betrachteten, gab es einige bleich und kränklich aussehende, die 
vom Fieber heimgesucht waren und denen (wegen ihrer Magerkeit) 
die Armbänder überaus locker saßen. Ferner waren (gesunde) Haus¬ 
besitzerfrauen, mit Kindern auf den Hüften, aus ihren Häusern 
herausgekommen, in weiße Gewänder gehüllt. So sahen und errieten 
wir dies und jenes in buntem Wechsel, während wir bei fortwäh¬ 
rendem Hin- und Herschauen langsam in die (Dorf-)Straße einzogen. 

1108 ff. Im Walde hatte ich bei unserm Bemühn, wenigstens das Leben 
in Sicherheit zu bringen und aus dem Walde herauszugelangen,, 
der wunden Füße, die ich mir lief, und des Durstes und Hungers 
und der Müdigkeit nicht (übermäßig) geachtet. Jetzt nun, den Gefahren 
entronnen und der Zukunft gewiß, mußte ich (recht sehr) der 
Müdigkeit und des Hungers und Durstes gedenken. Und ich sagte 
zum Gatten: Wir wollen doch, da wir als Wanderer dies dürfen, 
um etwas Essen bitten. 
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Der Gatte, dem die Räuber seinen ganzen Besitz weggenommen, 11U ff. 
antwortete: Wer ungebeugten Familienstolz besitzt, der kann sich, 
mag er auch noch so in Not sein, schwer dazu entschließen, als 
Bettler vor die Leute zu treten. Ich kann höchstens dem Schult¬ 
heißen (des Dorfes) meine Aufwartung machen, was mir schon 
beschämend und demütigend genug erscheint. Denn auf eine solche 
Aufwartung (die einer Bettelei gleichkommt) läßt sich, wer Ehr¬ 
gefühl hat, nicht gern ein, mag er auch Alles verloren und in der 
Einöde Schlimmes durchgemacht haben. Wenn die Zunge im Elend 
sich sogar hütet zu klagen, wie soll sie es dann über sich bringen 
zu betteln! Und doch, um deinetwillen, meine Liebe, darf ich, allem 
Stolze zutrotz, vor nichts zurückschrecken. Ruhe dich also bitte 
in diesem Tempel, der die Spitze der Straße ziert, eine Weile 
aus; ich will mich besinnen, wie ich dir für Essen sorge. 

Der Tempel war ein nach allen vier Seiten offenes und an jeder H18ff. 
Ecke durch einen Pfosten gestütztes Bauwerk, das an Feiertagen 
dem krätzigen jungen Volk als Unterhaltungsraum diente. Wir trafen 
da das (den Saum der Ackerbaugegend, den wir vom Urwald her 
erreicht hatten, kennzeichnende) Grenzzimmer, eine für die Reisenden 
bestimmte Halle, in der sich (um Neuigkeiten aus der Welt zu 
erfahren) auch die Hausbesitzer (des Dorfes) und überdies (aus 
Schaulust) die Dorfkinder zu versammeln liebten. Indem wir ver¬ 
ehrungsvoll der weltberühmten (Grenzhüterin oder Grenzgenie) 

SIti, der gattentreuen Schwiegertochter des (Königs) Dasaratha, die 
alle Saat (und Kultur gegen die Wildnis hin) abschließt (und 
schützt), gedachten, setzten wir uns da auf eine rein-gejätete Reis- 
ähren-blanke Stelle des Bodens. 

Da sahen wir (plötzlich), wie auf einem feinen Indus-Pferde von 1122 ff. 
tadellosem Bau ein Jüngling daher geritten kam, der ein sehr zartes 
weißes Baumwollengewand trug. Vor ihm her aber gingen eiligen 
Schrittes Soldaten und andere Begleiter. Da mußte ich (nun vor 
dem Reiter) als städtische Jungfrau in Gemeinschaft eines Mannes 
mich zeigen 1 Doch ohne zu erröten blieb ich angelehnt an den 
achteckigen Pfosten unserer der SItl geweihten Halle. Kulml?ahastin 
(— so hieß der Reiter —) behielt unsern Tempel (um ihm Ehrfurcht 
zu bezeugen) zu seiner Rechten und sprang auf einmal, als er meinen 
Gatten erblickte, vom Pferde. Er fiel meinem Gatten zu Füßen 
und sagte laut weinend zu ihm: ich war lange Zeit in eurem Hause 
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(angestellt). Kaum hatte mein Gatte ihn erkannt, da umarmte er 
ihn stürmisch und fragte: 

Wie kommst du daher? Geht’s (meinem Vater) dem Han* 
delsherrn gut ? und auch meiner Mutter und all unsern (An¬ 
gehörigen und) Freunden? 

1130 Er setzte sich schräg vor meinem Gatten auf den Boden und 
faßte dessen Linke mit seiner Rechten, um dann zu berichten: 

1131 ff. Als es am frühen Morgen im Hause des Großkaufmanns 

hieß, die Tochter sei verschwunden, da bat die Zofe (Särasikä) 
eure ganze Vorgeschichte kundgegeben; und auch eure nächt¬ 
liche Flucht, wie sie vorbereitet wurde, hat die Zofe geschil¬ 
dert. Sofort ist dann der Großkaufmann zu deinem Vater 
(dem Handelsherrn) gegangen und hat gesagt: Bitte verzeih, 
daß ich dir (gestern) früh etwas scharf entgegengetreten bin. 
Laß meinen Schwiegersohn (wie ich deinen Sohn heißen will) 
suchen t Möge er nur gleich heimkehren, er braucht sich (vor 
mir) nicht zu fürchten. Was wird nur der arme Junge im 
Ausland bei fremden Leuten anfangen 1 Hierauf hat er (deinem 
Vater) dem Handelsherrn die ganzen Erlebnisse eures frühem 
Daseins der Reihe nach vorgetragen, wie er sie durch die 
Zofe kannte. Und dabei ist deine zärtliche Mutter wegen deines 
(plötzlichen) Fernseins, von der Fülle des Jammers ergriffen, 
in ein so mitleid-erregendes Weinen verfallen, daß auch ihre 
Umgebung weinen mußte. Durch die (ganze) Vatsa-Stadt aber 
lief gleich von Mund zu Mund die Kunde, der Sohn des 
Handelsherrn und die Tochter des Großkaufmanns hätten sich 
ihres (gemeinsamen) Vorlebens erinnert. Nun sandten der 
Großkaufmann und der Handelsherr nach Hunderten von 
Orten Männer aus, um ringsum euch zu suchen. Ich selbst 
ward nach (der Stadt genannt) ,Pran!saka‘ (d. h. ,Schwendi‘ 
oder ,Reuti‘) geschickt, um in der Frühe nach euch zu fragen, 
weil mein Vater da lebt; aber ich konnte an der Stelle nichts 
über euch erfahren. Doch sagte ich mir nun, daß Leute, die 
ihr Vermögen verloren oder (sonst) sehr gelitten oder ein 
Verbrechen begangen oder schwierige Zauberkünste (für 
deren Ausübung sie Dinge aus dem Urwald brauchen) gelernt 
haben, sich (mit Vorliebe) in Grenzbezirken (dem Urwald und 
der Wildnis entlang) herumtreiben. So bin ich da und dort 
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(an solchen Orten) auf genaues Nachforschen und Spähen 
ausgegangen, bis ich (schließlich) hieher gelangt bin, wo nun 
die Götter mir gnädig meine Mühe belohnt haben. Für euch 
aber haben (mir) der Handelsherr und der Großkaufmann 
diese von ihnen eigenhändig geschriebenen Briefe mitgegeben. 

— Hiebei überreichte er sie mit einer Verneigung (des Kopfes). 

Ebenfalls mit einer Verneigung (des Kopfes) — oder: Ehrerbie- U43ff. 
tigst — nahm mein Gatte die Briefe entgegen, und er teilte dann 
seinem Freunde mit, daß ich, um auszuruhen, mich dahingesetzt 
habe. Nach dem öffnen (der Briefe) las er sie ganz langsam (erst 
leise für sich), um, falls ein Geheimnis drin stünde, es nicht zu 
verraten. Dann als er vom Inhalt der Briefe Kenntnis genommen, 
las er sie (da nichts zu verheimlichen war) offen und laut vor, 
damit ich sie auch kennen lerne. Und so hörte ich ihren Inhalt: 
ganz ohne Zornesworte waren sie geschrieben, und freundliches 
Vertrauen brachten sie zum Ausdruck; ,kommt nur (heim)! 4 hieß 
es immer wieder. Auf einmal war mir damit die Sorge geschwunden, 
und mit Befriedigung und Freude füllte sich mein Herz. 

Unterdessen war Kulmlsahastin auf die Hände meines Gatten 1148 ff. 
aufmerksam geworden, die (vom Räubernest her) wegen der überaus 
engen Fesselung sehr gequält und ganz ungleichmäßig aussahen, 
auch geschwollen waren. Und er sagte (zu ihm): Es ist also richtig, 
wenn ich gehört habe, daß deine Arme wie die von kampfgeübten 
Helden stark wie Elephantenrüssel und zugleich bei ihren vielen 
Narben ungleichmäßig und geschwollen erscheinen? Sofort erzählten 
wir ihm, welch entsetzliche Qualen wir (im Räubernest) hatten 
ausstehen müssen. Da unternahm er es, uns in der angesehensten 
Familie des Dorfes — es war die eines Brahmanen — wiederher¬ 
stellen zu lassen. Indem wir vorgaben, dem Brahmanenstand anzu¬ 
gehören, bekamen wir in der Brahmanenfamilie gleich Zutritt, 
konnten eine Wassertropfen speiende Dusche benutzen, bekamen 
auch reines Wasser für die Hände und wurden sodann mit schmack¬ 
haftesten Speisen bewirtet, so daß wir denken mochten, man habe 
uns überaus wonnige Götterspeise geboten. Wir wuschen uns nun 
noch Mund und Hände und bestrichen die wunden Stellen unserer 
Füße mit Schmelzbutter, worauf wir uns von der Familie verab¬ 
schiedeten. 

* So waren wir denn wieder in Ordnung und bestiegen nun beide das 1156 
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Pferd, um mit Kulmisahastin und seinen Soldaten nebst den übrigen 
Begleitern heimzukehren. 

1157 ff. Wir wandten uns (zuerst) nach der Stadt Pranisaka (d. i. ,Schwendi ( ), 

wo uns aller Kummer vollends ,schwinden* sollte. So prächtig ist 
diese Stadt, daß sie eine Perle des Landes und eine Heimstätte 
der Glücksgöttin genannt zu werden verdient, fndem wir (auf dem 
Wege dahin) uns auf einem Kahne der trinkbares Wasser führen¬ 
den Tamasä überließen, die zwischen hohen Ufern in Talwindungen 
der Gangl wie einer Freundin zueilt, erreichten wir schon im 
Laufe des Tages die Stelle, wo die beiden Flüsse im Schmuck der 
Stadt Pranisaka sich vereinigen. Und auf einem Wagen, gezogen 
von Leuten, die Kulmisahastin (in Eile) bestellt hatte, gelangten 
wir wohlgemut zu den Verwandten unseres Hausfreundes. Da 
wurden wir mit Bädern, Speisen und Salben herrlich bedient und 
erholten uns dann in der Nacht auch durch reichlichen Schlaf. Am 
Morgen wuschen wir uns Gesicht, Hände und Füße, beteten zur 
Gottheit und legten uns, frei von Strapazen, Gefahr und Hunger, 
von neuem auf unsere Betten, um alsdann durch unsern Freund 
Kulmisahastin Briefe mit der Meldung, daß wir auf dem Heim¬ 
wege seien, nach Kausimbl an unsere Eltern zu senden. Während 
wir unsern Aufenthalt verlängerten, suchte man durch alle Arten 
der Körperpflege wie auch durch Essen und Trinken die Spuren 
unserer Leiden und Entbehrungen immer mehr zu verwischen. 
Nach einigen Tagen aber, da wir uns völlig erholt hatten, äußerten 
wir den Wunsch, nun nach Kausimbl aufzubrechen. Da brachte 
man uns Reisebedarf aller Art, und ich beschenkte dann die Kin¬ 
der des Hauses, obschon die Frauen es nicht zulassen wollten, mit 
(einer Summe von) tausend Kirsipana’s, womit sozusagen unsere 
Zeche bezahlt sein sollte. Mein Gatte schämte sich, das (Geld) zu 
geben, indem er eine Zurückweisung befürchtete und zudem meinte, 
es sei zu wenig als Gegenleistung für die freundliche Aufnahme. 
Ich lud alle Frauen des befreundeten Hauses und mein Gatte alle 
Männer desselben (zu einem Gegenbesuch) ein. Und nachdem wir 
den Reisebedarf samt allen Heilmitteln, um auf dem Wege die 
verschiedenen Erfordernisse zur Stelle zu haben, an uns genom¬ 
men hatten, bestieg mein Geliebter ein prächtiges Pferd, 
das hinter meinem Wagen einherging. Ringsum begleitete uns 
nicht bloß viel Bedienung, die (unsere Väter) der Handelsherr und 
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der Großkaufmann geschickt hatten, sondern auch (unser mit jeder 
Bedienung von Kausämbl zurückgekehrte Hausfreund) Kulmlsahastin 
mit seinen Leuten. Zudem gab man uns zum Schutz noch bewaffnete 
Minner mit, die bereits bei vielen Überfällen ihre Tapferkeit be¬ 
wiesen hatten. So wurde, als wir in der von Kaufhäuser-reichen 
Straßen durchzogenen Stadt Pranäsaka dem Ausgang zustrebten, 
durch unsern Pomp die ganze Bevölkerung in Staunen versetzt, 
und nach unserm Zug durch die Königsstraße sandte man uns 
noch weithin Tausende von Blicken nach, bis wir mit unserm 
doppelten Gefolge, das halb unserm Hausfreund und halb uns selbst 
gehörte, und mit dem Gepränge, das Andere nicht leicht hätten 
entfalten können, endlich draußen (außer Sichtweite) waren. 

Mein Gatte ließ nun meinen Wagen durch den Wagenlenker an- 
halten und stieg zu mir ein, worauf der Zug sich wieder in Be¬ 
wegung setzte. Ich sah dann hohe Reisfelder wie auch (für die 
Arbeiter in denselben bestimmte) Unterkunftsräume und Trink¬ 
gelegenheiten. Allmählich gelangten wir zum Dorfe VSsälika, wo 
wir zu unserer Freude einen alten wie eine (bewaldete) Bergkuppe 
sich ausnehmenden Feigenbaum zu sehen bekamen, der, eine Augen¬ 
weide für alle Wanderer, in seinem laubreichen Gezweig ganze 
Scharen von Vögeln beherbergte. Unser Hausfreund teilte uns 
da mit: 

Hier hat der Verkünder unseres Glaubens Varjlhamäna 
(Mahävlra), der (letzte der 24) ,Sieger* geweilt, ehe er in 
seinem der Entsagung gewidmeten Leben zur Erleuchtung 
durchgedrungen war. Weil er hier Unterkunft fand, hieß man 
den Ort ,Väsilika‘ (.Unterkunft*). So kommt es, daß zum Ge¬ 
dächtnis des .Siegers* der Feigenbaum von Tausenden von 
Göttern, Menschen und Halbgöttern (als Heiligtum) verehrt 
wird. 

Auf diese Worte hin stiegen wir beide in frommem Schauder freude¬ 
erfüllten Herzens aus dem Wagen. Wie leibhaftig glaubten wir (an 
der Stätte) den,Sieger* vor uns zu sehen und berührten darum den Fuß 
des Feigenbaums mit der Stirne in vollster Hingabe und Verehrung. 
Mit gefalteten Händen sprach ich: Glücklich bist du, o herrlicher 
Baum, daß der Sieger Mahivlra in deinem Schatten geweilt I 

Und nachdem wir so dem Feigenbaum unsere Ehrfurcht bezeugt 
und ihn dreimal nach rechts umschritten hatten, bestiegen wir (von 


1178 ff. 


1183 ff. 


1188 ff. 


1188f. 



304 


Die Nonne 


Neuem) den Wagen, (von der Kühle) erlabt und (vom Gedenken) 
erbaut. Wirklich hatte mich der ehrfurchtsvolle Anblick der Stelle, 
wo Vardhamäna seine stille Einkehr gehalten, ganz hingenommen, 
und ich konnte mir kein weihevolleres Erlebnis denken (als wie 
es mir da beschieden gewesen). 

1191 ff. An der Seite des Gatten dann (weiter) dem heimischen Glück 
zustrebend kam ich durch die Dörfer Ekaki-hastin (,Ein-elephant‘, 
ein Name wie ,Einsiedeln*) und Kill (benannt nach der Göttin 
Kall). Zum Übernachten aber gelangten wir in die volkreiche Stadt 
Säkhä’njani, deren Paläste bis in die Wolken reichen. Hier kehrten 
wir (wieder) behaglich bei einem Freunde (meines Gatten) ein, in 
einer Wohnung, die, vergleichbar dem Gipfel des Kavilisa (Kailisa), 
einen besondem Schmuck der Stadt bildete. Man bot uns da das 
Beste zum Baden, Essen und Schlafen; auch unser ganzes Gefolge 
wurde gespeist; ebenso die Wagen und die Zugochsen besorgt. So 
verbrachten wir eine angenehme Nacht, wuschen dann am Morgen 
Gesicht, Hände und Füße und verabschiedeten uns, als die Sonne 
aufgegangen war. 

1196 ff. Während die Scharen der verschiedenen Vögel und die Bienen¬ 

schwärme sich vernehmen ließen, pflegten wir der Unterhaltung und 
bemerkten gar nicht, wie viel wir vom Wege zurücklegten. Auf einmal 
sahen wir (in der Ferne) heilige Bäume, von denen uns Kulma- 
sahastin bereits gesagt hatte, daß sie in Dorf und Stadt als Wahr¬ 
zeichen des Weges gepriesen würden. Es war ein wilder Feigen¬ 
baum, dem wir uns da näherten, (anzuschauen wie) eine wegen 
des grünen Laubes sich dunkel ausnehmende mächtige Brust(wölbung) 
der Erde, ein Ort der Labung für Herden von Wanderern, ein 
Schmuck der Landstraße und (zugleich) eine Perle an der Grenze 
(des Gebietes) von Kausämbl. In dem Dickicht von uralten Asten 
und Zweigen hausten Hunderte von Vögeln; auch prangten da und 
dort wohlriechende Blüten, während (oben) weiße Wolkenschleier 
spielend (über dem Ganzen) schwebten und (unten) frische Krüge, 
mit festlichen Kränzen umwunden und (mit Wasser) gefüllt, herum¬ 
standen. Und von all den Bekannten und Verwandten (die uns bis 
dahin entgegengeschickt waren) wurden wir da unter dem wilden 
Feigenbaum mit Hunderten von Glückwünschen und Neuigkeiten 
(gleichsam) übergossen. 

I203ff. Wir nahmen dann ein Bad und brachten uns sorgfältig in Ord- 
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nung, da wir (jetzt) unsern verschwägerten Familien nahe gekom¬ 
men und voll Befriedigung mitten in ihren Kreis eingetreten 
waren. Ich mochte nicht mehr im Wagen fahren und bestieg darum 
das Pferd. Hinter mir folgte samt (der treuen Zofe) Särasikä und 
den (sonst aus der Stadt zur Begrüßung) herausgekommenen Ammen 
der ganze Troß an Eunuchen, Aufsehern, Dienerinnen und jungen 
Leuten. Im Besondern aber begleitete mich zu Wagen mit einem 
andern Pferde, das ein goldenes Geschirr trug, mein Geliebter 
samt dem Freunde (Kulmisahastin). Auch waren die Schwägerinnen 
mit Bedienung zur Begrüßung erschienen: sie fuhren auf präch¬ 
tigen (Ochsen-)Wagen mit mir zusammen der (Vater-)Stadt entgegen. 

Nun wird (wie man weiß) zumal eines hervorragenden Menschen 1208 ff. 
Freud und Leid, Kommen und Gehen, Verreisen und Heimkehren 
gleich allem Volke bekannt. So konnten wir durch ein hohes Göt¬ 
tertor (d. h. durch einen Triumphbogen, den man in aller Eile auf¬ 
gerichtet, die Stadt) KausämbT betreten, wobei von rechts her männ¬ 
liche Vogelstimmen, die Glück bedeuteten, hörbar wurden. Und 
die Königsstraße dann, durch die wir zogen, war zu unserer Be¬ 
willkommnung mit weißen und wohlriechenden Blumen geschmückt; 
auch stauten sich da am Rande längs der zu beiden Seiten auf¬ 
strebenden Palastreihen und vor den vielen schmucken Kaufhäu¬ 
sern Männer und Frauen, die des Schauens. begierig sich ange¬ 
sammelt hatten. Wie die Fülle von Lotusblüten eines Sees, die 
alle durch den Wind nach einer Richtung gedreht sind, so erschie¬ 
nen die lotusgleichea Gesichter der Leute uns zugewandt. 

Ja, in die Betrachtung meines Gatten war da in der Königs- 1213lf. 
straße das Volk nicht bloß mit liebevollen Blicken, auch mit ge¬ 
falteten Händen versunken. Es freute sich eben nicht nur, ihn aus 
der Fremde heimkehren zu sehen, als ob der Herbstmond, nachdem 
Wolken ihn verdeckt, wieder sichtbar würde; nein, auch Heil und 
Segen wünschten ihm alle, die Brahmanen voran. Und er konnte 
diese Gaben des Herzens nicht einzeln erwidern: vor den Brahmanen, 
Mönchen und ähnlich ehrwürdigen Personen verneigte er sich, 

(selbst auch) die Hände faltend; Freunde belohnte er mit einer 
(flüchtigen) Umarmung, die Andern mit einem (dankenden) Wort. 

Das ist — sagen einige Männer erstaunt — jener Liebesenterich, 1217 ff. 
der auf dem Gemälde beim Großkaufmann zu sehen ist, wie der 
Jäger ihn zu Tode getroffen. Und die Liebesente, die dort dar- 
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gestellt ist, wie sie im Tode ihm folgte, die ist des Großkauf- 
manns Tochter geworden, (jetzt) dieses (Glücklichen) Gattin. Wie 
hübsch hat doch das Schicksal die Beiden mittelst des Gemäldes 
zusammengebracht I ,Ein feiner Kerl!* sagen Einige, ,und wie korrektI‘ 
fügen Andere bei; auch heißt es ,wie tüchtig! ( — ,er paßt zu ihr* 
— ,ein gewitzter BurscheI* 

1221ff. Während mein Liebster so von all dem Volk (in verschiedener 
Weise) gepriesen wurde, gelangte er allmählich mit mir zusammen 
zu seinem Palast. Hier brachte die Dienerschaft erfreut das Fuß¬ 
wasser (der Begrüßung) und ein Prachtgefäß, aus dem er den Göt¬ 
tern saure Milch, Körner und Blumen spendete, worauf er an 
meiner Seite durch das mit Kränzen und Lotuskrügen geschmückte 
Tor trat. Ich selbst konnte dann wegen meiner Verfehlung nur mit 
einiger Beklemmung vorschreiten in den lieblichen und geräumigen 
Hof des schwiegervätedichen Besitztums, der voll von Menschen 
war. 

1226 ff. Da saß mit seiner ganzen Familie mein zuvor angekommener Haus- 

herr(der Großkaufmann) zusammen mit dem Handelsherrn, alle inLehn- 
stühlen. Und in unserer Befangenheit fielen wir nieder vor ihren 
Lotusfüßen, während sie wie leibhaftige Gottheiten auf uns herab¬ 
schauten. Sie aber umarmten uns, küßten uns auf die Stirne und 
betrachteten uns eine ganze Weile mit Augen voll Tränen der 
Rührung. Auch Mutter und Schwiegermutter umarmten uns in 
herzlicher Liebe, indem sie ganz in Tränen zerflossen und (sogar 
Milch) aus den Brüsten weinten. Ich fiel dann auch meinen (acht) 
Brüdern der Reihe nach zu Füßen, und während ich so in Erge¬ 
benheit meinen Lotuskopf vor ihnen neigte, stand ihnen das Wasser 
in den Augen. Oberhaupt zeigten sich alle, die ich feierlich an¬ 
sprach, recht ergriffen. Selbst die Amme und (die Zofe) SIrasiki, 
die früher (bei der ersten Begrüßung unter dem wilden Feigen¬ 
baum) ihre Tränen zurückgehalten hatten, mußten ihnen jetzt freien 
Lauf lassen, ohne daß (wie wohl sonst zuweilen) ein Schmerz sie 
ihnen entlockte: (zwei) Ranken mochte man sie heißen, die sich 
in Tauperlen kleideten. 

1233 ff. Im Auftrag des Großkaufmanns und des Handelsherrn wurde 
dann ein goldener Krug (von der Art, wie sie zur Beglaubigung 
von Schenkungen gebraucht werden) hergebracht, und nachdem 
man uns Plätze angewiesen, erbat die ginze Verwandtschaft voll Neu- 
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gier Aufschluß über unser Vorleben. Da hat ihnen denn mein Geliebter 
alles, wie wir es erlebt hatten, (der Reihe nach ausführlich) ge¬ 
schildert: unser einstiges Zusammensein, das trotz seiner Lieblich¬ 
keit zu Tod und Trennung führte, die durch das Gemälde mög¬ 
lich gewordene Wiedervereinigung, das Entweichen mittelst des 
Kahns, die Gefangennahme durch die Räuber, die Todesdrohung, 
die rettende Flucht aus dem Räubernest dank einem Räuber, den 
Marsch durch den Wald und das Finden eines Dorfes, endlich da¬ 
selbst das Zusammentreffen mit Kulmisahastin. 

Diese Erlebnisse, von meinem Gatten vorgetragen, rührten beide 1239 ff. 
Parteien zu Tränen »(meine eigene Familie und die meines Gatten). 

Und mein Vater sprach: 

Warum habt ihr uns das nicht schon früher gesagt? Da wäre 
euch das Leid erspart geblieben, und diese Scheinversöhnung 
wäre nicht nötig gewesen. Der Gute schätzt aus Dankbarkeit 
auch eine kleine Wohltat über die Maßen und hält sich 
für schuldig, solang er sie nicht erwidert hat. Wie sollen 
also Männer, die (bereits) die Schwere von Wohltaten fühlen, 
unter neuen Wohltaten nicht zusammenbrechen, wenn sie sich 
nicht dankbar erweisen können? Erst dann gibt sich der Brave 
zufrieden, wenn er eine Wohltat, die gleich dem Mandara- 
Berge auf ihm lastet, doppelt hat aufwiegen können. So ist 
mir mein Dasein fürder nur lebenswert, wenn ich euch das 
Leben schenken kann, nachdem ihr es uns geschenkt. 

Mit solchen und ähnlichen Worten hat uns der Hausherr (mein 1245 ff. 
Vater) zusammen mit dem Handelsherrn gütig zugesprochen. Und 
froh waren über unsere Heimkehr die gesamten Bewohner unserer 
Häuser. Ja, auch fremdes Volk und überhaupt die ganze Stadt kam 
eilig daher, um sich freundlich nach uns zu erkundigen (d. h. uns 
zu gratulieren), wobei wir denn allerlei Schönes und Kostbares an 
die (verschiedenen) Beifallspender, Segenspruchkundigen und Gra¬ 
tulanten verschenkten. Kulmasahastin aber erhielt als Belohnung 
hunderttausend Goldmünzen, und uns selbst wurde von all den 
Angehörigen ein Schmuck als Gesamtgabe überreicht. 

Es fand dann während einiger Tage die Hochzeit statt, entspre- 1249 ff. 
chend dem Reichtum der beiden Familien so reizend, wie man in 
der Stadt noch keine gesehen hatte. Wie war dies ungewöhnliche 
Fest in seinem ganzen Verlauf eine unvergleichliche Augenweide 
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für vieles Volk! Und unsere beiden Familien verschmolzen (da) 
in herzlichem Einvernehmen zu einer einzigen mit gemeinsamen 
Freuden und Leiden. Auch nahm mein Geliebter die fünf großen 
Laiengelübde (meines Glaubens) auf sich und versenkte sich (über¬ 
haupt) in die erhabene Nektar-Lehre der ,Sieger 4 . Ich selbst aber 
befolgte (weiter), wie ich es versprochen, das hundertundachtmal 
sauren Reisschleim vorschreibende Fastengelübde, war doch mein 
ganzes Sehnen, dessen Befriedigung es erwirken sollte, (über Er¬ 
warten schnell und wunderbar) gestillt worden. 

1254 Meine Zofe (Slrasikl) fragte ich nun: Wie ist es dir denn damals 
zu Hause gegangen, als ich mit meinem Geliebten zusammenge¬ 
kommen war (und dich heimschickte)? 

1255 ff. Slrasikl antwortete: Ich lief eiligst heim, um deinen Auftrag, 
die Schmucksachen zu holen, auszuführen. Und ich fand die Leute 
wegen der ungeriegelten Türe in Unruhe und fühlte mich selber 
nicht sicher im Palaste. Doch ergriff ich in deinem Innenzimmer 
die deinen ganzen Schmuck enthaltende Tasche, dieses Kleinod der 
Stadt, und kehrte zurück. Aber als ich dich trotz allen Suchens 
nicht finden konnte, bin ich mit der Juwelentasche ganz verstört 
wieder heimgezogen. ,Ach, meine Herrin! 4 rief ich, da ich wieder 
ins Innenzimmer trat, und ich schlug (im Schmerz) mir die Brust. 
Allmählich erholte ich mich in meiner entsetzlichen Einsamkeit, 
und es kam mir der Gedanke: 

Der Großkaufmann könnte seiner Tochter wegen in Wut 
geraten, wenn* ich ihm ihr großes Geheimnis (von der Er¬ 
innerung ans Vorleben) nicht eröffne. So will ich dies tun 
(in der Hoffnung), sie wird mit der Zeit Gnade vor ihm finden; 
mir selber auch fällt auf diese Weise eine geringere Schuld zu. 

Indem ich in meinem beklommenen Herzen dies und ähnliches 
erwog, legte ich mich zu Bette, ohne aber in dieser Nacht noch 
Schlaf zu finden. Am Morgen fiel ich dann dem Großkaufmann 
zu Füßen und schilderte ihm deine Erinnerung ans frühere Dasein 
und dein Entweichen mit dem Geliebten. Er aber bei seinem un¬ 
gebeugten Familienstolz verlor auf meine Worte hin allen Glanz 
wie der Mond, wenn (der Dämon) Rähu ihn verfinstert. „Weh, weh! 
wie schrecklich! 44 rief er und warf mit den Händen um sich, „(wie 
schrecklich) daß unsere Familie der Unehre verfallen muß! Denn 
den Liebesenterich und auch den Handelsherrn trifft da keine 
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Schuld, nur meine Tochter, die eigenmächtig fortgelaufen ist. Wie 
Flüsse ihre eigenen Ufer untergraben, so verderben schlechte Frauen 
die Ehre ihrer Familien. Hundertfach kann einer großen und reichen 
Familie eine unsaubere Tochter Schaden bringen, und sie gehört 
(wahrlich) nicht in ihr Geschlecht hinein, da sie (ja doch bloß) der 
ganzen Verwandtschaft, so wacker diese sein mag, zeitlebens Schande 
einträgt mit ihrem verdorbenen Lebenswandel. Es ist ganz richtig 
(wenn man sagt), daß man sich, so wenig wie auf die Phantasie 
eines Erzählers oder auf das Spiegelbild einer Schönheit, verlassen 
dürfe auf das Innere von Frauen, die (nach außen) sich verstellen 
und artig tun.“ Und er fügte bei: 

Warum aber hast du mir das nicht früher gesagt? Ich 
hätte sie ihm dann gegeben, und dies ganze Unglück wäre 
nicht geschehen* 

Ich antwortete: Ich habe ihr bei ihrem Leben schwören müssen, 
das Geheimnis zu hüten, bis sie ans Ziel gekommen wäre. Indem 
ich mich an diese Verabredung hielt, habe ich zwangsweise ge¬ 
schwiegen. So möge der Herr mir gnädig sein! 

Als die Gattin des Großkaufmanns diese meine Darstellung hörte, 
fiel sie im Gedanken an das Unheil und an die Trennung von dir 
in eine Ohnmacht. Und der Großkaufmann selber, wie er sie so 
hinfallen sah, brach plötzlich in laute Klagen aus gleich einem 
Schlangenvater, der sehen muß, wie seine Angehörigen in den Fängen 
eines Adlers sich winden. Nachdem die Hausherrin wieder zu sich 
gekommen, weinte sie so bitterlich, daß alles mitweinen mußte: 
Die Brüder samt ihren Frauen und die sonstige Umgebung, — 
alle weinten kläglichst, o Herrin, wegen deines Verschwindens. Deine 
Mutter aber, die bei ihrem weichen Herzen und in ihrer Liebe 
zur Tochter des Weinens und Jammerns kaum ein Ende finden 
konnte, bat endlich den Großkaufmann: 

Auch Leuten, die reinen Charakters und auf Ehre bedacht 
sind, kann eine Tochter zwei Nachteile bringen: Trennung 
und Schande. Doch ist es das für Jeden gemäß seinem frühem 
Tun sich bestimmende Schicksal, das ihn zum Guten oder 
Bösen führt, ob er will oder nicht. Darum darf man die Ver¬ 
irrte nicht schelten; denn der tückische Zeitengott hat sie 
geleitet. Wenn sie eine Erinnerung ans frühere Dasein und 
damit die Frucht einstigen Tuns erlangt hat, so ist ihr Fehler 


1273 f. 


1275 ff. 
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wirklich gering. Und ich bin nun so gewohnt an das liebe 
und herzgewinnende Wesen unserer Tochter, daß ich ohne 
ihren Anblick nicht (weiter) leben kann, 

1285 ff. Mit solch flehenden Worten fiel die Frau des Großkaufmanns 
ihrem Manne zu Füßen und brachte ihn gegen seinen Willen dazu, 
,nun gut« zu sagen. Er fügte bei: „Fasse nur Mut! Ich will dir die 
Kleine wieder zuführen; beim Handelsherrn werde ich wohl erfahren, 
wo das Pärchen hingegangen sein mag“. Und dein Hausherr (d. h. 
dein Vater) ist dann zu Wagen in dieses Haus gekommen und hat 
sich mit dem Handelsherrn besprochen, wie ihr (beide) heimzu¬ 
holen wäret. Mir aber hat (inzwischen) die böse Familie (deines 
Vaters) des Hausherrn, um mich zu strafen, in Worten und Blicken 
einen Backenstreich gegeben, indem sie sagte: Warum hast du sie 
denn hingeführt ?t Männer wurden nun ausgesandt um euch zu 
suchen, und als sie von eurem Kommen hörten, kehrten sie froh 
hieher zurück. 

I290f. (Die Nonne erzählt weiter.) So hat mir Sarasikä auf meine Frage 
ausführlich alles erzählt, wie sie’s erlebt hatte. Und ich habe ihr 
dann auch meinerseits auseinandergesetzt, warum mein Gatte darauf 
bestanden hatte zu eilen und ohne Bedienung zu fliehen. 

1202 ff. Nach einigen Tagen ließ mein Schwiegervater durch weibliche 
Darsteller ein Schauspiel vor mir aufführen, das mein Geliebter 
nach der Anweisung kundiger Lehrer zurechtgemacht hatte. So 
lebten wir in dem prächtigen Palaste inmitten von Verwandten und 
Freunden recht behaglich, wie Liebesenten in einem Lotusteich. 
Unsere Herzen waren in Liebesfreuden engstens verbunden, und 
wir konnten einander keine Stunde entbehren. Auch eine kurze 
Zeit, die ich allein war, erschien mir lang, da ich ganz für ein 
dauerndes Glück der Liebe geschaffen war. Beim Baden, Essen, 
Schmücken, Liegen, Sitzen und überhaupt bei aller Körperpflege 
freuten wir uns unserer innigen Zusammengehörigkeit, ebenso beim 
Anschauen von Theater-Aufführungen, wenn wir Kränze trugen 
und mit Wohlgerüchen uns bestäubt und besprengt hatten, — immer 
lebten wir in einmütiger Liebe glücklich und sorglos dahin. 

1298 ff. Indem wir so in einem Meer von erlaubten Vergnügungen schwam¬ 

men, entschwand uns in Behagen der reizende Herbst mit seinen stern- 
und mondklaren Nächten. Und es kam der Vorwinter mit Nächten, 
die frostig und lang sich hinziehend zum Gähnen reizten, (die 
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Jahreszeit) wo die Sonne in Eile ihr Leuchten erledigt und viele 
Winde sich regen, wo es schlimm ergeht (den Reizen der wärmeren 
Tage) dem Mond und dem Sandelholz, der Perlenkette und dem 
Armband, dem Linnenkleid und dem Tuch aus China-Seide. Der 
Nachwinter aber, der brachte mit seinem Schnee Erlustigungen, die 
der Jahreszeit trotzten; da freute sich (zu Hause) jeder Geliebte 
und jeder (heimgekehrte) Wanderer. Im Frühlingsmonat alsdann, 
der die Kälte vertrieb und ins Freie lockte, da erwachte mit den 
Sahakära-Blüten (in der ganzen Natur) das Walten der Liebe. Da 
ließen die Frauen das lässige Tun und eilten zu den Hängematten, 
die, wenn sicher befestigt und von liebender Hand in Bewegung 
gehalten, in ihrem gefahrlosen Wiegen soviel Wonne gewähren. 
Und im Anblick der Wunder und Sehenswürdigkeiten unseres un¬ 
vergleichlichen Wildparks ergötzten wir uns wie ein Götterpärchen 
im Nandana-Hain. Schau (— sagte mein Trauter —) das Bienen¬ 
volk, dieses Kennzeichen der Lustgärten 1 es haftet an den Blumen 
der Bäume und Sträucher wie schwarze Schminke an den Augen 
von Frauen und geberdetsich an den Geißblattranken wie der (Mondver- 
flnsterer) Rähu, indem es die Möndchen (ihrer Blüten) verdunkelt. 
Mit solch zierlichen Wendungen belustigte mich der Gute, und in 
die Haare wand er mir Blumen, damit die einen die andern durch¬ 
duften. Zu diesen und andern Unterhaltungen wurden wir angeregt 
durch den Blick auf die Fülle von Pflanzen, und in Freude und 
Liebe waren wir beide verbunden. 

[X. Der Räuber als Mönch.] 

(Wieder war es im Wechsel der Jahreszeiten Frühling geworden, 
und 7 wir ergingen uns von neuem im Park, um das Erwachen der 
Natur zu bewundern.) Wir sahen (nun) auch, wie auf einer Stein¬ 
bank unter einem der bekannten Bäume, die man Asöka (»Schmerz¬ 
los 4 ) nennt, ein Mönch (unseres Glaubens) saß, in schmerzlosem 
Sinnen das Gesicht nach unten gewandt. Gleich mußte mein reiches 
Haar auf seine Blumen verzichten; auch verhüllte ich meine Glieder 
und wischte den mein Antlitz zierenden Puderstreif ab. Ebenso 
verhielt sich mein Geliebter; er legte Schuhe und Blumen ab, weil 
es sich nicht schicke, in heiterer Gewandung einem ehrwürdigen 
Manne zu nahen. Dann beeilten wir uns, ihn (zunächst aus der 
Entfernung) bei gebeugter Körperhaltung in ernster Befangenheit, 
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aber voll Befriedigung, zu betrachten wie einen Schatz von unend¬ 
lichem Werte. Hierauf traten wir hin zu dem Horte des Glaubens, 
der da frei von List und Lust, von Verblendung und Verstrickung 
in regungsloses Nachdenken versunken war. Indem ich beschei- 
dentlich und ehrfurchtsvoll meine Lotushände an die Stirne legte, 
sprach ich das zeitlich-beschränkte (nicht fürs ganze Leben verpflich¬ 
tende) Sämäyika-Gelübde (d. h. das Sämäyika-Gelübde nicht in der 
strengeren Form, wie es Mönche und Nonnen, sondern in der leich¬ 
teren, wie es fromme Laienleute auf sich nehmen mit den Worten: 

Ich will, o Ehrwürden, das Sämäyika-Gelübde ablegen, näm¬ 
lich alles tadelnswerte d. h. durch die Ordensregeln verbotene 
Tun von mir weisen, solange ich diese Verpflichtung zu be¬ 
folgen imstande bin, und zwar in zweimal-dreifacher Beziehung, 
dreifach in Gedanken, Worten und Werken und zweimal so, 
insofern ich besagtes Tun weder selber tun noch durch Andere 
tun lassen will. Von all solchem Tun, o Ehr würden, sage ich 
mich los, indem ich es bekenne, tadle und schelte). 

1315 ff. Beim Sprechen des Gelübdes übten wir beide andächtig die 
verdienstvolle jeder Unbill und Unbequemlichkeit trotzende Leibes¬ 
hingabe (indem wir uns völlig unbeweglich hielten). Hernach be¬ 
mühten wir uns, dem Mönch in dreifacher Weise (mit Gedanken, 
Worten und Werken) jede geistlich-zulässige Dienstleistung ange¬ 
deihen zu lassen und fragten ihn dann, ohne im geringsten seiner 
niedrigen Herkunft zu achten, ob er (nun) für sein asketisches 
Leben mit der Stätte zufrieden und durch nichts behindert sei. 

1318 Er antwortete (dankend): Möge euch die Erlösung zuteil werden, 
die alle Leiden beschließt und alle Lüste tilgt, die keine Behin¬ 
derung kennt und in ihrer unvergleichlichen Seligkeit unvergäng¬ 
lich ist. 

1319f. Erfreuten Herzens nahmen wir beide, niedergekniet, mit geneigtem 

Kopfe den Segenswunsch entgegen und baten dann in ernster 
und geziemender Sammlung um eine Belehrung in dem Glauben, 
der über Alter und Tod hinweg zum sicheren Heile führt. 

1321 Darauf schilderte er in folgender Weise der heiligen Schrift ent¬ 
sprechend ausführlich die Lehre von der Bindung und Lösung (der 
Seelen), wie sie dem Ohre und dem Herzen so angenehm klingt. 

1322ff. Zunächst sind vier Beweis- (oder Erkenntnis) mittel zu nennen: 

die Wahrnehmung, die direkte Schlußfolgerung, die indirekte Schluß- 
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folgerung und das Dogma. Wahrnehmung umschließt alles, was die 
Sinne an Vorhandenem und Allgemeingültigem auffassen, zumal 
Sichtbares, insofern es einem erwünscht oder unerwünscht ist. 

Unter direkter Schlußfolgerung sodann begreift man, was vom teil¬ 
weise Wahrnehmbaren aus in ergänzendem Sinne erschlossen wird. 
Schließt man auf Unwahrnehmbares bloß auf Grund einer Ähn¬ 
lichkeit, so heißt dies eine indirekte Schlußfolgerung. Dogma endlich 
ist das, was einem aus Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft 
an Wahrnehmbarem oder Unwahrnehmbarem durch die heilige Schrift 
bekannt ist. 

Nun von der Seele. Sie ist immerdar frei von jeder sinnlichen 1327 ff. 
Eigenschaft wie Farbe, Gestalt, Ton, Geruch, Geschmack und Be- 
rührbarkeit; sie ist eben übersinnlich. Auch von Anfang und Ende 
kann nicht die Rede sein, d. h. sie ist ewig. Ihre Eigenschaft ist 
das'Identifizieren (d. h. das Verknüpfen von Vorstellungen und 
Dingen). Solange sie an einen Körper gebunden ist, empfindet sie 
Freud und Leid, und erkannt wird sie dann — durch direkte 
Schlußfolgerung, niemals (durch Wahrnehmung d. h.) durch die Sinne 
— aus den körperlichen Regungen, die ihre verschiedenen Betäti¬ 
gungen, Wünsche, Erwägungen usw. zum Ausdruck bringen. Sie 
wird dabei erkennbar als Denken, als Bewußtsein, als Erkennen, 
als Gedächtnis, als Verstand usw. Je nach dem (von früher her in 
Form von Lohn oder Strafe der moralischen Weltordnung gemäß) 
auf sie wirkenden Tun kommt die Seele in die Lage, zu weinen 
oder zu lachen, zu trauern oder zu feiern, (unruhig) zu zittern oder 
(ruhig) zu sinnen, in Sehnsucht sich zu verzehren oder sich behag¬ 
lich zu freuen, und mittelst der fünf Sinne vermag sie in ihrer 
Verkörpertheit zu sehen, zu hören, zu riechen, zu schmecken und 
die Berührung zu empfinden. 

Es bindet sich nun die Seele (in ihrer Weltverstricktheit) an 1335 ff. 
gutes und böses Tun, und zwar in dreifacher Weise: durch Ge¬ 
danken, Worte und Werke. Sie bindet sich ans Tun, indem sie sich 
(in blinder Lebenslust an die Welt) hingibt; aber sie kann sich 
lösen (vom Tun), wenn sie zur Leidenschaftslosigkeit durchdringt: 
das ist es in Kurzem, was die ,Sieger ( (d. h. die Stifter unseres 
Glaubens) über Bindung und Lösung (der Seelen) gelehrt haben. 
Einerseits löst sich die Seele (von gewissem Tun), andrerseits bindet 
sie sich (an welches): so wird sie wie ein Kreisel in der Mechanik des 
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Weltlaufs herumgewirbelt. Bindet sie sich an gutes Tun, so kommt 
sie (zur Belohnung) in ein Götterdasein; mittleres Tun fuhrt in eine 
menschliche, Verblendung in eine tierische Wiedergeburt, ganz 
schlechtes in die Hölle. 

1340 ff. Wer (die Leidenschaften) Liebe und Haß nicht niederzwingt, der 
verfallt der Bindung ans Tun. Auch (die fünf großen Sünden, näm¬ 
lich) das Töten lebender Wesen, das Lügen, das Nehmen von Nicht¬ 
gegebenem, das geschlechtliche Zusammensein und das Besitzen 
(von Hab und Gut), (ferner die vier Laster) Zorn, Hochmut, List 
und Gier (samt den verschiedenen Untugenden wie) Furchtsamkeit, 
Launenhaftigkeit, heikles Wesen, Leichtsinn, Unaufrichtigkeit und 
dergleichen: all diese (Mängel), wenn mit Unbelehrbarkeit verbunden, 
sind von den Siegern summarisch bezeichnet worden als die Ursachen 
der Bindung an das achtfache Tun. 

1344 ff. Wie an einem mit Salbe, eingeriebenen Körper der Staub haftet, 
so haftet das Tun an der von Haß und Liebe affizierten Seele. Und 
wie die Seele ganz deutlich an den groben (d. h. aus den groben 
Elementen Erde, Wasser, Feuer und Luft sich aufbauenden) Körper 
gebunden ist, so ist das Tun als ein feinerer Leib, welcher der Seele 
anhaftet, aufzufassen. 

1347 f. Achtfach aber ist das Tun (an das die Seele sich bindet), insofern 
es sich beziehen kann 

1. auf das Wissen 6. auf die Lebensdauer 

2. auf die Anschauung 7. auf den Namen (d. h. auf 

3. auf die Unklarheit Familie und Stand) 

4. auf die Empfindung 8. auf die Verhinderung (des 

5. auf die Verblendung Eintritts in den Orden). 

In jeder dieser acht Arten des Tuns sind unzählige Möglichkeiten 
denkbar. 

1349ff. Und gerade wie die verschiedenen Samenkörner, wenn in die Erde 

gestreut, nach Blüte und Frucht sich verschieden entwickeln, so 
gelangen auch die verschiedenen Arte'n des Tuns (im Schicksal der 
Seele) zu entsprechend verschiedenartiger Reifung. Und zwar sind bei 
dieser Reifung in der Hauptsache fünf Momente zu unterscheiden: 
die Sache, der Ort, die Zeit, das Dasein und das Erleben. Die Sache, 
d. h. in diesem Falle die Seele, wandert am gemeinten Ort, d. h. in 
der dreiteiligen (aus Himmel, Erde und Unterwelt oder Hölle be¬ 
stehenden) Welt, durch die Zeit, d. h. die endlos sich hinziehende 
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Folge von Verkörperungen, wobei ein Dasein das andere ablöst und 
je das durch früheres Tun verursachte Erleben mit sich bringt. 

Auf dem (so als zeitliche Verkörperung der Seele erscheinenden) 
Dasein beruht der Leib, auf dem Leib die Sinnestätigkeit, auf der 
Sinnestätigkeit das Bewußtsein, auf dem Bewußtsein das Identifizieren 
(d. h. das Verknüpfen von Vorstellungen und Dingen), auf dem Iden¬ 
tifizieren die Empfindung und auf der Empfindung all die schweren 
körperlichen und geistigen Leiden, die einen heimsuchen. Um diese 
Leiden zu vertreiben, geht man den Vergnügungen nach und begeht 
dabei viel Böses; durch das Böse aber bindet man sich (weil es in 
weitem Daseinsformen gesühnt werden muß) an die der Drehung des 
Brunnenrades gleich sich fort und fort erneuernde Wiederkehr von 
Geburt und Tod. So wird man nach Maßgabe seines Tuns ganz plan¬ 
mäßig sei es in eine Hölle, sei es in einen Tierleib, sei es in ein 
Menschendasein, sei es in eine Himmelswelt versetzt. 

(Was die dritte der ebengenannten vier Verkörperungsstufen be¬ 
trifft) so gelangt man (zum Beispiel) seinem Tun entsprechend bei 
der Wiedergeburt unter (solch verrufene) Menschenklassen wie die 
Candäla’s (d. h. die Paria’s), die Mustika’s, die Pulinda’s, die Jäger, 
die Saka’s (Nordländer oder Skythen), die Yavana’s (Semiten oder 
Griechen), die Barbara’s (‘Barbaren’) und Andere. Auch kann einem 
beim Eintritt in ein (Menschen-) Dasein auf Grund des eigenen 
(früheren) Tuns unendlichfach Freud und Leid beschieden sein; bei 
Wohlausgebildetheit an Leib und Sinnen kann man Dienerelend und 
Herrenglück, Zusammensein und Getrenntsein erleben, kann hoch- 
geboren oder niedriggeboren sein, kann in Lebenskraft und Lebens¬ 
genuß Fortschritte und Rückschritte machen, kann Gewinn und Verlust 
erlangen. Vor allem aber ist zu beachten, daß die Seelen bloß von 
einem menschlichen (niemals von einem himmlischen oder sonstigen) 
Dasein aus zur schließlichen Erlösung, die das Ende aller Qualen 
bringt, eingehen können. 

(Nun noch von dieser Erlösung!) Die Sieger haben den Pfad auf¬ 
gedeckt, der im Urwald des Weltgetriebes, wo die Pflanzenwelt der 
Unwissenheit wuchert, durch Wissen und Wandel zum Nirväna führt. 
Wer das von früher her ihm anhaftende Tun (d. h. den auf dem Seelen, 
wanderungswege ihm angeborenen Tätigkeitsdrang) durch Selbst¬ 
beschränkung unterdrückt und den (hinzukommenden oder verbleiben¬ 
den) Rest durch Kasteiung abtötet, der wird, wenn (beim wahrhaft 
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mönchischen Tode) sein ganzes Tun geschwunden ist, frei von Tun 
und damit ein Seliger. Augenblicklich gelangt er ans höchste Ziel 
und genießt, jeder Beschwerde und jeder Angst vor neuer Ver¬ 
körperung enthoben, die unvergängliche Seligkeit. Ganz von selber 
eben zieht die Seele, sobald sie alles Tun, das ihr zuvor die ver¬ 
schiedenen Daseinsformen aufhötigte, abgestreift hat, selig geworden 
nach oben,der (beschwerenden)Haftung entrückt. Oberhalb (derRegion) 
der Allerobersten Götter, da ist das Gefilde der Seligen, licht wie 
Morgenrot, blendend wie Gold und wie Muscheln. Wie ein Sonnen¬ 
schirm aus Juwelen, so schwebt es über der sonstigen Welt. Und 
Namen hat es wie ,Höchstes Ziel 4 oder , Allerhöchstes Ziel 4 ; auch 
,Brahman-Ziel 4 und ,Yoga-Zinne 4 wird es geheißen. Eine Meile über 
der (hohen und) kühlen Region, wo von Schwere kaum mehr die 
Rede ist, da kommt man ans Ende der Welt, und im obern Drittel 
dieses Bereiches, da weilen die Seligen. Alles und Jedes erkennt 
und überschaut der Selige in Klarheit, und Haß und Liebe hat er 
völlig überwunden, sie können ihn nicht mehr besudeln. Das Aus¬ 
sehen, das er beim Verlassen des materiellen Daseins im letzten 
Augenblick gehabt, das bekommt er (nur eben nicht materiell, 
sondern seelenhaft) auch dort. Und niemals fühlt er sich räumlich 
beschränkt in der Gemeinschaft der Seligen, mögen ihrer auch noch 
so viele sein. 

1372IT. (Die Nonne spricht.) Diese Darlegungen des Mönchs erfüllten mich 

mit einem Freudenschauer, und die Hände an die Stirne legend sagte 
ich: wir danken für die Belehrung. Mein Liebster aber wandte sich 
ehrerbietigst an ihn mit den Worten: Heil dir, daß du dich vom Hang 
zur Welt befreit hast. Bitte sage mir auch, wenn du nichts versäumst, 
wie dir die Umkehr gekommen ist. Habe Nachsicht, o Heiliger, mit 
meiner Neugierl 

1375 Da schilderte der in der Lehre der Sieger so sicher bewanderte 
Mönch voll freundlicher Gelassenheit mit angenehmer und ruhiger 
Stimme folgendermaßen seinen Lebensgang. 

1376 IT. Am Rande des Gebietes von Campä in einer waldigen und daher 
unsichern Gegend, wo Büffel, Schlangen, Panther und Waldelephanten 
hausten, da lebten Jäger, die den Tod unter das Wild trugen; ihre 
Ansiedlung war (weil das Töten von Lebewesen die größte Sünde 
ist) ein Schlupfwinkel der Verderbnis. Man sah da die jungen Mädchen 
in rote Tücher gehüllt und hörte überall, wie Jägersfrauen ihre Mörser- 
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arbeit mit den Zähnen von jungen Elephanten verrichteten. Ich selbst 
war in meinem vorigen Dasein allda ein elephantenstarker Jäger, der 
dem Wild ans Leben ging und Fleisch aß; man pries die Sicherheit 
meines Pfeils und hieß mich darum ,Pfeilsicher 4 . Auch mein Vater 
war ein Jäger, der das Ziel nicht verfehlte; berühmt in seinem Beruf 
hieß er ,der Jägerleu 4 (auf deutsch ,der Jägerkönig 4 ). Und meine Mutter, 
hochgeschätzt vom Vater, war ihrerseits eines Jägers Tochter; weil 
ihr die gefährliche und stolze Schönheit des Waldes eigen war, 
nannte man sie ,Waldpracht 4 . 

Als ich in der Jugend einmal mit einem Pfeil auf einen Elephanten 1385 ff. 
zielte, da mahnte mein Vater: Höre die Gebote, die in unserer Familie 
gelten! Einen Prachtelephanten, der für die Fortpflanzung sorgt und 
eine Herde führt, darfst du nicht töten, weil er dem Jägergeschlecht 
nur nützlich sein kann. Auch eine Elephantenmutter mußt du schonen, 
die, um ihr Junges zu hüten, aus Liebe zu ihm ohne Furcht vor 
den Jägern ihre Schritte verlangsamt. Ebensowenig darfst du ein 
Elephantenkalb, das noch die Milch bekommt, töten, weil das kleine 
erst groß werden muß. Wiederum wenn Männchen und Weibchen 
in Treue verbunden, also durch’s Geschick schon von früher her 
gepart sind, dann darfst du die Beiden nicht trennen, weil sie in 
ihrer Verliebtheit Junge versprechen. Dies also sind die Gebote unserer 
Familie, die du befolgen sollst. Wer sie mißachtet, der und die Seinen 
müssen verkommen. Die Fortpflanzung (der Elephanten) muß gesichert 
und der Nachwuchs (derselben) geschont werden. Tue so und lehre 
(später) auch so deine Söhne! — In diesem Sinne habe ich dann 
meinen Beruf ausgeübt und jagend den wildreichen Wald durchstreift, 
habe vom Rhinozeros und vom Wildochsen die Fährte verfolgt, von 
der Antilope und vom Waldbüffel, vom Elephanten und vom Eber. 

Die Eltern führten mir aus gleichem Stande eine junge und schöne 1394 fr 
Gattin zu, die mir Liebeswonne schenkte. Dunkelfarbig war sie, hatte 
reizende Brüste und volle Hüften und ein Gesicht, das beim Lachen 
den Mond überstrahlte. Ihr Auge glich dem roten Lotus, und ihr 
Leib prangte im Schmuck der Jugend. Kurz, in ihrer heitern Schön¬ 
heit und verliebten Anhänglichkeit bildete sie das große Glück in 
meinem Jägerdasein. Wie sollte man auch bei solchem Besitz mit 
der Jägerei nicht zufrieden sein, wo einem nach Belieben alle Schätze 
des Waldes gehören! Erhob ich mich am Morgen aus den berückenden 
Umarmungen meiner Jägerin, dann ging ich, etwas müde durch den 
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(genossenen) Branntwein und durch die Freuden der Liebe, von Neuem 
an mein blutiges Geschäft nach einem Gebet an die Göttin der Jäger. 

I 401 ff. Eines Tages im Sommer nahm ich Pfeil und Bogen, hängte eine 
Gurke (als Feldflasche) um und zog ins Revier. Hinters Öhr steckte ich 
mir Waldblumen, und an den Füßen trug ich Sandalen; so verfolgte 
ich die Fährte eines Waldelephanten und gelangte (endlich), matt von 
dem folternden Beißen (ohne Nahrung oder Suchen ohne Erfolg) 
durch den ganzen Wald hindurch bis zum Ganga-Strom. Da sah ich, 
wie ein einzelner Elephant, hoch wie ein Berg, gerade sein Bad ver¬ 
lassen hatte. Und ich merkte, daß das Ungeheuer nicht aus dem 
Gangl-Dickicht stamme, weil in diesem Dickicht mit seinem Reich¬ 
tum an Bäumen so feine Haare, wie sie ihm eigen, (bei einheimischen 
Elephanten) nicht zu finden waren. Der Elephant mußte also aus einem 
andern Walde hergekommen sein und durfte, obschon er keine Zähne 
mehr hatte, zum Besten der Jäger-Sippe getötet werden. So sandte ich 
mit voller Überlegung, den Jägerregeln gemäß, den Leben-raubenden 
Pfeil nach dem Elephanten. Aber plötzlich war was Gelbes auf- und 
in der Luft dazwischengeflogen: vom Tode ereilt war getroffen durch 
den Pfeil ein Liebesenterich. Von Schmerzen gequält verlor er einen 
Flügel, und im Nu lag er auf der Wasserfläche, die sich rötete, als 
ob sie zum äußersten Ringmeer (der Erde) gehörte, wo das Wasser 
kupferfarben ist. Den Toten umflog klagend seine Genossin; sie tat 
es mir gleich, der ich rief „Weh, da habe ich Unglück über ein 
liebendes Paar gebracht“, während sie im Wahne, der Gatte lebe 
noch, meinen Pfeil aus der Wunde zog. Unterdessen war der Elephant 
verschwunden, und ich legte nun den Vogel auf eine Sandbank, um 
ihn kurz nachher voll Teilnahme im Feuer zu bestatten. Ins Feuer 
aber, das ich dafür hergerichtet, schwebte dann aus Anhänglichkeit an 
ihren Gefährten auch die Liebesente herab, die bald mitverbrannt war. 

1415 IF. Wie ich das sah, empfand ich einen heftigen Schmerz (indem ich 
mir sagte): Wie konnte ich nur ein so glückliches Pärchen'vernichtenl 
Ich klagte: 

Die Gesetze unserer Sippe habe ich befolgt, und doch habe 
ich nun, o weh, einen Stamm (der sich fortpflanzen sollte) aus¬ 
gerottet. Ekeln muß es eigen (wenn man Solches sieht) vor 
dem eigenen Wollen und vor den Regeln der Sippe. Was soll 
mir mein Leben noch! 

So kam der Wunsch zu sterben über mich, und ich folgte dem 



Übersetzt von Ernst Leumann 319 

Entenweibchen. Auch ich stürzte mich ins Feuer und verbrannte 
in Kurzem. Streng hatte ich mich an die Satzungen der Sippe 
gehalten, hatte auch Reue (über mein Tun) und Ekel (vor den Un¬ 
zulänglichkeiten des Daseins) empfunden. Und weil ich (überdies) 
in lauterster Gesinnung (nämlich mit der Absicht, Verfehltes zu 
sühnen) ein (nochmaliges) Zusammensein (mit den beiden unglück¬ 
lichen Opfern meines Berufes) wünschte, so kam ich (trotz dieses 
Berufes) beim Wechseln des Körpers nicht in die Hölle, sondern 
wurde nach meinem (Feuer-)Tode wiedergeboren am nördlichen 
Ufer des Gangä-Stromes, und zwar in einer reichen Kaufmanns¬ 
familie. 

Da dehnt sich nämlich, berühmt durch Fruchtbarkeit und reich 1423ff. 
an Festen, das liebliche Land genannt Käsl aus, von zahlreichen 
Ackerbauern bewohnt. Scharen von Wanderern halten hier an, 
um die Lotusteiche und die Haine zu bewundern. Und an der 
Gangl, der Gattin des Ozeans, erhebt sich, mit ihrem Schutz von' 
Wällen (der Heldenstadt) DvlravatT vergleichbar, die Stadt Benares, 
wo es Kaufleute gibt, die damit prahlen, ihren Frauen die selten¬ 
sten Kostbarkeiten verschaffen zu können, da jeder einzelne (von ihnen) 

Waren im Werte von vielen Millionen kauft und verkauft. Weil 
ihre Paläste frei stehen, so kann die Sonne nicht bloß in deren 
Höfen, sondern auch (zwischen den Palästen selbst) längs der Königs- 
Straße vom Luftraum aus mitten hinunter bis auf die Erde schauen. 

Hier (in einem solchen Kaufmannspalast) ward ich geboren und 1428 ff. 
bekam den Namen Rudrayasas. Der Reihe nach lernte ich die ver¬ 
schiedenen Fertigkeiten wie Schreiben und dergleichen, zeigte 
aber bald auch den Hang zum Spiel, der zum Verschwenden und 
zur Schande, ja zu allen Lastern führt und durch den vielfach un¬ 
edle Männer (des Kaufmannstandes) sich zu Grunde richten, indem 
sie, grausam im Betrügen und auf den Erwerb erpicht, alle Tugen¬ 
den verachten. Ich fröhnte diesem Trugbild, dem Spiel, bis ich 
aufs Stehlen verfiel, das den Berg der Familie wie ein Waldbrand 
verheert. Einbrüche in Häusern und Überfälle auf Reisende wurden 
mein Vergnügen, und meiner Untaten wegen ward ich den Meinigen 
zum Abscheu. So trieb ich mich, mit der Absicht Andern ihr Gut 
abzunehmen, in der Nacht mit dem Schwert in der Hand auf den 
Straßen herum, floh dann aber, weil in der Stadt erkannt und als 
notorischer Verbrecher des Lebens nicht mehr sicher, in die Khärlka- 
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Waldung, wo, als war’ sie die Hausfrau des Vindhya-Gebirges, das 
Wild hundertfach geschlachtet wird und wo es Vogel- und Räuber¬ 
nester in Menge gibt und die Fülle der verschiedensten Bäume 
Alles in Dunkel hüllt. Ich kam da zu einem alten vonVindhya- 
Höhen umschlossenen Räubernest, das nur ein Tor hat und den 
Namen „Löwenhöhle** führt. Der Ort wimmelte von handfesten 
Spießgesellen, die in wilder Freude am Rauben Händler und 
(sonstiges) Karawanenvolk auszuplündern pflegten. Bewandert waren 
sie in allen Schlichen ihres Handwerks, aber baar jeder Tugend 
und Teilnahme. Doch gab es auch welche, die (wenigstens) Brah- 
manen und Mönche, Frauen und Kinder, Greise und Kranke ver¬ 
schonten. Narben trugen sie von Hunderten von Überfällen, und 
immer ging’s ihnen gut. Bei diesen Räubern also trat ich ein. 

1441 ff. Das Haupt der (ganzen) Gemeinschaft war ein Held namens 
,Speerlieb ( , ein leibhaftiger Kampfspeer, ein Draufgänger bei Über¬ 
fällen, (der für die Umgegend ein ebensolcher Schrecken war wie) 
eine Trommel für die Schlangen. Er verschwendete die fremden 
Besitztümer, um seine tausend Räuber zu unterhalten und wie eine 
Mutter für sie zu sorgen. Durch die Kraft seiner Arme hatte er sich 
berühmt gemacht und war so unter den Räubern als ihr General 
zur höchsten Würde gelangt. Vor ihn wurde ich geführt, und er 
unterhielt sich freundlich mit mir, worauf auch das Räubervolk 
mir entgegenkam und ich behaglich und unbehelligt verbleiben 
konnte. Ich bewies nun bei vielen Zusammenstößen große Tapfer¬ 
keit, was mir bald Anerkennung und Ansehen und den Ruf eines 
schlimmen Kumpans einbrachte. Gab’s Kampf oder nicht, gab’s 
Flucht oder Verfolgung, treu hielt ich mich dem General zur 
Seite, und meine Raubgenossen gaben mir allerlei Ehrennamen wie 
,ein Starker*, »ein Erbarmungsloser*, ,eine Todesschaufel*. Feinde 
habe ich gerupft, Freunde beschenkt, und bei hohem Spiel habe 
ich mich selbst zum Einsatz geboten. So schwang ich lange Zeit 
im Räubernest zusammen mit meinen Kameraden die Keule des 
Todesgottes. 

1451 ff. Einmal war eine von unsem Banden am Werk gewesen und 
brachte als Beute ein junges Pärchen nach Hause. Man sprach die 
Beiden schon bei der ersten Kunde, noch eh man sie sah, der 
Göttin (Kall) zu und führte sie dann vor den Räubergeneral. Als 
dieser den Mann und die Frau in Augenschein nahm, wobei die 
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Frau durch ihre Schönheit den Räubern die Herzen raubte, da 
Milte er die Entscheidung: ,diese Apsaras-gleiche Schönheit soll 
(der Kill) als Opfer dargebracht werden*. Er wagte nämlich nicht 
sie zum Weibe zu nehmen, aus Furcht vor der Kill. Von den Ju¬ 
welen aber durften sich die Räuber nach Belieben welche wählen, 
und was das Pärchen sonst noch an Preiswertem hatte, das über¬ 
ließ er ihnen ganz. 

Zu mir sagte der General: am neunten (desMonats)sollen die 1456ff. 
Zwei der Kali feierlichst geopfert werden. Ich bekam sie dann zur 
Bewachung, und während die Beiden mit Augen voll Tränen in 
ihrer Todesangst wie betäubt waren, brachte ich sie in meine Be¬ 
hausung. Den Mann band ich fest, worauf die Frau aus Liebe 
zu ihrem Gatten in jammervolle Klagen und ein herzzerreißendes 
Geschrei ausbrach. Das lockte die mitgefangenen Frauen, die selbst 
auch in Verzweiflung waren, herbei, und aus (teilnehmender) Neu¬ 
gier fragten diese: 

Woher stammt ihr und wohin habt ihr gehen wollen? 

Wie haben die Räuber euch erwischt? 

Sie wiederum antwortete unter Tränen und Seufzern: Hört von 1462ff. 
Anfang an das ganze Elend, das uns schließlich hieher geführt 
hat. Unterhalb der prächtigen Stadt Camp! war ich im Wald an 
der Gangä eine rost- und ockerfarbige Liebesente. Dieser mein Gatte 
hier war damals mein Enterich, ein gewandter Schwimmer auf der 
Gangl und ein Schmuck der Wellen wie der Sandbänke. Einmal 
kam ein Jäger mit Pfeil und Bogen und tötete ihn statt eines Wald- 
elephanten den er treffen wollte. Voll Reue (über das Mißgeschick) 
entzündete er dann, um die Leiche zu bestatten, auf einer Sand¬ 
bank ein Feuer, in das ich mich selber auch stürzte, um dem 
Gatten zu folgen. Nach dem Tode wurde ich als Tochter des Groß-' 
kaufmanns in der so lieblich am Ufer der Yamuni gelegenen Stadt 
Kausämbl wiedergeboren, wo soeben mein Geliebter bei der Neu¬ 
verkörperung zum Sohn eines über drei Meere hin berühmten Han¬ 
delsherrn geworden war. Als wir (herangewachsen) durch ein Ge¬ 
mälde einander fanden, ließ er um mich werben, aber mein Vater 
verweigerte mich ihm. Ich schickte nun eine Botin und ging dann 
selber unter dem Zwang der einstigen Liebe zur Wohnung des 
Liebsten, im Dunkel der Nacht von dunklem Drange getrieben. 

Da wir uns vor den Eltern fürchteten, flohen wir auf einem Kahne 
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und wurden dann auf einer Sandbank der Gangi von den Räubern 
gepackt. 

So erzählte die junge Frau weinend den gefangenen Genossinnen 
ihren ganzen freud- und leidvollen Roman, wie sie ihn erlebt hatte. 
Mir aber kam während der Erzählung die Erinnerung an mein Vor¬ 
dasein, wobei ich eine Weile ohnmächtig wurde. Zum Bewußtsein 
zurückgekehrt, sah ich Vater, Mutter und Gattin von damals und 
meine damaligen Erlebnisse im Geiste vor mir wie auch die (zu 
jener Zeit mich leitenden) Satzungen der Sippe. Und weil ich ver¬ 
nommen, was die Frau in ihrem (eigenen Erinnerungs-)Traum 
erschaut hatte, so wurde mein Herz weich von Mitleid und zärt¬ 
licher ,Empfindung (für das Ehepaar). Ich wußte ja: 

Dies ist jenes Entenpärchen, das einen Schmuck der Gang! 
bildete, bis ich ihm unabsichtlich den Tod brachte. Nicht 
noch einmal darf ich dieses Liebespärchen, das nun in Not 
geraten, dem Tod überliefern, der ich die Lust der Liebe 
doch kenne. Vielmehr muß ich den einstigen Frevel wieder 
gut machen durch mein eigenes Leben. Ich will den Beiden 
das Leben schenken und mich selbst mit dem Jenseits be¬ 
gnügen. 

Mit diesem Entschluß verließ ich das Gemach und lockerte dem 
Manne die Bande. Mich selbst gürtete ich dann, nahm Dolch und 
Schwert und führte heimlich in der Nacht den Gefangenen mit 
seiner Geliebten aus dem Räubernest heraus durch den fürchter¬ 
lichen Wald hindurch bis zu einem Dorf. Nach dem Abschied 
dachte ich im Herzen, müde der Welt: 

Zu den Räubern kann ich, nachdem ich mich so gegen sie 
vergangen, nicht mehr zurückkehren. Wie sollte ich ihrem 
General, diesem Schergen des Todesgottes, noch unter die 
Augen treten! Auch ist all das Böse, das ich in Habgier und 
Genußsucht getan, jetzt bloß noch durch (eine ernste Be¬ 
mühung um) die Erlösung zu sühnen. Wer aus Verliebtheit 
um des Vergnügens willen einem Andern Leid antut, der 
schafft durch seine Torheit (jenem) mehr Schmerz (als er 
selber Vergnügen hat). Glücklich die Leidenschaftslosen, die 
dem Wirkungsbereich der Frauen entrinnen und frei von den 
Banden der Liebe sich gleichgültig machen gegen Freud und Leid. 

Mit solchen Gedanken ging ich nordwärts (oder wieder dem Ge- 
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birge zu), indem ich mich dem mönchischen Leben widmete und 
von den (weltlichen) Wünschen Abschied nahm. Ich gelangte nach 
(der Stadt genannt) ,Ostpaimen‘, wo die Gärten mit ihren Palmen¬ 
anlagen an die Götterstadt Alakipura erinnern. Im Süden der Stadt 
liegt ein Garten schöner als irgendein Lusthain, vergleichbar nur 
dem himmlischen Nandana-Park. Mit seinem Reichtum an Laub, 
Blüten und Früchten ist er eine Wonne des Gemüts, mit seinem 
Bienengesumme und seinem Vogelsang der Inbegriff aller Garten¬ 
herrlichkeiten der Erde. Einzig einen Nachteil könnte man darin 
finden, daß das süße Getön der Vogelrufe und des Bienenfluges 
sich in die flüsternden Unterhaltungen der Menschen mischt. Da 
sah ich das auf einem Löwen ruhende Pferd, ein Heiligtum, das 
aus weißen Wolken Regen herunterzaubert und auch mit weißen 
Wolken bemalt ist., Eine Sehenswürdigkeit, die ich erblickte, ist 
auch das große auf hundert (oder Hunderten von) Säulen ruhende 
Gebäude mit den feinen Holzschnitzereien. Davor auf einer Terrasse, 
die viele (Besucher) in Ehrfurcht geschmückt hatten, zeigte sich 
mir in einer Umzäunung das Wahrzeichen (des Ortes), jener Fei¬ 
genbaum, dessen Sonnenschirme, Kränze und alle übrigen Ver¬ 
zierungen (die man angebracht) gleichsam die Abzeichen der Herr¬ 
schaft bilden, die er ausübt über all die Bäume des Gartens. Meine 
rechte Seite ihm zuwendend trat ich hin zu diesem heiligen Baume, 
dessen weichlaubige Äste eine angenehm-kühle Blätterpracht aus¬ 
breiteten. Und ich fragte die Leute: 

Wie heißt dieser Garten? und welche Gottheit wird hier 
verehrt? Großartige Paläste habe ich schon viele gesehen, 
noch nie und nirgends aber einen solchen Garten. 

Einer, der es wußte und der merkte, daß ich fremd sei, ant¬ 
wortete : Dieser Garten heißt Sakatamukha. Einst hat Rsabba(zu deutsch 
,der Stier*), ein Held des Iksväku-Geschlechtes, der anmutig wie 
ein Stier dahinschritt, die Erde beherrscht. Sie bildete gleichsam 
seine Gemahlin, da man die Himllaya-Höhen als ihre Brüste und 
das Meer als ihr Gürtelband auffassen mochte. Und diese Gattin 
hat er (um Mönch zu werden) verlassen; aus Furcht vor dem 
Wiedergeboren werden tat er den ungewöhnlichen und allerhöchsten 
Schritt. Während er hier unter dem Feigenbaum saß, ist ihm das 
unbegrenzte Wissen und Schauen gekommen, worauf Götter und 
Ungötter ihn verehrten. Noch heute wird darum dieses Fest zu 
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seinen Ehren gefeiert, wie auch im Tempel seine Statue aufge¬ 
stellt ist. 

1507 ff. Auf diesen Bescheid hin brachte ich dem Feigenbaum und der 
Statue meine Verehrung dar. Ich bemerkte dann, wie abseits ein 
Mönch, der das Beste des Daseins in sich schloß, in beseligter 
Ruhe da saß. Die fünf Sinne waren in sein Inneres .zurückgezogen, 
und sein ganzes Denken war auf Meditation und Selbstbeherrschung 
gerichtet. Ich ging hin und berührte die Füße des Mannes, dessen 
Herz von allem Bösen abgekehrt war. Voll heiliger Ergriffenheit 
faltete ich die Hände und sprach: 

1510 f. O Edler, der du Hochmut und Zorn abgelegt, der du auf 

Gold und jeden Erwerb verzichtet hast, dein gehorsamer 
Schüler möchte ich werden. Unter deiner Flagge möchte ich 
hinüberfahren über das Meer der Weltlichkeit, wo Geburt 
und Tod ihre Wirbel ziehen, wo Mord, Gefangenschaft und 
Krankheit wie Seeungeheuer lauern. 

1512f. Mit Ohr- und Herz-erfreuender Stimme antwortete er: Etwas 
arg Schweres ist es, dauernd bis zum Lebensende die Bürde und 
Würde eines Mönches zu tragen. Leicht mag es sein für den Mann, 
auf der Schulter oder auf dem Kopfe eine Last zu tragen. Aber 
schwer drückt die Last der Pflichten, bei der es kein Ausruhen 
gibt. 

1514f. Ich erwiderte: Schwer ist nichts für einen entschlossenen Mann, 
mag er ausgehen auf (dieses oder jenes der drei Lebensziele, auf) 
Vergnügen, Frömmigkeit oder Erwerb. Ich bin fest im Entschluß, 
die (mönchische) Fortwanderung von Hause auf mich zu nehmen, 
die edle erhabene, die alle Leiden tilgt. 

1516 ff. Daraufhin nahm mich der Mönch in seinen Orden auf, der sich 
die Schonung aller Lebewesen und die Erlösung von Geburt und 
Tod zum Ziel setzt und in den fünf großen Geboten gipfelt. Der 
Reihe nach unterrichtete er mich in allen Regeln des (mönchischen) 
Verhaltens, im Beichten (oder Bereuen), im Reden und Schweigen. 
Mit der Zeit lernte ich ,die 36 Spätem Kapitel*, die wie ebenso- 
viele Stufen auf den richtigen Pfad führen und auf den (ersten 
Haupttext) Äcära vorbereiten. Es folgte dann dieser Xclra selbst: 
neun Kapitel ,Keuschheiten* genannt, die zur Pflege der Keusch¬ 
heit anhalten. So hatte ich den zum Nirvana geleitenden Acira in 
seinen (neun) Teilen und seinen (36 vorbereitenden) Unterteilen 
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mir eingeprägt. Nun kamen (die Haupttexte 2—4, nämlich) das 
Sütrakrta, das Sthana und der Samaväya an die Reihe, ferner was 
sonst noch unter den Haupttexten zum Lehrpensum gehört. End¬ 
lich studierte ich die neun ,Älteren Texte* (d. h. die in der früher 
üblichen Darstellungsweise gehaltenen Schriften), die in voller 
Breite über alle (sieben logischen) Möglichkeiten handeln und 
Alles entsprechend spezialisieren. Zwölf Jahre vergingen mir so 
beim Lernen und bei gleichzeitiger Abkehr von der Welt, wobei 
ich gleichgültig gegen Achtung und Verachtung da und dort Aufent¬ 
halt nahm. Ich wuchs im Glauben und übte mich nach Kräften in 
der Askese, indem ich geläuterten Geistes das höchste Gut in mir 
aufspeicherte. 

[XI. Weltmüde und zielsicher.] 

(Die Nonne erzählt weiter.) Als wir von diesen traurigen Erleb- 1525 fr. 
nissen hörten, wurden wir an das Leid, das uns selbst widerfahren, 
von Neuem erinnert. Wir sandten einander tränenschwere Blicke 
zu (als wir merkten): dieser Mann ist für uns also Gift und Nek¬ 
tar gewesen! (Und wir sagten uns) Wenn sogar dieser einstige 
Bösewicht sich bezwang, dann müssen wir selber erst recht, um 
alle Leiden zu tilgen, der Askese uiß weihen. Eingedenk der er¬ 
duldeten Qualen wurden wir der Genüsse der Liebe überdrüssig 
und fielen dem frommen Manne zu Füßen. Dann erhoben wir uns 
wieder und sprachen, die Hände an die Stirne gelegt, zu unserm 
Lebensretter und nunmehrigen Freunde: 

Jenes Entenpärchen, das später als Menschenpaar dir seine 1530ff. 
Rettung aus dem Räubernest verdankte, das sind wir selbst. 

Das Leben schulden wir dir, so gib uns nun auch das Ende 
der Leiden 1 Uns graut vor der unbeständigen Welt mit ihrer 
Kette von Lebensformen, wo das Sterben und das Leiden 
sich immerfort erneuert. Dem Nirvüna streben wir zu. Führe 
uns, bitte, dahin auf dem geraden Pfade, den die Sieger ge¬ 
wiesen I Die verschiedenen Gebote des asketischen Lebens 
seien unser Reisebedarf! 

Der Wohlgeregelte antwortete: Wer in Strenge die Pflichten 1534ff. 
hundertfach befolgt, der erreicht sicher in Bälde die Erlösung von 
allen Leiden. Wenn ihr dem Unheil der hundertfachen Folge von 
Wiedergeburten entgehen wollt, dann meidet das böse Tun und 
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weiht euch immerdar der Askese! Man weiß zwar, der Tod wird 
kommen, aber nicht wann; drum ehe er kommt, muß die Frömmig¬ 
keit geübt sein. Naht er schon mit seinem Stöhnen und Röcheln, 
dann kann man keine Askese mehr üben. Nur solange die Sinne noch 
gesund sind und das Leben noch fortschreitet, kann man sich vor¬ 
bereiten aufs Ziel. Hindernisvoll und vergänglich ist das Dasein; 
nicht darf man ihm trauen und das heilige Wandeln hinausschieben. 
Gäb’s kein Sterben und Leiden, so könnte man freilich die erhabene 
Pflicht tun oder lassen; kommt’s aber zum Sterben, dann rächt sich 
der Leichtsinn. Darum soll man schon bei vollen Kräften und bei 
gesundem Leibe sich entschließen, ein geistliches Leben zu führen. 

Nach diesen Worten des frommen Mannes graute uns vor der 
Vergänglichkeit, und wir waren entschlossen, das geistliche Leben 
zu beginnen. So legten wir allen Schmuck ab und übergaben ihn 
der Dienerschaft mit den Worten: bringt das unsern Eltern und 
sagt ihnen: 

Die Beiden sind entsetzt über das Leiden und das Wandern 
von Schoß zu Schoß; aus Grauen über Alter und Tod sind 
sie in den geistlichen Stand getreten. Alles was sie je aus 
Gedankenlosigkeit und Leichtsinn durch ihr Verhalten an 
euch verschuldet, das mögt ihr ihnen verzeihen, Feines und 
Grobes. 

Diese Meldung sprach sich alsbald im Gesinde herum, und mit 
dem Gesinde kamen auch die Tänzerinnen dahergelaufen, die 
meinem Geliebten zu Füßen fielen und jammerten: o Herr, laß uns 
doch nicht herrenlos verkommen! Einige von ihnen streuten dabei, 
um ihn zu rühren, Blumen vor ihm aus, die ihnen scheinbar ent¬ 
glitten; (und sie sprachen) 

In einem Lieben ohne Ermüdung haben wir allezeit eigen¬ 
mächtig in Gedanken uns deiner Umarmungen erfreut, wie 
sie das (geheime) Wünschen uns eingab. Wenn nun diese 
Lust uns fehlen soll in deinem Hause, so bleibe doch da! 
Dich zu sehen soll uns fürder genügen! Kann man auch den 
Mond nicht berühren wie den weißen Lotus, dem er gleicht, 
wer wird nicht trotzdem durch seine reine Rundung entzückt! 

So und anders klagten (und baten) die Frauen in ihrem Be¬ 
mühen, meinen Gatten vom geistlicheh Stande zurfickzuhalten» 
Aber ohne dieser Anfechtung zu achten und sich rühren zu lassen, 
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blieb mein Geliebter den Genüssen ebenso abgewandt wie zu¬ 
gewandt dem Heile des Jenseits. Haar um Haar raufte er sich aus, 
in Weltunlust zum Mönchtum entschlossen. Ich selbst auch riO 
mir die Haare aus und fiel dann mit meinem Gatten dem Mönch 
zu Füßen (ihn bittend): Schenk uns die Erlösung von den Leiden! 
Worauf er uns der Vorschrift gemäß das Sämlyika-Gelübde (wie 
es für Mönche und Nonnen bestimmt ist) abnahm (das uns aufgab 
zu erklären: 

Ich will, o Ehrwürden, das Sämäyika-Gelübde ablegen, 
nämlich alles tadelnswerte d. h. durch die Ordensregeln ver¬ 
botene Tun von mir weisen, solange ich lebe, und zwar in 
dreimal-dreifacher Beziehung, dreifach in Gedanken, Worten 
und Werken und dreimal so, insofern ich besagtes Tun weder 
selber tun noch durch Andere tun lassen noch, wenn von 
Andern getan, es billigen will. Von all solchem Tun, o Ehr¬ 
würden, sage ich mich los, indem ich es bekenne, tadle 
und schelte). 

Es ist dies das Gelübde, das bei aller Einfachheit, wenn richtig 
gehalten, zur Seligkeit führt. Verpflichtet wurden wir ferner (im 
Besondern) gelübdeweise auf die Vermeidung (der fünf großen 
Sünden, nämlich) 

der Tötung von Lebewesen, 
der UnWahrhaftigkeit, 
des Nehmens von Nichtgegebenem, 
des geschlechtlichen Umgangs, 
des Besitzes 

sowie auf die Vermeidung des (als sechste Sünde hinzukommenden) 
Essens bei Nacht (das zum Verschlucken, also zum Töten kleiner 
Lebewesen Anlaß geben kann). Endlich bekannten wir uns auch 
zu den (5-1-3) Nebengelübden, indem wir auf jeden Vorbehalt hin¬ 
sichtlich des Lebens oder Sterbens und des Leibes verzichteten. 

Nun kamen auch unsere lieben Eltern heraus, nachdem das Ge¬ 
sinde ihnen schon Bericht gebracht hatte. Und voll Aufregung er¬ 
schienen aus der Stadt auch Kinder, Greise und Frauen, die von 
unserer Wandlung gehört. So füllte sich der große Hain mit Ver¬ 
wandten und viel neugierigem Volk. Man sah ringsum, da die 
Leiber der Leute einander verdeckten, bloß eine dichte Menge von 
Gesichtern und Köpfen. Unsere Verwandten aber schrien vor 
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Schmerz, da sie sahen, wie wir bar jeden Schmuckes durchaus den 
Gelübden gemäß uns verhielten. Und beide Elternpaare hatten schon 
bei ihrem Herankommen laut geweint, ja meine Schwiegereltern 
fielen bei unserm Anblick (da ihr einziger Sohn sie verließ) in eine 
Ohnmacht. Als meine Eltern ihre Tränen zurückhalten konnten, 
sagten sie, da beide (bereits) ihren Geist in der Lehre der Sieger 
geläutert und (darum) das Wesen des Weltelendes erkannt hatten, 
(mehr warnend als tadelnd zu mir): 

1567 f. Was ist das für eine Unbesonnenheit, o Tochter, in so jungen 

Jahren! Unmöglich ist es doch, bei so zarter Veranlagung 
die Bürde und Würde des geistlichen Standes zu tragen. 
Hüte dich nur, an diesem Stande deiner Zartheit wegen dich 
zu versündigen! Wenn die Freuden des Daseins genossen 
■ sind, dann magst du der Askese dich hingeben 1 

1569 t. Die Freuden des Daseins — so warf ich dazwischen — sind bloß 

Augenblicksgenüsse und wandeln sich zum Bittern. Viel Leid bringt 
das Familienleben, nichts Höheres gibt’s als Erlösung. Besser sich 
zu zähmen, solange man’s kann; ehe der Tod kommt, wollen 
wir’s tun. 

1571 Darauf erwiderte mein Vater: So mögt ihr denn trotz eurer 
Jugend, wo die Sinne noch wie Räuber im Dickicht lauern, unge¬ 
fährdet hinübergelangen über dieses Meer der Weltlichkeit. 

1572 Unterdessen waren meine Schwiegereltern durch die (Bemühungen 
der) Verwandten wieder zum Bewußtsein gebracht worden, und sie 
wandten sich nun an meinen Gatten mit den Worten: 

1573ff. Wer hat dich dazu überredet, o Sohn? Geht es dir denn 

nicht gut bei uns? Was hast du falsch aufgefaßt, daß du aus 
Überdruß Mönch geworden bist? Nicht bloß der geistliche 
Stand führt in den Himmel, auch der weltliche bei erlaubten 
Freuden; und im Volk geht die Rede, das Beste im Leben 
sei das Weib. Du hast hier Frauen so schön wie Apsaras- 
Mädchen. Später, wenn du die Liebe genossen, magst du die 
Heiligkeit pflegen. Unsern königlichen Reichtum, uns selbst 
und diese Tochter (die du gefreit hast), dies alles willst 
du verlassen? Freu dich doch unbedenklich noch einige Jahre 
des Lebens! Nachher, wenn’s Zeit geworden für so schwere 
Gelübde, dann magst du sie erfüllen. 
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Diese klagenden Worte der Eltern beantwortete der Sohn des 
Handelsherrn voll Entschlossenheit mit Gleichnissen (und Gegen¬ 
gründen): 

Wie die Seidenraupe unwissentlich zu ihrem Vergnügen in 
den selbstgesponnenen Faden sich einschließt, so schließt sich 
der Verblendete in seiner Vergnügungssucht des Weibes wegen 
in die Leidenschaften ein, die ihm hundertfach Leid bringen. 
Er gerät, von falschen Anschauungen umnachtet und durch 
die Leidenschaften irregeführt, in die Wirrnis des Weltlaufs 
mit ihrem Gestrüpp der verschiedenen Existenzen. Denn nicht 
ebensoviel Glück erlangt der Mann durch seine Geliebte, wie 
ihm Unglück bringen die Frauen in der Trennung. Auch Hab 
und Gut bringt nur Leiden, beim Erwerben schon, dann wieder 
beim Hüten; verliert man es aber, dann folgt ihm der Jammer. 
Und Eltern, Brüder und Gattin, Sohn, Verwandte und Freunde, 
das alles sind nur Fesseln der Liebe auf dem Weg zum 
Nirvana. Wie Leute, die sich zu einer Karawane zusammen¬ 
geschlossen haben, aus Verlangen nach Gesellschaft und an¬ 
gesichts der Schwierigkeiten der Reise gemeinsam vorrücken, 
aber wenn sie (den Gefahren) der Wildnis entgangen sind, je 
auf ihren besonderen Wegen im Lande sich verteilen, so sind 
die Verwandten (einander) bloß Gefährten für die Reise in 
der diesseitigen Welt, in Liebe gesellt, um Freud und Leid 
zu teilen und einander zu helfen, gehen aber, sobald der Tod 
oder die Weltflucht sie trennt, je nach ihrem (früheren) Tun 
ihre verschiedenen Wege. Ohne Zeugen und ohne Verwandte, 
einsam für sich, muß man die Leidenschaft überwinden im 
Bewußtsein, daß die Befreiung von ihr zur Erlösung führt; 
und man tut, ist man zu dem hohen Entschluß gekommen, 
in Tugend und Selbstbeherrschung das Nötige, bevor einem 
der Zeitengott in seiner Launenhaftigkeit das Leben abschnei¬ 
det. So darf der Einsichtsvolle und Willensstärke nirgends 
(nicht an den Dingen und nicht an den Menschen, nicht am 
Gut und nicht am Blut) haften, wenn ihm der Weg zur Er¬ 
lösung leicht werden soll. Ratet ihr mir schließlich „freu dich 
noch einige Jahre des Lebens“, so zeigt sich auch darin ein 
Irrtum, da doch die Welt unbeständig und man des Lebens nie 
sicher ist. Niemand hienieden kann die Gewalt des Todes 
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von sich fernhalten; drum muß man vorneweg (eh er kommt) 
ohne Zeitverlust sich zu den Gelübden bekennen. 

1594 ff. Mit solchen und ähnlichen Reden wies der Sohn des Handels¬ 
herrn seine Eltern und alle seine Verwandten zurück; 4 zurück auch 
wies er alle Freunde, die seit den (kindlichen) Spielen im Sand mit 
ihm verbunden gewesen. Aber der Handelsherr wollte uns aus 
heißem Verlangen nach seinem Sohne nicht lassen, so unlieb uns 
das war bei dem festen Entschluß zum asketischen Leben, den wir 
gefaßt hatten. Erst als Viele aus dem (umstehenden) Volk sagten 
„die Beiden sollen doch nach Belieben ihr geistliches Ziel 
verfolgen dürfen, da die Angst vor (der ewigen Erneuerung 
von) Geburt und Tod sie so quält; wer ein Gemüt, das den 
weltlichen Vergnügungen abhold ist und der Askese zustrebt, 
vor dieser zurückhält, ist nur mit dem Munde sein Freund, 
in Wahrheit sein Feind“, 

da billigte endlich, den mahnenden Worten der Leute nachgebend, 
der Handelsherr — freilich nur ungern — unser Scheiden (aus der 
Familie). Und er sagte mit gefalteten Händen: 

Mögt ihr denn also h'ndurchgelangen durch die Askese, 
die bei ihren vielerlei Übungen in Selbstbeschränkung und 
Fasten so schwer ist. Mögt ihr hinausgelangen aus diesem 
Meer der Zeitlichkeit, aus seinem Wellenspiel von Geburt 
und Tod, aus seinen Wirbeln des Wanderns von Schoß 
zu Schoß, aus seinen durch das achtfache Tun getrübten 
Wassermassen, aus seinen Strömungen des Jammers über 
Scheiden und Meiden, aus seiner Fülle von Leidenschaften, 
die den See-Bestien gleichen. 

1603ff. Mit diesen Worten legte uns der Handelsherr m seiner Güte ein 

Hindernis vor die Füße, die (für sich) so gern in die Stadt zurück- 
gekehrt wären. Der Hausherr aber (d. h. mein Vater) sagte: 

Glücklich, die ihr nun die vollen Gelübde (nicht mehr bloß 
die vereinfachten wie bisher als Laien) auf euch genommen, 
jene Gelübde, nach denen ihr dem leiderfüllten Heimwesen 
entronnen seid und euch von den Banden und Fesseln der 
Liebe befreit habt. Damit seid ihr zu leidenschaftslosen Glaubens¬ 
vorbildern, die gegen Freud und Leid unempfindlich sind, 
geworden. Glücklich wer, entrückt dem Frauenbereich und 
gelöst aus den Liebesschlingen, ohne Stolz und ohne Zorn die 
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Lehre der Sieger befolgt. Wir freilich haben noch Freude an 
erlaubtem Vergnügen und Erwerb und können nicht mit euch 
ziehen, gebunden wie wir sind durch die Fesseln und Bande 
der Verblendung. 

In dieser und ähnlicher Weise sprach da der Großkaufmann viel 
Anerkennendes über die asketischen Gelübde, da er die Lehre in 
ihrem Tiefsinn richtig erfaßt hatte. Aber die Frauen der beiden 
Familien, soweit sie bei Bewußtsein blieben, weinten, die Herzen 
voll Trauer um uns, als ob sie wegen der Wiederverkörperung besorgt 
wären. So reichlich klagten und jammerten und schluchzten sie, daß 
ihre Tränen wie ein Regen den Boden des Haines benetzten. End¬ 
lich kehrten der Großkaufmann und der Handelsherr samt den Frauen, 
Verwandten und Freunden und samt den Knaben und Mädchen 
weinend zur Stadt zurück. Und indem der Großkaufpiann (beim Fort¬ 
gehen noch einmal) seine Blicke auf uns richtete, bemerkte er voll 
Betrübnis in dem Menschengewühl den als Sehenswürdigkeit be¬ 
staunten Mönch. Auch alles Volk ging dahin, woher es gekommen, 
erstaunt über unsere Weltflucht und erfüllt von Liebe zum Glauben. 

Nun näherte sich dem Mönch, um ihn zu verehren, eine Oberin, 
die so recht die Nonnenwürde verkörperte,— die leibhaftige Sanft¬ 
mut und die Hüterin von Tugenden wie von Nonnen, eine Schülerin 
der (berühmten von Mahävlra in den Orden aufgenommenen) Nonne 
Candanä, hervorragend durch Askese und Wissen. Sie verehrte 
den wohlgeregelten Mönch samt seinem Anhang, worauf der Mönch 
bei seiner Kenntnis der Ordensbestimmungen zu ihr sagte: diese 
das Böse scheuende Nonne sei dir als Schülerin anvertraut! Sie 
wiederum antwortete ihm mit der Einwilligungserklärung, welche 
(als solche) die Gesittetheit der Lebewesen stützt und weiche Ge¬ 
müter auszeichnet wie auch dem mönchischen Verkehre dient. 
Darnach sprach der Mönch zu mir: verehre sie; das ist die Nonne, 
die dich in ihre Obhut nimmt, die in der Befolgung der fünf großen 
Gebote erprobte Oberin Suvratä. Geziemend verbeugte ich mich 
und legte die Hände an die Stirne, um dann in meinem Eifer, den 
Pfad zum Nirvana zu beschreiten, der Oberin zu Füßen zu fallen. 
Sie aber wandte sich voll Verständnis und Wohlwollen an mich 
mit dem Segenswunsch: 

Mögest du das schwer zu ertragende Nonnenleben zum 
guten Ende führen! Wir können dir bloß durch Unterweisung 
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im Glauben den Weg zeigen; wenn du dann das Rechte tust, 
wirst du den Pfad der Erlösung wandeln. 

1622 ff. Ich antwortete: Verehrte Nonne, ich werde deine Worte befolgen, 
da mich die Angst vor dem Verweilen im Weltgetriebe, wo Ge¬ 
borenwerden und Sterben sich fort und fort ablösen, ergriffen hat. 
Nunmehr verehrte ich (um mich zu verabschieden) in aller Er¬ 
gebenheit den Mönch, der bei seinen vielen und harten Askese- 
Übungen einem brennenden Feuer ähnlich geworden war. Ebenso 
verehrte ich (Abschied nehmend) den Sohn des Handelsherrn, der 
der Liebe entsagt und das oberste Ziel erwählt hatte. Alsdann ging 
ich (mit der Oberin und ihrer Begleiterin) zur Stadt, um da mit 
diesen Nonnen zusammen unsern freistehenden Unterkunftsort, der 
viel einwandfreien Raum bot und für Frauen geeignet war, zu be¬ 
treten. Grade rötete noch die Sonne, die Zierde des Luftraums, 
mondsichel-ähnlich (zum Abschied) den Himmel. Und es verging 
nun so schnell, daß ich es nicht merkte, die Nacht, indem ich 
unter Bekennung und Verwerfung (bisheriger Gewohnheiten, d. h. 
beichtend) mit der Oberin dem Glauben ergeben zusammen war. 

1628 ff. Am andern Tage zogen der Sohn des Handelsherrn und jener 
vortreffliche Obermönch (der uns bekehrt hatte) über Land, um 
ohne bestimmten Wohnsitz da und dort Aufenthalt zu nehmen. 
Mir aber wurden von der Oberin die beidseitigen (für die Lebens¬ 
weise der Mönche und die der Nonnen geltenden) Regeln beige¬ 
bracht, und ich festigte mich in Askese und Weltflucht. Bei 
solchem Lebenswandel (wo wir teils klösterlich wohnen blieben 
und teils von Ort zu Ort zogen) sind wir dann hieher (in die Stadt 
Rajagrha) gekommen, und heute nun bin ich (mit meiner .Begleiterin) 
auf Almosen ausgegangen, um ein Sechserfasten zu beendigen (das 
nur jede sechste Mahlzeit d. h. immer die zweite des dritten Tages 
voll zuläßt). 

1631 Hiemit habe ich auf deine Frage (o Herrin des Hauses) dir alles 
erzählt, was mir hier (im gegenwärtigen Dasein) und zuvor an Freud 
und Leid in langer Folge widerfahren ist 

[XII. Ausklang,] 

1632 ff. Als die Nonne TarangavatI ihren Bericht geschlossen, dachte die 
Hausherrin: Wie Schweres hat sie durchgemacht! Bei solcher Zart¬ 
heit, solcherGepflegtheit und solcherVerwitwetheit eine so aufreibende 



Übersetzt von Ernst Leumann 


333 


Askese! Und sie sagte zu der Großkaufmannstochter: o Heilige, 
tut mir doch den Gefallen und verzeiht es mir, daß ich euch 
durch meine Frage nach euern Erlebnissen so viel Mühe verur¬ 
sacht habe. Sie fiel ihr zu Füßen, (selber) voll Angst vor dem 
endlosen Meer des Daseins, und klagte: 

Wie wird es uns gehen, die wir noch im Schlamm der 
Sinnlichkeit stecken! Uns umgibt die Finsternis der Ver¬ 
blendung, während (andrerseits) euch, o Nonne, das müh¬ 
seligste Pflichtenleben auferlegt ist. Sagt uns doch, was wir 
tun sollen, um dem Wiedergeburtenelend zu entgehen. 

TarangavatT antwortete: Wenn du dich dem geistlichen Stande 
nicht zuwenden kannst, so verharre doch im weltlichen so, daß 
du dich zur Lehre der Sieger bekennst. Sie aber schlürfte dieses 
Wort der Nonne wie Nektar und schätzte es wie einen 
Gnadenbeweis. Zum Guten entschlossen und gläubig gesinnt nahm 
sie das Laienbekenntnis auf sich, indem sie genau zwischen Leben¬ 
digem und Leblosem (um jenes zu schonen) unterschied. So ver¬ 
pflichtete sie sich zu den fünf Geboten in der leichteren Form (wie 
sie Laien auferlegt werden) und zu den vielen sonstigen Normen 
und Anforderungen. Auch die jungen Dienerinnen, die die ganze 
Erzählung mit angehört hatten, waren ergriffen und wurden stark 
im Glauben an die Lehre der Sieger. 

Es nahm nun die Nonne mit ihrer Novize ein Almosen in 
Empfang, das (ihrem Glauben gemäß) einwandfrei war, und sie 
ging dann achtsamen und gemessenen Schrittes dahin zurück, 
woher sie gekommen. 


Euch aber (ihr Hörer und Leser) habe ich diesen Roman zur 
geistlichen Belehrung erzählt. Möge er alles Übel tilgen, und mö¬ 
gen die Sieger Verehrung genießen! 


Die Abzweigung des Ordens, welche von 
der Haiya-Stadt ausgegangen ist, steht (zur 
Zeit) unter der Leitung von VIrabbadra. Für 
dessen Schüler, den Obermönch Nemicandra, 
hat Yasas dieses (Exemplar) geschrieben. 


1637 ff. 


1642 


1643 


1644 
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Vorarbeiten zur Geschichte 
der mahäyänistischen Erlösungslehren 

von Stanislav Schayer 
(Fortsetzung.) 

2. Der indische Theismus und die mayi-Vorstellung 

Die allgemeine Charakteristik der altbrahmanischen Erlösungs¬ 
techniken ergab, daß die suveräne Auffassung von der Rolle des 
Menschen im Universum, von seiner Macht und von seinem Können 
wesentlich durch die Annahme einer festen, unverbrüchlich geltenden 
Weltordnung bedingt war. Hierzu gehört das rta der Opfertheologie, 
dieVorstellung einergesetzmäßig verlaufendenEmanation in den älteren 
Upanischaden und im Sämkhya und endlich der Begriff des dharma l ) 
im Pali-Buddhismus als Bezeichnung einer universalen die Welt 
des Leidens beherrschenden Norm. Neben diesem Determinismus 
schimmert indessen noch im RV. eine andere weltanschauliche 
Position hindurch, die dem gleichförmigen Lauf der Naturgescheh¬ 
nisse ein freies Schalten und Walten irrationaler, unberechenbarer 
Potenzen entgegenstellt. Sie gruppiert sich vornehmlich um den 
Begriff der maya , der somit von vorneherein in eine schroffe 
Opposition gegen die brahmanische Spekulation tritt und als die 
eigentliche Quelle der theistischen Krisis angesehen werden muß. 
Um das Wesen des indischen Theismus, seine Problematik und 
seine Entwicklung richtig zu verstehen, ist es daher notwendig vor 
allem diesen Begriff klarzulegen. Wir beginnen mit einem Exkurs 
über die maya im RV. 

Im RV. kommt der Terminus maya wiederholt vor, und zwar 
zunächst ganz allgemein als Bezeichnung des übernatürlichen 
Könnens, das den Göttern, speziell dem Varuna und dem Mitra, 
dann aber verschiedenen Geistern und Dämonen, dem Vrtra, dem 
Pipru, dem Namuci usw. beigelegt wird. In dieser letzteren Funktion 
heißt maya soviel wie Betrug, Tücke, List und bildet das besondere 
Attribut der asuras's> mit denen die devcCs einen ewigen Kampf 


*) Vgl. M. und W. Geiger, 1. c. S. 7 ff. 
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führen. Doch ist dieser Gebrauch, ebenso wie die merkwürdige 
Einschränkung der Bezeichnung asura auf die bösen Dämonen, eine 
jüngere Entwicklung, die etwa mit der Brahmana-Periode zusammen¬ 
fällt. 1 ) Es ist deshalb nicht angängig mit Geldner (Glossar zum 
RV. in Auswahl, S. 135) mäyä von der Wurzel ml „schädigen® 
abzuleiten und in das Wort von vorneherein eine ungünstige Be¬ 
deutung hineinzulegen. Denn abgesehen davon, daß die mäya in 
zahlreichen Liedern als eine segensreiche, welterhaltende Potenz 
gepriesen wird, läßt sich die alte schon von Bo pp im Glossarium 
8anscriticum vorgeschlagene und auch von Böhtlingk im PW 
bevorzugte Ableitung von der Wurzel Vmä — „messen* noch direkt 
aus dem Sprachgebrauch des RV. herauslesen. 3 ) RV. III, 38, 7 

heißt es: anyad-anyad . nt mäyino mamire rupäm asmin — 

„immer neue Gestalt bildeten ihm die kunstreichen an*; IX, 83, 3 
mäyävino mamire asya mäyayä — „die kunstreichen haben Kraft 
seines (des Soma) Könnens (die Wesen) gebildet*; I, 158, 4: U 
mäyino mamire supracetaso jäml — „die Künstler bildeten einsichts¬ 
voll die zwei Geschwister.* Und endlich wohl die wichtigste Stelle 
V, 85, 5, wo der Begriff der mayä bereits deutlich eine theistisch- 

kosmogonische Färbung bekommt: imäm u sa . mahlm mäyäm 

Varunasya pra vocam mäneneva ....viyo mame prthivlm süryena — 
„das große Kunststück Varuna’s verkünde ich; der wie mit einem 
Maße die Erde mit der Sonne ausgemessen hat.* Diese letztere Be- 
deutungsnüance ist ohne weiteres verständlich: denn was lag näher 
als die Welt mit dem Bauwerk eines himmlischen Zimmermanns, 
eines 87][uoüpy6$ zu vergleichen? Man fragt staunend „nach dem 
Holz und nach dem Baum, aus dem Himmel und Erde geschnitzt 
wurden*, man fragt nach dem Namen des Visvakarman — des 
Künstlers, der alles hervorgebracht hat, und man bewundert seine 
Geschicklichkeit, die Welten so fest und dauerhaft „gestützt* zu 
haben. Daß die Sonne und der Mond ihren Bahnen folgen, daß 
die Wolken regnen und daß der Himmel nicht stürzt — alles das 

z ) Im Awesta liegen die Verhältnisse bekanntlich umgekehrt: dort sind die 
daeva’s die teuflischen Wesen und der ahura der lichte Himmelsgott. 

*) Auf diesen entscheidenden Umstand hat W. Neisser in seinem Aufsatz 
über die mayä in Festschrift fürA. Hillebrandt S. 144 ff. hingewiesen. Da¬ 
selbst die Belege, die ich im Text an führe Zu beachten ist auch, das es 
sich um Hymnen handelt, „die zu nur spielenden Gedanken- und Ausdrucks¬ 
assoziationen .keine ausgesprochene Neigung erkennen lassen.* 
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erscheint dem Sterblichen als eine asarische maya — als ein über¬ 
natürliches» unbegreifliches Können eines weisen» himmlischen 
Wesens. Von der Wurzel Vmi — „schädigen“ aus läßt sich zu dieser 
Bedeutungssphäre keine Brücke schlagen. 

Aber auch der Übergang zur „Tücke“, „List“, „böser Anschlag“ 
usw. läßt sich ohne weiteres erklären, wenn wir den Begriff der 
„Kunstfertigkeit“ und des „künstlerischen Schaffens“ zugrunde legen. 
Auf zwei Momente, die an dieser „ungünstigen 14 Bedeutungsent¬ 
wicklung beteiligt waren, hat bereits Neisser 1 ) hingewiesen. Es 
sind dies: 1. ein primitiv-ethischer Dualismus, „dem alles gut ist, 
was die eigene Partei betreibt, und verrucht, was der Gegner unter¬ 
nimmt 2 )“, — und 2. der weit verbreitete Aberglaube, der die Künste 
und das Handwerk mit einem Geheimnis teuflischer Tücke umgibt 8 ). 
Zu diesen zwei Momenten füge ich noch ein drittes hinzu, dessen 
Rolle in diesem Zusammenhang wohl ausschlaggebend gewesen ist. 
Ich denke an die fortschreitende Konsolidierung der ein¬ 
deutig determinierten Weltanschauung der Brahmana-Texte 
mit der Vorstellung des bandha und des rta im Zentrum, der 
gegenüber die unberechenbare Willkür eines schaffenden Künstlers 
als etwas Störendes, Verdammenswertes und Dämonisches erschien. 
Das Göttliche, das brahman, ist daher schlechthin das Normale, 
durch das verborgene jedoch eindeutige Gesetz Geordnete und daher 
dem Wissen des Eingeweihten Zugängliche; die maya -treibenden 
Wesen sind hingegen, abrahma*)* y sie stehen außerhalb der Norm 
und greifen nur gelegentlich als destruktive, böse Potenzen in das 
kosmische Gefüge hinein. Sie sind dämonisch, weil sie die magische 
Gleichförmigkeit des Naturverlaufs durchbrechen und in dem ratio¬ 
nalistischen Weltbild des Brahmanismus das Irrationale verkörpern. 6 ) 

*) In dem oben erwähnten Aufsatz in Festschrift für Hillebrandt. 

3 ) Einen sehr interessanten Beitrag zu diesem Dualismus in der Sprache hat 
Hermann Güntert in seiner semasiologischen Studie „Überdie ahurischen 
u. daevischen Ausdrücke im Awesta“, Sitz. Ber. d. Heidelbg. Akad. 1914, geliefert. 

3) Neisser verweist auf die Rolle der Schmiedekunst in der altdeutschen 
Sage. Vgl. auch den Ausdruck „Ränke schmieden“. 

4 ) Vgl. R V-IV, 16, 9: ni mayavan abrahma dasyur arta — „zugrunde soll 
gehen der mit der mäyä ausgestattete, dem brahman feindliche Dasyu!“ 

*) Nur beiläufig sei angemerkt, daß in diesem Bestreben, den Zufall aus 
der Welt zu schaffen, der Grund zu suchen ist, weshalb die Ansätze zu 
einer kreatorischen Kosmogonie verkümmert sind und an ihrer Stelle die 
Idee einer „natürlichen“ Emanation entwickelt wurde. 
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Dieser Wandel ist typisch, und zwar nicht nur für die indische 
Geisteswelt, sondern für die gesamte Sphäre der religionshistori¬ 
schen Entwicklung. Man sieht, daß der Begriff des Dämonischen 
rein formal ist und als solcher erst im Rahmen eines Weltbildes 
inhaltlich bestimmt werden kann. Das „Dämonische an sich" gibt 
es nicht, und so ist auch die pejorative Bedeutungsentwicklung der 
maya nur ein Epiphänomen, eine sekundäre Folge der altvedischen 
Götterdämmerung — der Opferwissenschaft der Brähmana-Texte. 

Nach dieser allgemeinen Klarlegung der Herkunft der maya - 
Vorstellung betrachten wir noch eine wichtige Bedeutungsnüance. 
Im RV. VI, 47, 18 wird die übernatürliche Macht des Indra 
folgendermaßen gepriesen.: 

rüpam rüpam pratirupo babhüva 
tad asya rüpam praticaksanaya 
Indro mayabhih pururüpa lyate 
yukta hy asya harayah sata dasa. 

— „in jeder Gestalt ist er ein Abbild geworden, und dieses (nur) 
ist als seine Gestalt anzuschauen. Vielgestaltig wandelt Indra durch 
seine maya-Künste, angespannt sind seine zehn mal hundert Rosse." 
Der Sinn dieser Strophe ist klar und wurde bereits von Säyana 
richtig gedeutet: ayam Indrah pratirupo rüpanam pratinidhih san , 

rüpam rüpam tat-tad-agny-adi-devata-svarüpam babhüva . Indrah 

svamaha tmyena, iat-tad-devata-rüpo bhavatlty arthah — „Indra nimmt 
als Abbild, d. h. als Träger 1 ) der Gestalten die jeweilige Gestalt der 

Götter wie Agni usw. an, als ob es seine eigene Gestalt wäre. 

Durch seine Machtvollkommenheit erlangt Indra diese oder jene 
Gestalt der (anderen) Götter". Der Begriff der maya bekommt 
demnach in diesem Zusammenhang die Bedeutung der Verwand¬ 
lungskunst, womit aber nicht so sehr die „Fähigkeit fremde Ge¬ 
stalten anzunehmen" gemeint ist, sondern vielmehr die Unberechen¬ 
barkeit und die absolute Undeterminiertheit der Natur Indra’s, die 
in seinem unbändigen Tun und Treiben —in seinem „ mahatmya " 
zum Ausdruck gelangt. Die Betonung dieses irrationalen Moments 
wird besonders deutlich, wenn man auch die vorhergehenden Strophen 
15—17 in Betracht zieht: Indra’s Gunst, heißt es da, ist nicht an 
bestimmte Freunde gebunden. „Durch seine eigene Klugheit (sacibhir- 

*) pratinidhi — wört. „Repräsentant", „Substitut“. 
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atrriyabhih praßäbhih) vertauscht er den zuvorderst seienden 
Sänger mit dem hintenstehenden“. Er bezwingt den Mächtigen 
und erhöht den Schwachen, er wechselt seine Freunde, wie es ihm 
gefällt, und schreitet gewaltig siegend über sie hinweg. 1 ) Daß dabei 
speziell die proteusartige Gestaltlosigkeit besonders hervorgehoben 
wird, ist verständlich. Man muß bloß bedenken, welche Rolle gerade 
die Kenntnis der Gestalt in dem brahmanischen Zauber gespielt 
hat, und daß neben der Kenntnis des Namens gerade die Kenntnis 
der äußeren Form dasjenige Mittel gewesen ist, mit dessen Hilfe 
der Wissende über die betreffende Person Macht zu gewinnen hoffte. 
Die Immunität gegen die magischen Techniken beruht somit in 
diesem Fall nicht so sehr auf der absoluten Unsichtbarkeit, sondern 
vielmehr auf der Unbestimmbarkeit und der wechselnden Mannig¬ 
faltigkeit der Erscheinungsform: ein Gott, der in vielen Gestalten 
auftritt, ist eben für die zauberische Praxis „gestaltlos“, und sein 
„wahres Wesen“ ebenso unzugänglich, wie der wahre Charakter 
eines geschickten Schauspielers, der stets eine fremde Rolle spielt 
und nie „er selbst“ ist. 

Als eine wichtige Ergänzung des Gesagten betrachten wir noch 
RV. X, 54, 2. 

yad acaras tanvä vävrdhäno 
balarindra prabmväno janesu 
mayet sä te yäni yaddhäny ähur 
nädyä satram nanu purä vivitse. 

— „als du wandeltest groß gewachsen am Leibe, deine Stärke o 
Indra, den Menschen verkündend, da waren alle deine Kämpfe, 
von denen man sich erzählt, nur ein Kunststück ( mäyä ). Denn nie 
hast du, nicht heute und nicht früher, einen Feind gefunden“. 
Liest man diese Worte nur flüchtig, so könnte man versucht sein 
sie dahin zu interpretieren, daß alle Taten des Indra nur ein „Trug“ 
(so übersetzt Ludwig) sind, daß sie nie vollbracht wurden, und 
nur in der Phantasie der Dichter existieren: in Wahrheit sei Indra 
zu mächtig um überhaupt Feinde zu besitzen. Das Wort mäyä 
müßte dann von Anfang an die Bedeutung „Schein“ — „Illusion“ 
gehabt haben, und wir bekämen eine nicht unwichtige Stütze für 
die Behauptung Deussens, 2 ) daß die vedischen Texte, je älter sie 

*) Vgl. Geldner. Der RV. in Auswahl, Bd. II (Komm.) S. 96. 

*) Allg. Gescb. d. Phil. 1,2, S. 205. 
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sind, um so schroffer und nachdrücklicher den illusorischen Cha¬ 
rakter der empirischen Realität hervorheben. Indessen, wie sehr 
verkehrt eine solche Interpretation wäre, kann nicht nachdrücklich 
genug betont werden. Denn abgesehen davon, daß es ein ziemlich 
kühner Gedanke wäre, die Taten eines Gottes, von denen der 
ganze Veda voll ist, als eine fromme Lüge, ad majorem Dei glofiam 
von den Dichtern erfunden, hinzustellen, bedeutet die mäyä nie 
etwas schlechthin „Irreales“, oder „bloß Eingebildetes“, auch wenn 
man an die sekundäre Bedeutung der „schwarzen Magie“ und der 
„Hexerei“ anknüpft. Man darf eben nicht vergessen, daß die Auf¬ 
fassung, welche der moderne Mensch vom Wesen der „magischen 
Täuschung“ hegt, dem alten Inder durchaus fremd ist: für das 
indische Bewußtsein sind die hervorgezauberten Pferde, Paläste 
und dgl. mehr wirklich da, und der ganze Unterschied zu den 
übrigen Naturgegenständen beruht nur darauf, daß sie je nach der 
Zauberkraft des betreffenden Zauberers von größerer oder kleinerer 
- Dauerhaftigkeit sind, endlich aber verschwinden müssen. Sie sind 
nur insofern „nicht seiend“, als auch eine Marionette kein wirk¬ 
licher Mensch ist, wozu allerdings noch die Bedeutungsnüance des 
„Nicht-Sein-Sollens“ hinzukommt. An eine Halluzination im Sinne 
einer absoluten Einbildung darf daher unter keinen Umständen 
gedacht werden, und es ist wichtig für das Verständnis der wei¬ 
teren Entwicklung ein für allemal festzustellen, daß in Indien über 
diesen Begriff des Nichtseins nie hinausgeschritten wurde. Unter 
„Irreal“ verstand man stets das „Unechte“, das „Falsche“ und 
das „Verstellte“, weshalb die Anknüpfung an List, Tücke, Be¬ 
trug usw. 

Daraus ergibt sich zugleich die allein mögliche Deutung der in 
Frage stehenden RV.-Strophe: das Tun Indra’s als eines auto¬ 
nomen Gottes ist durch kein Gesetz und durch keine prästabilierte 
Weltordnung bedingt, sondern es fließt ganz aus seiner eigenen 
Machtvollkommenheit. In diesem Sinne sind auch seine Kämpfe 
mit den Dämonen, mit dem Vrtra und mit den Dasyu’s von ihm 
selbst „insceniert“ und somit nicht „ernst“ gemeint. Sie sind 
gleichsam ein großartiges Schauspiel, in dem Indra zugleich als 
Regisseur und als Hauptdarsteller auftritt. An der Wirklichkeit der 
Handlung wird aber nicht gezweifelt. Überraschend ist allerdings 
ein gewisser dämonischer Zug, der an dieser merkwürdigen Auf- 
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fassung von der Würde Gottes haften bleibt: vergebens fragt man 
nach dem Motiv, das den Indra zu derartigen Phantasmagorien, 
die vielfach direkt die menschliche Existenz bedrohen, veranlaßt 
hat. Klar ist nur soviel, daß der mäyä-Begriff auch hier eine Zu¬ 
spitzung bekommt, die auf den Gegensatz zwischen dem echten, 
durqh die menschliche Ratio zu bewältigenden Sein und dem will¬ 
kürlichen Treiben einer unberechenbaren irrationalen Macht hin¬ 
ausläuft. 

Nach diesem Exkurs über die maya-Vorstellung im vedischen 
Zeitalter überspringen wir mehrere Jahrhunderte, die durch die 
Vorherrschaft des brahmanischen Weltbildes ausgefüllt sind, und 
wenden uns direkt den Texten zu, in denen die ersten Symptome der 
theistischen Reaktion aufweisbar sind. Als solche kommen in Be¬ 
tracht in erster Linie die Svetäsvatara-Upanisad 1 ) und die Bhagavad- 
Gltä 2 ), die zugleich als die ältesten Dokumente der beiden Hauptreligio-' 
nen des Hinduismus: des Sivaismus und des Visnuismus anzusehen 
sind. Auch die übrigen Upanischaden der mittleren Schicht, die 
theistische Isä-Up. und die mehr zum Samkhya-Yoga neigende 
Katha-Up. mögen in diesem Zusammenhang herangezogen werden. 

In diesen Texten ist der Glaube an eine eindeutige Weltordnung, 
durch deren Kenntnis der wissende Mensch Macht über das Seiende 
und die ewige Seligkeit erreicht, bereits stark erschüttert. Das 
Wissen als Mittel der Erlösung wird direkt abgelehnt, so z. B. in 
der bekannten Stelle Kath. Up. II, 23, wo die befreiende Erkenntnis 
als eine Gnadenwahl des ätman charakterisiert wird. Ähnlich in 
der Isa-Up. 9, wo gesagt wird: In eine dunkle Finsternis versinken, 
die das Nichtwissen verehren (upasate), doch in eine noch größere, 
die sich am Wissen genügen.“ Zugleich verdichtet sich das Irrationale 
und das Unberechenbare in der Welt, an dem man bis dahin in 
einer schrankenlosen Überschätzung der menschlichen Macht vor¬ 
beiglitt, immer mehr zu einer konkreten Potenz — zur Gestalt 
eines persönlichen Gottes, der im Gegensatz zu der dem Kausal¬ 
gesetz unterstellten devcCs den Namen des Isvarj. —- des „mächtigen 


x ) Eine Inhaltsübersicht bei R. G. Bhandarkar, Val§navism, Saivism 
and minor rel. Systems. S. 106 ff. 

*) Über die Lehren der Bhag. GTta vgl. R. Garbe, Die Bhag. GTta, aus 
dem Sanskrit übersetzt mit einer Einleitung über ihre ursprüngliche Gestalt 
ihre Lehren und ihr Alter, S. 50 ff. 
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Herrn* bekommt. Daß dieser Gott in erster Linie mit der maya 
ausgestattet ist, daß die maya zu seinen urwesentlichsten Attributen 
gehört, erscheint als selbstverständlich. „Als eine maya ist die 
prakrti zu erkennen, und als ein mayin der Ts vara" verkündet die 
berühmte Stelle der Svet. Up. IV 10, in der man mit Unrecht das 
älteste Zeugnis des klassisch-vedäntistischen Illusionismus erblicken ^ 
wollte 1 ). Und in der Bhag. Glta IV, 5 ff. spricht der „Erhabene* 
zum Arjuna: „Zahlreich sind meine vergangenen Geburten .... 
Obwohl ich ungeboren und unvergänglichen Wesens bin, obwohl 
ich der Herr der Geschöpfe bin, werde ich [doch immer aufs neue] 
geboren, meiner Natur zufolge, durch meine eigene maya . Denn 

jedesmal wenn das Recht im Abnehmen ist.und das Unrecht 

im Zunehmen, dann erschaffe ich mich selbst. Zum Schutze der 
Guten und zur Vernichtung der Bösen, um das Recht zu befestigen 
werde ich in jedem Menschenalter geboren* 8 ). Daß es sich hier um 
eine Weiterbildung der noch im RV. lebendigen Vorstellungs¬ 
sphäre handelt, und daß namentlich das periodische Erscheinen der 
Gottheit in irdischen Daseinsformen mit der Verwandlungskunst 
des Indra im Zusammenhang steht, kann nicht geleugnet werden. 
Doch dürfen auch die trennenden Unterschiede nicht übersehen 
werden, so vor allem der entscheidende Umstand, daß die maya - 
Kunst überhaupt und die „Verwandlungsfähigkeit* im besonderen von 
dem Uvara ausdrücklich zum Zweck der Erlösung der Menschen aus¬ 
geübt werden. Wir berühren damit die charakteristische Vorstellung 
von den sog. avatära% d. h. wörtlich von den „Herabkünften* des 
Visnu 3 ) — eine Lehre, die bereits in den erwähnten Strophen des Bhag. 
Glta IV, 5 ff. ausgesprochen, im weiteren Verlauf der Entwicklung 
— in den Puräna’s und im Harivamsa — zu einem geschlossenen 
System von zehn Inkarnationen ausgebildet wurde. 4 ) 

*) Treffend bemerkt H. Oldenberg, Die Phil. d. Up. S. 280: „Die Vor¬ 
stellung, daß die Welt nur ein trügerischer Schein ist, verbindet sich damit 
jetzt offenbar noch nicht. Was der Zauberer schafft, ist für den Augenblick 
wahr.“ 

*) R. Garbe, 1. c. S. 98. 

*) Die Theorie von den avatära's ist ein spezifisch visnuitisches Dogma. 
Vgl. H. Jacobi in Hastings Enc. of. Rel. and. Eth., Artikel Incarnation: 

„ ... the reverse holds good with Siva, who is adored as such, or under one 
of his various forms which cannot be properly called incarnations.“ 

4 ) Die zehn Inkarnationen sind: 1) als Fisch, 2) als Schildkröte, 3) als Eber, 4) als 
Mannlöwe, 5) als Zwerg, 6) als Parasu-Räma, 7) als Räma, 8) als Krsna, 
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Die bloße Idee der Fleischwerdung Gottes erschöpft indessen noch 
nicht den Begriff der göttlichen mäya. Dieser bekommt vielmehr eine 
weitere, wesentliche Vertiefung durch die Umdeutung der Heils¬ 
methoden selbst, und zwar in dem Sinne, daß man nunmehr glaubt, 
die Erlösung könne durch keine „Technologie*, sondern lediglich 
# durch die gläubige Hingabe an Gott, durch die bhakti erreicht werden. 
Die weiteren Folgerungen daraus sind leicht zu übersehen. Vor 
allem ist es klar, daß sobald das alte Ideal eines unfehlbar wirk¬ 
samen „Verfahrens* aufgegeben wurde,» auch die Erlösung selbst 
ihre Determiniertheit verlieren mußte und zu einem Akt der gött¬ 
lichen Gnaden wähl, zu einem Ausfluß des prasada herabsank. Die 
absolute Unberechenbarkeit ist mithin auch hier das Prinzip, und 
man würde umsonst versuchen zwischen den beiden Korrelaten: 
der Hingabe an Gott und der Gnade Gottes irgend eine Analogie 
des Kausalverhältnisses aufzudecken. In dieser radikalen Aufgabe 
der Grundvoraussetzung aller brahmanischen Erlösungslehren ist 
aber zugleich implicite die ganze Paradoxie der theistischen Haltung 
angezeigt — eine Paradoxie die immer wieder zu Tage tritt und 
in ihren letzten Konsequenzen auf das Problem der Theodicee hinaus¬ 
läuft. Allerdings geht der Visnuismus, der überhaupt, wenn man so 
sagen darf, den weniger reflektierten und von einer gewissen 
kindisch-hoffnungsvollen Naivität beseelten Teil des indischen 
Theismus vertritt, über das ganze Problem leicht hinweg: für ihn 
ist Visnu eben die absolute Güte und Milde. Die Hingabe und das 
Vertrauen ist das Band, das die Menschheit mit ihm verbindet, 
und so zweifelt kein Gläubiger daran, daß alles Geschehen durch 
die göttliche Liebe hinlänglich motiviert ist 1 ). Im Gegensatz dazu 
ist für den Sivaismus die Frage nach der Herkunft des Leidens 
von Anfang an das Problem. Schon in der Svetlsv. Up. I, 6 wird 
Siva als der „Antreiber* (prerita) des Brahman-rades geschildert, 
in dem die Seele gleichsam ein Schwan herumirrt, bis sie durch 
die Gnade Gottes der Unsterblichkeit und der Erlösung teilhaftig 
wird. Das Leiden, der samsara stammt demnach zugestandenermaßen 
von demselben Isvara, der zugleich als der Erlöser gefeiert wird. 


9) als Buddha und 10) als Kalki, dessen Erscheinen auf der Erde erst zu 
erwarten ist Vgl. hierzu E. Hardy, Indische Religionsgeschichte, S. 103. 
Samml. Göschen. R. G. Bhandarkar, 1. c. S. 41 ff. 

l ) Vgl. Bhag. GTtl III, 24; IV, 13, 14; IX, 9 Garbe, 1. c. S. 45. 
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und ist man konsequent genug, um vor den weiteren Folgerungen 
aus dieser Prämisse nicht zurfickzuschrecken, so wird man wohl 
annehmen müssen, daß schließlich das ganze Weltgeschehen nichts 
anderes als ein Spielzeug in seinen Händen ist. Tatsächlich lesen 
wir in Bhag. Gltä XVIII, 61: Gott wohnt in den Herzen aller 
Wesen und läßt alle Wesen herumwirbeln durch seine maya-Kraft 
(gleich Figuren) auf einer Puppenbühne.“ Ganz ähnlich in dem 
Kommentar Sankara’s zu den Brahma-süträni II, 1, 38 „lokavat ta 
fila-kaivalyam“, wo es heißt: »Wie es in der Erfahrung vor¬ 
kommt, daß einer der alles hat, was er wünscht, ein König, oder 
ein königlicher Minister, auch ohne einen besonderen Beweggrund 
sich zum bloßen Spiele mit Scherz oder Lustwandeln beschäftigt, 

.so mag auch die Tätigkeit Gottes ohne irgend ein anders 

Motiv von selbst und nur zum Spiele statthaben." *) Die 
Wesensverwandtschaft dieser ganzen Vorstellungssphäre mit der 
vedischen may 2-Lehre, die den Indra seine Feinde „bloß spaßhalber" 
hervorzaubern und totschlagen läßt, ist hier nicht zu verleugnen, 
und so tritt uns im Siva die Gestalt eines furchtbaren, halb dämo¬ 
nischen Gottes entgegen — eines allmächtigen Zauberers, der tanzend 
die Welt schafft und zur Endzeit (anta-kale) wutentbrannt sein 
eigenes Werk zerschmettert. 2 ) Damit ist zugleich der ganze Um¬ 
schwung gegenüber den altbrahmanischen Erlösungstechniken ge¬ 
kennzeichnet: der wissende Opfertheologe, der Brahmakenner der 
Upanischaden, der Übermensch, der durch seine Macht die Götter 
bannte, ist selbst zu einer Puppe, zu einer Marionette in der 
„göttlichen Komödie" des samsara geworden. Die Rollen sind ver¬ 
tauscht, und will man die Kluft ermessen, die etwa die Chänd. 
Up. und die Bhag. Gltä trennt, so mag man folgende Worte des 
Visnu-Krsna mit der enthusiastischen Lehre des Sändilya 8 ) oder des 
Aruni vergleichen: „Der mächtige Tod bin ich, der die Vernich¬ 
tung der Menschen bewirkt, und habe mich hierher begeben, um 
die Menschen zu vertilgen. Auch ohne dein Zutun werden alle 
die Krieger, die in den sich feindlich begegnenden Schlachtreihen 


l ) Übers, von P. Deussen, S. 310. Vgl. auch derselbe, Das System des 
Vedlnta, S. 230. 

*) Svet U. III, 2. 

•) Chind. Up. 3, 14. 
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stehen, nicht am Leben bleiben.Von mir sind diese schon 

vorher getötet — du sollst nur mein Werkzeug sein“*). 

3. Die Buddhologie des Mahäyäna und das Bodhisattva- 
Ideal. 

Nachdem wir in den vorangegangenen Betrachtungen den Gegensatz 
zwischen dem brahmanischen und dem theistischen Erlösungsbegriff 
herauszuarbeiten versucht haben, treten wir nunmehr an das eigent¬ 
liche Thema heran: an die Frage nach den Motiven der mahiyä- 
nistischen Umdeutung des älteren Buddhismus. Es liegt uns ob, 
die gewonnenen Gesichtspunkte methodisch zu' verwerten und das 
Problem selbst eindeutig zu formulieren. Zu diesem Zweck genügt 
es auf zwei Momente hinzuweisen: 1. auf die historische Stellung 
des alten Buddhismus als eines Systems, das zugleich den Abschluß 
und die Vollendung der altbrahmanischen Periode bildet, und 2. 
auf die autoritative Geltung der von Buddha verkündeten Lehrsätze, 
an denen unter allen Umständen festgehalten werden mußte. Darin 
ist aber implicite die ganze weitere Entwicklung vorgezeichnet: 
nachdem die theistische Bewegung den Glauben an die Erlösung 
„aus eigenen Kräften“ erschüttert hat, konnte die alte Lehre einer 
prinzipiellen Umdeutung nicht entraten, sofern sie überhaupt dem 
Schicksal einer völligen Erstarrung entgehen sollte. Dabei durfte 
aber das Bewußtsein der Orthodoxie wenigstens äußerlich nicht 
verletzt werden, und so ergab sich das eigenartige Dilemma, 
die Grundsätze des Theismus zu assimilieren, ohne die theistische 
Position selbst zu billigen, die Notwendigkeit einer Hilfe „von 
außen her“ anzuerkennen, ohne die Vorstellung eines wissenden, 
sich selbst erlösenden Übermenschen aufzugeben — mit einem-Wort, 
ein Erlösungssystem zu schaffen, das in Bezug auf die Antinomie 
des alten und des neuen Typus in dem vermittelnden Prinzip des 
Sowohl-Als-Auch gipfelte. Damit ist das Thema umgrenzt und es 
bleibt nur zu zeigen, inwiefern diese synthetische Tendenz in den 
mahäyanistisehen Lehren Ausdruck und Erfüllung gefunden hat.*) 
Wir beginnen mit einer Schilderung der allgemein mahäyanistisehen 

>) Bhag. GTta XI, 32 ff. 

*) Es mag nur nebenbei angemerkt werden, daß dasselbe Bestreben zwischen 
dem alten und dem neuen theistischen Erlösungsideal einen Ausgleich zu 
schaffen, auch für die Entwicklung des Vedanta charakteristisch ist. Dadurch 
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Erlösungstechnik, um erst später zu der Analyse der einzelnen 
Schulen überzugehen. Vorauszuschicken ist hierbei, daß es sich 
nur scheinbar um zwei von einander unabhängige Schichten handelt, 
und daß sowohl die populäre Dogmatik wie auch die philosophische 
Fundierung derselben nur im Rahmen eines einheitlichen Systems 
ihren vollen Sinn bekommen. 

Wie bereits oben festgestellt wurde, ist die Rolle Buddha’s in der 
alten Lehre nicht die eines göttlichen Heilands, sondern lediglich 
die eines überragenden, wissenden Lehrers gewesen. Für einen 
religiösen Kult der Person des Stifters war daher in der alten Ge¬ 
meinde naturgemäß kein Platz. Tatsächlich ist das noch durchaus 
der Standpunkt der orthodoxen Sthavira’s (Thera’s), wogegen aber 
schon um 300 v. Chr. die Lokottaravädin’s, eine Sekte der Mahl- 
sanghika’s die Behauptung aufgestellt haben, daß der Sakya-muni 
nur eine irdische Verkörperung eines göttlichen Wesens darstellt, 
und daß daher sein ganzes Erdenwallen nur eine „Anpassung“ 
(anuvrtti) zum Heil der Menschen gewesen ist. Mit den gewöhn¬ 
lichen Sterblichen ist der Tathägata schlechthin nicht zu vergleichen. 
Wie nah sich diese Auffassung mit der avatara -Theorie des Visnu- 
ismus berührt, braucht nicht weiter ausgeführt zu werden. Auch ist 
es klar, daß wir es hier mit einem Vorläufer der mahäyänistischen 
Lehre zu tun haben, dergemäß an jedem Buddha drei verschiedene 
Körper zu unterscheiden sind 1 ): 1. der wahre, unsichtbare Körper 
(dharma-kaya^ 2. der himmlische Körper des Genusses (sambhoga - 
kaya)> der von den Bodhisattva’s in den Himraelsregionen geschaut 
wird, und 3. der magische Körper (nirmäna-kaya) y ein zauberisches 
Spiegelbild des Originals, das nur irrtümlicherweise von den un¬ 
wissenden, minderwertigen Sravaka’s, d. h. den Anhängern des 
HTnayäna mit dem Wesen des Buddha ( tathata ) verwechselt wird. 
Die menschlichen Qualitäten des Meisters sind somit nur eine 

erklären sich zugleich prinzipiell zahlreiche Berührungen zwischen dem „klas¬ 
sischen“ Vedanta und dem Mahäyana, was übrigens auch eine direkte Be¬ 
einflussung, wie sie z. B. bei Gaudapada nachweisbar ist, nicht nur nicht 
ausschließt, sondern erst überhaupt verständlich macht. Vgl. hierzu de la 
Valläe Poussin, Vedanta and Buddhism., JR AS, 1910, und Nouvelles 
recherches sur la doctrine de l’acte, JA. 1903. M. Walleser. Der ältere Ve¬ 
danta, Heidelberg 1910. H. Jacobi, On Mayävlda, J AOS, 1913. 

l ) Vgl. de la Vallle Poussin, Note sur les trois corps du Buddha. Le 
Mus6on, XIV. 
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Phantasmagorie, eine Art Verkleidung um das Gute Gesetz auf 
der Erde zu verkünden. Derselbe Gedanke kommt auch in der 
eigenartigen Theorie von den dhyani-buddha’s wieder. Nach dieser 
Theorie entspricht jedem irdischen Buddha in der menschlichen 
Gestalt ( manusi-buddhd) in der Sphäre der Versenkung (dhyana) 
ein abstrakter, ideeller Buddha, der gleichsam ein verklärtes, über¬ 
zeitliches Paradigma darstellt und ähnlich wie der himmlische 
Körper nur in der Ekstase von den gewöhlichen Sterblichen geschaut 
werden kann. 1 ) Jeder dhyani-buddha hat außerdem einen Sohn, einen 
dhyani-bodhisattva , den er aus sich selbst emaniert und zum Be¬ 
schützer der Wesen ernennt. So z. B. ist der himmlische Prototyp 
des Slkya-muni Amitäbha oder Amitlyus, der Herr des paradiesi¬ 
schen Landes Sukhlvati, wo die Gläubigen äonenlang ein heiteres 
und gesegnetes Dasein führen. Sein Sohn ist der berühmte Ava- 
lokitesvara, auch Padmaplni genannt, und spielt die Rolle einer 
populären Schutzgottheit. Ähnlich besitzen auch die übrigen Buddha’s 
der Zukunft und der Vergangenheit ihre dhyani-buddha’s und dhyani - 
bodhisattva’s , so daß wir schließlich ein ganzes Pantheon von 
mythologischen Gestalten bekommen, wodurch die ursprüngliche, 
atheistische Lehre schon rein äußerlich ein theistisches Gepräge 
bekommt. Zu erwähnen wäre noch die ganz späte Vorstellung eines 
durch sich selbst seienden (svayambhu) Urbuddha (i ädibuddha ), der 
die einzelnen Buddha^s aus seinem Geist hervorgehen läßt und mit 
ihrer Hilfe die ganze Welt schafft. 2 ) Doch gehört diese Entwick¬ 
lungsphase mehr zu dem tibetischen und zu dem nepalesischen 


*) Die Lehre von den dhyini-buddha' s enthält, wie schon mehrfach be¬ 
merkt wurde, eigenartige Anklänge an christlich-gnostische Vorstellungen. 
Die Möglichkeit einer gegenseitigen Beeinflussung ist selbstverständlich nicht 
zu leugnen, wenn auch die Frage, ob Indien oder Vorderasien der gebende 
Teil gewesen ist, vorerst unentschieden bleiben muß. Der Versuch Grün- 
wedel’a, Buddh. Kunst in Indien, S. 170, die dhyini-buddha's auf die par- 
siscben fravasPs (pehl. fravahar, von fra-var, schützen, bedecken) zurückzu¬ 
führen, scheint mir indessen auf jeden Fall aussichtslos zu sein. Denn di tjravasPs 
sind nur individuelle Schutzgenien, die zugleich das geistige Wesen eines jeden 
Menschen — sein better seif — ausmachen, während doch das Wesentliche 
an der dhyäni-buddha-V orstellung das Erscheinen eines überirdischen Wesens 
in der menschlichen Gestalt um die Welt zu erlösen, also die „Fleischwerdung 
des Logos“ ist. 

*) Vgl. E. Burnouf, Introduction ä Phistoire du bouddhisme indien, Paris 
1844,p.525ff, und de la VallöePoussin in HastUigs Enc. of Rel.a. Eth., 
Artikel „Ädibuddha“; ferner Winternitz, Gesch. d. ind. Lit. II. S. 238. 
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Tantrismus, als zu dem eigentlichen Mahayäna, weshalb ein weiteres 
Eingehen auf dieses Thema nicht notwendig ist. 

Die Vergöttlichung der Person des Stifters und die Ausbildung 
eines buddhologischen Systems ist indessen nur ein allgemeiner 
Rahmen für die theistische Umdeutung, die in ihren letzten Aus¬ 
wirkungen erst in der Lehre von dem Universalismus der Heils¬ 
botschaft zum vollen Ausdruck gelangt. Wie schon öfters hervor¬ 
gehoben wurde, ist der von dem Säkya-muni verkündete Heilspfad 
nur eine Methode, deren erfolgreiche Anwendung ganz der indivi¬ 
duellen Fähigkeit des Jüngers überlassen wird. Zugleich erschöpft 
das Streben nach dem eigenen nirvana den Sinn der Lehre, die 
über die Erlangung der Arhatschaft hinaus keine andere Aufgabe 
und keine andere Pflicht anerkennt. DaO diese Position nach dem 
erfolgten Zusammenbruch des Vertrauens an die allein seligmachende 
Macht des menschlichen Wissens nicht zu halten war, ist verständ¬ 
lich. In der Tat, wenn wir zunächst ganz allgemein nach dem 
Unterschied zwischen dem Mahäyäna und dem HTnayana, das als 
Fortsetzung der alten Lehre gelten kann, fragen, so läßt sich dieses 
nicht anders formulieren, als daß die Pflicht eines jeden Gläubigen 
nicht die eigene sondern die allgemeine Erleuchtung bildet und 
daß es somit jedem Menschen möglich ist durch die Gnade der 
Buddha’s selbst ein Buddha zu werden. Daher heißt auch die neue 
Lehre das Mahäyäna — das große Fahrzeug, oder die große Lauf¬ 
bahn, während sich die Sravaka’s nur mit der kleinen Laufbahn, 
dem HTnayana begnügen. „Das Fahrzeug der Srlvaka’s — sagt 
Asanga 1 ) — ist nicht das große Fahrzeug, weil seine Belehrung 
unvollkommen ist hinsichtlich der Zweckdienlichkeit für die anderen 
Mitmenschen (vaikalyat parartha-upadesasya). Denn die Zweck¬ 
dienlichkeit für die anderen Mitmenschen wird in dem Fahrzeug 
der Srävaka’s überhaupt nicht gelehrt, sondern nur die Mittel um 
bei sich und nur bei sich die Angst vor dem samsara und die 
Leidenschaftslosigkeit hervorzurufen.“ Der Lebensüberdruß (; ntrvlä ), 
der dem alten Buddhismus als der erste Schritt zur Vollendung 
galt, wird daher im Mahayäna direkt getadelt. Kleinmut und Ver¬ 
zagtheit sind Merkmale der „geringen Beanlagung“ (Kinasaya), die 
nur den schwachen Srävaka’s eignet; die wahren „Söhne des Siegers“ 


l ) Siträlaipkära I, 9. 
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< fina-patrah ), die eine „erhabene und großherzige Beanlagung“ 
(udära-mihätmyasaya) besitzen, erzittern nicht vor dem Leben. 
Mit Heldenkraft ( vlrya ) und Mitleid ( karuna ) gewappnet, nehmen 
sie auf sich willig die Kalamitäten der weiteren Existenzen und 
erlahmen nicht, bis sie, als ein vollendeter Buddha (samyak-sam- 
buddha) wiedergeboren, alle Wesen, Menschen, Götter, Dämonen 
und Tiere dem Heile zugeführt haben. Denn alle Wesen sind 
„Embryonen des Tathigata“ ( tathagata-garbha) und tragen in sich 
von Anbeginn den Keim der künftigen Buddhaschaft, der nur einer 
Läuterung von den zufälligen ( ägantuka ) Trübungen bedarf, ähnlich 
„wie das Gold, das an einem unsauberen Ort begraben liegt 1 ).“ 
Das Prinzip des Universalismus ist damit explicite ausgesprochen. 

Auf diese Weise steht im Zentrum des Mahäyäna das Ideal des 
Bodhisattva, des erleuchteten, gottgewordenen Menschen, der nur 
deshalb auf das sofortige Eingehen in das nirvana verzichtet, weil 
er sich seiner Pflicht, allen Wesen das Gute Gesetz zu predigen, 
noch nicht entledigt hat. Hoch über den Arhat erhaben, steht er 
nicht mal dem Tathigata nach. Denn „aus den Königen der Weisen 
(muriindra, d. h. den Buddha’s) entstehen die Srävaka’s und die 
Pratyekabuddha’s, aus dem Boddhisattva aber wird der vollendete 
Buddha selbst geboren 2 ).“ Daher sagt auch der Buddha in dem 
Ratnaküta-sütra 8 ): „Fürwahr, o Kasyapa, genau wie man den Neu¬ 
mond und nicht den Vollmond verehrt, genau so sollen auch die¬ 
jenigen, die an mich glauben, die Bodhisattva’s und nicht die 
Tathägata’s verehren.“ So ist die Genesis des Bodhisattva, seine 
Laufbahn und seine Entwicklung das Hauptproblem des Mahayina, 
ähnlich wie die Entwicklung des „Weitlings“ ( prthagjana ) zum 
Arahat das Hauptproblem des von Buddha für die weniger begabten 
Jünger verkündeten HInayana gewesen ist. 

Im Mahävastu, 4 ) einem Werk, das zu der bereits erwähnten 
Sekte der Lokottaravädin’s und somit formell zum HInayana, in 

*) Das Gleichnis stammt aus dem Tatbägata-garbba-sutra. Vgl. B. Nanjio, 
384 u. 443, Wassiljew, Der Buddhismus. S. 174. 

*) Madhyamakävatara I, 1. tibet. Version herausgeg. v. de la Vallöe 
Poussin, Bibi. Buddh. Bd. IX. 

8 ) B. Nanjio, 57,58,805. Wassiljew, Der Buddhismus, S. 155ff. 

4 ) Herausgeg. von £. Senart, Paris 1882. Vgl. auch E.Windisch, Die 
Komposition des Mahävastu, Abb. der phil. hisr. Kl. d. kgl. sächs. Ges. d. 
W. Bd. XXVII. 
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Wirklichkeit aber bereits zum Mahayäna gehört, wird gleich am 
Eingang eine folgende Klimax der vier Phasen im »Wandel eines 
Bodhisattva* (bodhisattva-carya) aufgestellt: 

/. prakrti-carya , 

2 . pranidhana-caryä, 

3. anuloma-carya, 

4 . anivartana-caryä. * 

Die prakrti-carya. ist das Stadium der sittlichen Läuterung und 
der Vervollkommnuhg; der Bodhisattva hat seinen Beruf noch 
nicht erkannt, er besitzt aber bereits die nötige »Anlage* (prakrti), 
übt Freigiebigkeit, verehrt die Buddha’s, ist ein Freund der As¬ 
keten und fördert die Familie. In dem zweiten Stadium der prani - 
dhüna-carya entsteht der erste Gedanke an die Erleuchtung; der 
Wunsch für die allgemeine Erlösung zu wirken, wird in ihm wach, 
und er richtet an einen Buddha das sog. pranidhana 1 '), d. h. die 
Bitte, einst als vollendeter Buddha wiedergeboren zu werden. Das 
darauf fplgende dritte Stadium ist, wie Senart richtig erklärt 2 ) »une 
pöriode oü ce voeu se reproduit en prösence de buddhas successifs, 
et conformöment ( anulomam ) ä la conduite qui a pr£c6d6*, also 
die Zeit der Pflege und der Festigung der bereits gewonnenen 
Eigenschaften. Mit der Erlangung des vierten Stadiums der anivar- 
tana-carya ist die Vorbereitungsperiode abgeschlossen, der Rückfall 
(nivartana ) ist nicht mehr möglich, und der Bodhisattva, der bis 
dahin noch immer ein gewöhnlicher Mensch gewesen ist, erreicht 
nunmehr die höchste Würde eines Anwärters auf die Buddhaschaft. 

In den späteren Schriften des Mahayäna, in dem Dasabhümisvara- 
sütra, in der Bodhisattva-bhümi und in dem Madhyamakävatära, 
tritt uns ein anderes zehngliedriges Schema entgegen, das wir 
gegenüber den Versuchen im Mahävastu wohl als klassisch bezeich¬ 
nen dürfen 3 ). Die Vorbereitungsstufe bildet der »Wandel im Glauben* 

l ) Das pranidhana ist der einfachste Akt der Buddha-Verehrung und wird 
oft in der buddhistischen Kunst bildlich dargestellt. Vgl. die in Turkestan 
gefundenen, in dem Prachtwerk von A. von le Coq, Chotscho, Berlin, 1913, 
abgebildeten Stifterszenen. 

*) Introduction zu der Ausg. des Mahavastu, Bd. I. S. XXI. n. 1. 

”) Eine zehngliedrige, im Einzelnen jedoch ziemlich unklare Klimax kennt 
auch das Mahlvastu (Bd. I. S. 76 ln der Ausg. v. Senart). Vgl. hierzu die 
Analyse von Senart, Introd. S. XXVII ff. und R. Mitra, The sanscrit bud- 
dhist litterature of Nepal, S. 116 ff. 



350 


Mahlyanistische Erlösungslehren 


( adhimukti-carya ), was der prakrti-carya des Mahlvastu entspricht. 
Die darauf folgende eigentliche Laufbahn läßt sich nach dem Sütrü- 
lamkära des Asanga (XX, 32—37) etwa folgendermaßen charakteri¬ 
sieren. 1 ) Auf der ersten Stufe, die „Freudenvoll* ( mudita) heißt, 
faßt der Bodhisattva den Gedanken an das nahe Ziel und an die 
„Vollendung der Zweckdienlichkeit für die anderen Wesen* Csatt- 
varthasy 4 sädhanam ). Auf der zweiten Stufe, der „Makellosen* 
( vimala ), erreicht er die Sündenlosigkeit und unterdrückt die noch 
vorhandene Neigung zu den anderen Fahrzeugen Canya-yana-mana- 
sikara-malasyatikramah'). Auf der dritten Stufe, der „Leuchtenden* 
( prabhakarl ), bewirkt er das Aufleuchten des Dharma bei den an¬ 
deren Menschen; er wird in der Sphäre der Sinnlichkeit ( kama - 
dhäta) wiedergeboren, behält aber trotzdem seine Eigenschaften. 
Auf der vierten Stufe, der „Strahlenden* ( arcismafi ), verbrennt er 
die sittlichen und die intellektuellen Hindernisse (klesa-ßeyavarancCy 
Auf der fünften Stufe, die „schwer zu bewältigen“ ist (dprjayd ). 
beginnt er die Wesen für die Erleuchtung „reif zu machen“; er 
lebt in der Welt, wird jedoch von keiner Sünde berührt. Auf der 
sechsten Stufe „des Gerichtetseins“ ( abhimukhT) steht er in der 
Mitte zwischen Sein und Nichtsein, zwischen dem samsara und 
nirvana , haftet jedoch weder an der Existenz noch an der Ver¬ 
nichtung. Die siebte Stufe, die „Weitgehende“ (duramgama), faßt 
die bis jetzt gewonnenen Resultate zusammen; sie ist durch den 
Standpunkt der „Merkmallosigkeit“ ( animittata) ausgezeichnet und 
stellt die „Grenze des Seienden“ ( bhüfa-koti ) dar. Die achte Stufe, 
die „Unbewegliche“ iacald) bringt mit sich einen entscheidenden 
Wendepunkt: der Bodhisattva vernimmt aus dem Munde eines 
Buddha in menschlicher Gestalt das sog. vyakarana y d. h. die end¬ 
gültige Verheißung, daß er als ein Tathagata wiedergeboren wird. 
Auf der neunten Stufe, der „Segensreichen *)“ ( sadhumatT) vollendet 
er das Reifwerden der Wosen (sattva-paripaka-nispatti), überwindet 
auch den Standpunkt der Merkmallosigkeit und betritt die zehnte 
und letzte Stufe „der Wolke des Dharma 3 )“ ( dharma-meghd ), 

2 ) Vgl. S. L6vi, Introduction zu einer Übers, des Sutralamkara, und de 
la Vall6e Poussin in Hastings Enc. of Rel. a. Eth., Artikel Bodhisattva. 

*) Eigentl. die „Gütige“, fern, von sädhumant. 

) Der Ausdruck dharma-megha hommt auch in den Yoga-sütrani (IV,29) 
des Patanjali vor, und zwar ebenfalls als der abschließende samädhl vor der 
Erreichung des kaiualya . Da der Terminus allem Anschein nach von Haus 
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die zugleich den Abschluß und den Höhepunkt seiner Laufbahn 
bildet. Der Bodisattva ist nunmehr im Besitz der übernatürlichen 
Zauberkräfte ( dharant) und der absoluten Allwissenheit, empfängt 
von den Buddha’s die Weihe ( abhisekä ) und wird als ihresgleichen 
anerkannt. Er weilt von nun an in himmlischen Regionen und er¬ 
scheint auf der Erde als ein menschlicher Buddha kraft seiner 
Zaubermacht um das Gesetz zu verkünden und das Werk der Er¬ 
lösung zu vollenden. 

Als Ergänzung dieser allgemeinen Charakteristik muß endlich auf 
eine gewisse Doppelseitigkeit hingewiesen werden, die der Lehre 
von dem Werdegang eines Bodhisattva anhaftet und bereits deut¬ 
liche Züge einer ausgleichenden Tendenz aufweist. So z. B., um 
nur das Wesentlichste hervorzuheben, beginnt der Bodhisattva seine 
Laufbahn mit einer einfachen Blumenspende oder mit einem ähn¬ 
lichen Akt der schlichtesten Verehrung, vollbringt aber im weiteren 
Verlauf seiner Entwicklung übermenschliche Taten heldenhafter 
Selbstaufopferung und Entsagung. Ähnlich verhält es sich mit dem 
Wissen: zunächst völlig entbehrlich, rückt es allmählich in das 
Zentrum des Interessenkreises, wird zu der eigentlichen Substanz 
des Bodhisattva und gipfelt schließlich in „der Vollkommenheit der 
Erkenntnis“ {prajnä-paramita) y vor deren Tiefsinn die gewöhnlichen 
Menschen „aus Angst erzittern“ und „in Verzweiflung geraten.“ 
Das verbindende Prinzip dieser Synthese läßt sich schon jetzt er¬ 
kennen: die Gegensätze werden wohl geschieden, jedoch nicht 
antithetisch sondern genetisch als ineinander fließende Phasen eines 
und desselben Prozesses aufgefaßt. Besonders wichtig ist dabei die 
Art und Weise, wie man bemüht ist zwischen dem brahmanischen 
und dem theistischen Erlösungsbegriff eine Brücke zu schlagen: 
eii} profaner Mensch, der durch die Gnade des Buddha die Ver¬ 
heißung ( vyäkarana) erlangt hat, wird selbst zum Buddha, isoliert 
sich jedoch nicht von der Welt, etwa wie der befreite purusa im 
Sämkhya, sondern übernimmt selbst die Funktion des Welterlösers 
und übt sie aus, bis er von einem „Nachfolger“ ab^elöst wird. 
Auf diese Weise bekommt schon das populäre Mahäyäna ein Janus- 

aus buddhistisch ist, so ist dieÜbereinStimmung recht auffällig und schließt sich 
an die von Jacobi,JAOS 1911 hervorgebobenen Berührungen zwischen den 
Yogasitra und dem Mahlyana an. Vgl. jedoch B. Lieb ich, Einl. in d. einh. 
Sprachw. I, S. 7 ff. Sitz. Ber. d. Heidelberger Akad. d. Wiss. 1919. 
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gesicht, das zwei verschiedene Sprachen spricht und durch diese 
Doppelzüngigkeit die Kluft zwischen der alten und der neuen Lehre 
zu überbrücken sucht. 

4. Die mahiyänistische Streitlosigkeit. 

Die älteste für uns erreichbare Schicht der philosophischen Li¬ 
teratur des Mahäyäna bilden die sogenannten Präjnä-päramitä-Texte 1 ), 
dialogartige Traktate über die „Vollkommenheit der Erkenntnis“, 
in denen als Hauptunterredner der Mönch Subhüti auftritt, eine 
Persönlichkeit, die auch dem PIli-Kanon bekannt ist und im Ang. 
Nik. 1,24 und IV, 337 genannt wird. Das Hauptthema der von Subhüti 
vorgetragenen Lehre, die jedesmal eine lebhafte Billigung des an¬ 
wesenden Buddha findet, ist die Leerheit (sünyatä): alle Dinge sind 
momentan (ksanika ), ohne ein bestimmtes Sosein (animitta), we¬ 
senslos {anätma) und einem Zauberscheine gleich (mayopama). Die 
Behauptung „etwas ist“ hat ebensowenig Sinn wie ihr Gegenteil, 
und überall hinter dem fließenden Gewöge der Seinsentfaltung 
(prapaTica) erschaut das Auge der Weisheit das eine unaussprech¬ 
liche Nichts. Walleser 8 ) hat für diese Auffassung den Terminus 
des Negativismus geprägt, den er selbst als das „Verneinen alles 
Seienden und Nichtseienden“ definiert. Diese Charakteristik trifft 
indessen nur zum Teil das Richtige. Denn daß die Negation, 
von der hier die Rede ist, nicht schlechthin mit der Leugnung 
irgend welcher Thesen identisch ist, ergibt sich aus dem epitheton 
ornans des Subhüti, der stets als arana-viharin — d. h. (wie Wal¬ 
leser 3 ) selbst treffend übersetzt) als „einer der in der Streit¬ 
losigkeit verharrt“ bezeichnet wird. Die „Streitlosigkeit“ ist aber 
keine Skepsis und noch weniger ein Negativismus „in der Art der 
griechischen Sophistik“, sondern eine epochistische Grund¬ 
haltung allem Theoretischen gegenüber, die sowohl eine 
positive, wie auch eine negative Stellungnahme. von vorneherein 

*) Eine Auswahl aus der Astasahasrika-prajna-paramitl und die Vajracche- 
dika ist von M. Walleser, Quellen der Religionsgeschichte, Bd. VI. Göt¬ 
tingen 1914 übersetzt worden. Daselbst eine wichtige Einleitung über die 
Lehren dieser Texte. 

*) Vgl. Die mittlere Lehre des NSgarjuna,tib. Version, Heidelberg 1911, S. III. 

*) Vgl. die Streitlosigkeit des Subhüti, Sitz. Ber. der Heidelberger Akad 
der Wiss. 1917. Daselbst wichtige Belege aus der Pali-Literatur (Buddhagosa’s 
Erklärung zu Ang. Nik.1, 24 aus der Manoratha-piranT u. a.) 
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verbietet. Hierzu kommt noch, daß auch die anderen Grundbegriffe 
der Prajnä-päramitä’s deutliche Anhaltspunkte für dieselbe Inter¬ 
pretation enthalten, sobald man nur die ihnen zu Grunde liegende 
anschauliche Vorstellung und ihre konkrete, ursprüngliche Bedeutung 
in’s Gedächtnis ruft. Dies gilt in erster Linie für die sünyata. Das 
Wort sunüa(sünya), um auf diesen Punkt, kurz einzugehen, kommt 
im Pali-Kanon wiederholt vor, und zwar fast immer in Zusammen¬ 
hang mit einer beliebten, altbuddhistischen Parabel, die die Sinn¬ 
lichkeit des Menschen mit einem leeren Dorf 1 ) oder mit einem 
leeren Haus vergleicht. Dabei ist zu berücksichtigen, daß die bud¬ 
dhistischen Gleichnisse durchweg nicht so sehr pädagogische, ge¬ 
schweige denn ästhetische Ziele verfolgen, sondern vielmehr direkt 
aus den Versenkungserlebnissen stammen, und in der praktischen 
Lehre die Rolle der „Paradigmen“ für die mystischen Techniken 
spielen. Der meditierende Mönch, der die Entwicklung zum nirväna 
vor allem mit der Abkehr von der Sinnenwelt beginnt, erlebt demnach 
tatsächlich die Situation eines in einem menschenleeren Dorfe ver¬ 
irrten Wanderers, um sofort die Symbolik dieser Vision auf die 
faktische. Umwelt anzuwenden. Ein Beispiel aus dem Samy. Nik. 
mag genügen, um diese Einsicht, die für das Verständnis der bud¬ 
dhistischen Metapher und zugleich für die Genesis fast sämtlicher 
termini technici des Buddhismus von grundlegender Bedeutung ist, 
zu bekräftigen. In dem sogenannten Schlangen-Abschnitt (Aslvisa- 

vagga, Samy. Nik. IV. 172) lesen wir: „.und nun möge er 

ein leeres Dorf (sunnam garnam) erblicken, und jedes Haus, das 
er betritt, möge verlassen (rittaka), öde (tucchaka) und leer (sunnaka) 
sein; und jede Speise, die er berührt, möge (gleichfalls) gehaltlos 

(tucchaka) und leer ( sunna) sein.Das leere Dorf bezeichnet 

die sechs inneren Gebiete (channam ajjhattikanam adhivacanam). 
Betrachtet ein gelehrter, kluger, weiser Mann die Sphäre des Vi¬ 
suellen (eigentlich vom Auge aus, cakkhuto ), so erscheint ihm alles 
(in dieser Welt) verlassen, öde und leer. Betrachtet ein gelehrter, 
kluger weiser Mann die Sphäre des Geschmacks, so erscheint ihm 
alles verlassen, öde und leer“ usw. bis auf das manas und dessen 
Objekte die „Begriffe“. Der Sinn dieses Gleichnisses kann nicht 

*) Verödete und verlassene Siedlungen, sei es infolge der Hungersnot, Sei 
es infolge der Seuchen, mag es in Indien zu allen Zeiten in Oberfluß gegeben 
haben. 
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mißverstanden werden; man entnimmt daraus mit Deutlichkeit, daß 
die sunyatä in keiner Weise eine direkte Leugnung des Seins in¬ 
volviert, sondern lediglich seine Nichtigkeit und Gehaltlosigkeit be¬ 
hauptet. Die Gleichgültigkeit (apeksä), das indifferente Wohlwollen 
(ksdnti) und die Streitlosigkeit (arand) y sind nur als praktische 
Konsequenzen dieser Haltung zu verstehen. 

Außer dem Begriff der sinyatd betrachten wir noch die Begriffe 
der animittatä und der mdyd . 

Der Ausdruck animitta kommt ebenfalls im Päli-Kanon vor, und 
zwar bereits als ein terminus technicus in der stereotypen Rede¬ 
wendung na nimittaggdKi hoti riinavyayanaggUtii — d. h. „er haftet 
weder an den Haupt- noch an den Nebenmerkmalen (des Wahr¬ 
genommenen)“. Man sieht ohne weiteres, daß auch hier keine 
„Negation“, sondern ein praktisches Verhalten gemeint ist; der 
Mönch soll der Sinnlichkeit gegenüber eine absolute Interessen- 
losigkeit behaupten und als „wachsamer Torwärter“ (gattadvara) 
allen von außenher strömenden Eindrücken [(dsava) den Zutritt 
verweigern. Zu einer idealistisch-erkenntnistheoretischen Deutung, 
wie sie zuletzt von Franke 1 ) versucht wurde, liegt absolut kein 
Anlaß vor, und zwar im Mahäyina ebensowenig wie in der älteren 
Lehre 2 ). 

Eine etwas ausführlichere Erörterung erheischt in diesem Zu¬ 
sammenhang der buddhistische Begriff der mdyd. In den Prajfii- 
plramita’s werden dieser Ausdruck und dessen Synonyma nirmdna, 
marici, gandharva-nagara usw. öfters gebraucht. So z. B., um nur 
ein Beispiel anzuführen, heißt es in der Astasähasrika-prajna-para- 
mita 8 ). „Ihr Göttersöhne, einer mäyd gleich sind die Lebewesen, 
einem Traume gleich sind die Lebewesen; so sind die mäyd und 
die Lebewesen keine Zweiheit (d. h. nichts Verschiedenes). Und auch 
die Dinge (dharma) y ihr Göttersöhne, sind einer mdyd gleich, einem 
Traume gleich“. Daß bei allen diesen und ähnlichen Äußerungen jeder 
Gedanke an einer Immanenzlehre hier ebensowenig wie in den 

*) Festschrift für Kuhn, S. 336. 

*) In den Mahayäna-Texten bedeutet nimitta zugleich soviel wie Ursache 
( hetu ), und zwar speziell die Ursache einer falschen Annahme, so daß die 
animittatä geradezu als das „Freisein von Irrtümern“ übersetzt werden kann. 
Dieses Freisein ist aber auch hier epochistisch zu verstehen. 

*) Obers, bei M. Walleser, Quellen d. Religionsgesch. Bd. VI, S. 59; 
zitiert auch bei CandrakTrti in der Prasanna-padä, Bibi. Buddh. IV. S. 449. 
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Upanischaden der wirklichen Absicht der Texte entsprechen würde, 
ist selbstverständlich: die Welt wird mit einem Zauberschein ver¬ 
glichen nicht um das Bewußtsein der Realität mit der bloßen Ein¬ 
bildungskraft zu identifizieren, sondern um die Willkürlichkeit und 
die Nichtigkeit der Seinsentfaltung (prapanca) zu betonen. Dafür 
spricht nicht nur die indische Überzeugung von der vollen, hand¬ 
greiflichen Wirklichkeit der vorgegaukelten Gegenstände, sondern 
vor allem eine Reihe von konkreten Bildern, die zur näheren Ex¬ 
plikation der mäyä herangezogen werden und die allesamt auf die 
Grundvorstellung der Täuschung im Sinne der Verwechslung hin- 
weisen. So z. B., um nur die häufigsten Gleichnisse namhaft zu 
machen, wenn die mäyä mit dem Pisang-Stamm ( kadaü-skandha), 
der in Wirklichkeit kein Stamm ist und nur aus Blättern besteht, 
mit einem Abbild (pratibimba), mit dem Echo (pratisratkä, prati- 
sabda) usw. verglichen wird 1 ). Auch die übliche Gleichsetzung der 
mäyä mit dem Traum (svapna) zwingt uns nicht auf die hier ver¬ 
tretene Interpretation zu verzichten, und zwar deshalb, weil nach 
der allgemein indischen Vorstellung auch die Traumgegenstände ihr 
Dasein haben und von der Wirklichkeit nur dadurch unterschieden 
sind, daß sie auf einer „freien Umschöpfung“ derselben durch den 
ätman beruhen 2 ). Bereits in der Brhadäranyaka-Up. IV, 3, 9 lesen 
wir; „Wenn er nun einschläft, dann entnimmt er aus dieser allent¬ 
haltenden Welt das Bauholz, fällt es selbst und baut es selber 
auf vermöge seines eigenen Glanzes und seines eigenen Lichtes.“ 
Es handelt sich also abermals um ein „willkürliches“ aber nichts¬ 
destoweniger wirkliches Schaffen von Realitäten, und nicht* um „be¬ 
wußtseinsmäßige“ Vorstellungsabläufe, immanente Wahrnehmungen, 
Assoziationen usw. Der Mahäylnist leugnet demnach nicht das Dasein 
der Dinge, er betrachtet sie aber als „unecht“, er ist an ihnen 
„nicht interessiert“ und nimmt sie nicht „ernst“, so wie es nie¬ 
mandem einfallen würde in einer Gandharven-Stadt zu rasten, oder 
ein künstliches Bildnis für die abgebildete Person selbst zu halten. 

') Eine Liste von 31 synonymen Ausdrücken für den Begriff der mSyi 
findet sich in der Mahävyutpatti, Art. 169, herausgeg. von Minajew, Bibi. 
Buddh. Bd. XIII, S. 42. 

*) Dieselbe Erklärung der Traumvorgftnge im Gegensatz zu der volkstüm¬ 
lichen Auffassung des Traumes als eines freien Umherschweifens der Seele 
gibt auch Gaugapida. Vgl. hierzu M. Walleser, Der ältere Vedanta, Hei¬ 
delberg 1910, S. 39 ff. 
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Die „Streitlosigkeit“ erweitert sich auf diese Weise zu einer uni¬ 
versalen lmX.ii nicht nur gegenüber den Meinungen und Ansichten 
(drsti)y sondern auch gegenüber der Daseinssetzung der dinglichen, 
in sich beharrenden Welt, sie umfaßt Personen und Sachen, Lebe¬ 
wesen und Gegenstände, klammert sie ein, ohne sie zu durch¬ 
streichen, schaltet sie aus, ohne sie zu negieren, und eröffnet so 
den Weg zum ewigen Ursprung alles Seienden — zum allumfas¬ 
senden Nichts — zu der unaussprechlichen Leerheit 1 ). 

So viel über die epochistische Grundhaltung des Mahayana. Bevor 
wir weiter gehen, schalten wir noch einige Bemerkungen ein über 
die Frage, inwiefern die geschilderte atheoretische Haltung auch 
dem alten Buddhismus zugeschrieben werden kann. 

Wie bereits gelegentlich bemerkt wurde, lag es in der Tendenz 
Buddha’s, das positive Wissen auf ein Minimum zu beschränken 
und alle Fragen, die für das Streben nach der Erlösung irrelevant 
waren, auf sich beruhen zu lassen. Zugleich erwies sich als aus¬ 
schlaggebend für die Grenzen und für den Umfang dieser Reduktion, 
daß Buddha selbst die traditionelle „brahmanische" Auffassung von 
der Heilswirkung des Wissens übernommen hatte und somit wohl 
auf eine Metaphysik im weiteren Sinne des Wortes nicht aber auf 
den theoretischen Lehrgehalt überhaupt verzichten konnte. So kommt 
es, daß im Zentrum des Pali-Buddhismus der pratZtya-samutpada 
steht, eine Theorie des Abfalls, die der Sämkhya-Reihe durchaus 
gleichwertig ist und nur im engsten Zusammenhang mit den vor¬ 
buddhistischen Erlösungstechniken richtig verstanden werden kann. 
Daß aber trotz dieser unzweifelhaft entscheidenden Rolle der po- 


*) Die Ausdrücke, die hier zur Explikation der mahayini9tischen Grund¬ 
haltung gebraucht wurden, sind zum Teil wörtlich der von Husserl begrün¬ 
deten Phänomenologie entnommen, die als den ersten Schritt zur Gewinnung 
des „transzendental gereinigten“ Bewußtseins eine prinzipielle „Ausschaltung“ 
und „Einklammerung“ aller Daseinssetzungen vorschreibt. Vgl. Husserl, 
Ideen zu einer reinen Phänomenologie, Halle 1913, § 30—33. Daß die ma- 
häyänistische Streitlosigkeit mit der phänomenologischen inoxh direkt iden¬ 
tisch ist, möchte ich indessen schon deshalb nicht behaupten, weil jede 
historische Erscheinung absolut einmalig ist, und durch eine typisierende 
Betrachtung notwendigerweise ihres ganzen Gehalts beraubt werden muß. 
Daher bleibt jede Parallele eben nur eine „Parallele“. Daß Wesen der 
mahäyanistischen Streitlosigkeit kann nur aus dem Mahayana selbst heraus 
und nicht durch Angleichung an anderweitig gegebene Paradigmen verstanden 
werden. 
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sitiven Lehrsätze ein gewisser Ressentiment gegen das Theoretische 
bereits für den Pali-Buddhismus charakteristisch ist, kann nicht 
geleugnet werden. Ob dabei auch die Negation der individuellen 
Seele in diesem epochistischen Sinne als eine prinzipielle Ableh¬ 
nung des Problems selbst gemeint war, 1 ) mag dahingestellt wer¬ 
den: Tatsache bleibt, daß gerade an der Spitze des prafitya-samut - 
pada ein unbestimmbares X steht und daß diese Unbestimmbarkeit 
keiner Unklarheit und keinem Widerspruch entspringt, sondern be¬ 
wußt und absichtlich ein Prinzip zum Ausdruck bringt, auf dessen 
Tragweite Buddha selbst Samy. Nik. II, 17 hingewiesen hat: «An 
eine Zweiheit, o Kaccana, pflegt diese Welt sich zu halten, an das 
«Es ist“ und an das «Es ist nichts Wer aber, o Kaccana, in Wahr¬ 
heit und Weisheit es anschaut, wie die Dinge in der Welt ent¬ 
stehen, für den gibt es kein «Es ist nicht* in dieser Welt. Wer, 
o Kaccana, in Wahrheit und Weisheit es anschaut, wie die Dinge 
in der Welt vergehen, für den gibt es kein «Es ist* in dieser 
Welt.“ Und noch deutlicher im selben Text^III, 138, wo es wörtlich 
heißt: „Ich streite nicht mit der Welt, aber die Welt streitet mit 
mir. Denn nie, o Mönche, streitet ein Dharma-Wisser ( dhamma - 
vadi) mit der Welt. Und was, o Mönche, die Gelehrten in der 
Welt für nicht seiend halten, das lehre auch ich als nichtseiend. 
Und was, o Mönche, die Gelehrten in der Welt für seiend halten, 
das lehre auch ich als seiend.“ — Der Sinn dieser beiden Stellen 
ist eindeutig, und so ist die mahäyänistische Streitlosigkeit nur 
eine konsequente Fortbildung eines Prinzips, das implicite bereits 
für die Tendenz der ursprünglichen Lehre charakteristisch war. 

Nach dieser Digression kehren wir zum Thema zurück und 
richten unsere Aufmerksamkeit auf die Umdeutung, welche die 
altbuddhistische Theorie von der Herkunft des Leidens und von 


*) Diese Auffassung scheint mir in der Tat das Richtige zu treffen, so. 
daß ich geneigt bin die mahayanistische Auslegung des pudgala-naU 
ritmya — der Lehre von der Wesenlosigkeit des Individuums für ursprüng¬ 
lich zu halten. Vgl. hierztf S. Kurod a, Outlines of the Mahayana, Tokyo 1893. 
S. 1: „Buddha’s insigbt *nto things, his words, and actions were in perfect 
accord with truth itself; and in the teachings of his whole life, he never, 
setforth unchangingdoctrine byestablishing flxed dogmas. Although „ Anätman“ 
(non-individuality) is the general principle of Buddbism., yet bis teaching 
this principle was meant not so much to show the true meaning of „Anätman* ‘ 
as to destroy män’s erroneous attachment “to ego.” 
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den Mitteln zu dessen Aufhebung in Zusammenhang mit der Lehre 
von der sanyatä erfahren hat. Wir erinnern zu diesem Zweck 
noch einmal daran, daß der prafitya-samutpada eine Emanations¬ 
reihe im Stil des Sämkhya gewesen ist, und daß er die Überzeugung 
von der Möglichkeit der Befreiung durch das „richtige Wissen* 
zur Voraussetzung hatte. Ziehen wir in Betracht, was oben über 
die Ablehnung des Theoretischen gesagt wurde, so ergeben sich 
von selbst drei folgende Grundsätze: 

1. Als Heilsmittel gilt nicht das „richtige Wissen* im Sinne po¬ 
sitiver Wissensgehalte, sondern umgekehrt: die Aufhebung 
jedes „Wissens*, die Destruktion aller „Meinungen* 
und aller „Ansichten.* 

2. Die Unwissenheit bekommt als dpXi) vIfc xtvnfjoecoc im Prozeß 
des kausalen Entstehens einen neuen und konkreten Sinn: sie wird 
speziell zur Unwissenheit, daß das Leiden ein Abfall von 
der Streitlosigkeit ist, und daß somit die „leidvolle Seins- 
entfaltung“ (prapanca) nichts anderes als eine in der 
theoretischen Einstellung' vollzogene Ausformung der 
„Leerheit“ bedeutet. 

3. Der „Urprung“ und die Quelle des Abfalls ist das 
Nichts, das unbestimmte X 9 zu dessen Erreichung nur der eine 
„mittlere“, alle Gegensätze (anta-dvaya) vermeidende Pfad des Ver¬ 
zichtes auf die „weltliche“ unechte (d. h. auf der mäya beruhende) 
Problematik führen kann. 

In diesen drei Punkten ist implicite die ganze Erlösungslehre des 
Mahäyina aller Schattierungen vorgebildet, und es liegt uns lediglich 
ob, die darin enthaltenen Gedanken herauszuschälen und näher zu 
charakterisieren. 

Zunächst die Mädhyamika’s mit Nägärjuna, Buddhapalita und 
Candraklrti an der Spitze, die sozusagen die orthodoxe Richtung 
innerhalb des Mahäyana selbst vertreten, und deren Lehre mit den 
Prajna-päramita’s wesentlich übereinstimmt. Das Mittel, dessen sie 
sich bedienen, um die Leidenswelt zu vernichten, ist die sogenannnte 
prasahga- Methode l ) — eine raffinierte Begriff^ialektik, die auf der 
reductio ad absurdum aller Thesen beruht. Die Ursache des Leidens 


*) prasanga bedeutet wörtlich „Eventualität“ — „Möglichkeit“ — „Alterna* 
tive“ (Wz. sali) -+■ pr a>. 
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ist der theoretische Abfall von der sünyata, man bekämpft also 
den Feind gleichsam mit seinen eigenen Waffen, indem man nach 
allen Kunstregeln der indischen Syllogistik von jedem dharma be¬ 
weist, daß er ist, nicht ist, sowohl ist wie auch nicht ist, weder 
ist noch nicht ist. Auf diese Weise wird vor allem die von altersher 
im Zentrum der buddhistischen Dogmatik stehende Kategorie der 
Kausalität dialektisch zersetzt und „widerlegt“. Ähnlich wie Hume 
in der Ursachenverkettung ein bloßes belief gesehen hat, so leugnen 
auch die Mldhyamika’s, daß es zwischen den einzelnen Seinser¬ 
scheinungen eine objektive Abhängigkeit geben kann. Denn „alle 
Dinge sind entstanden nicht von selbst und nicht von einem an¬ 
deren, nicht von beiden und nicht ohne Grund.“ 1 ) Ähnlich werden 
auch die Begriffe*) der Zeit (käla)> der Materie t(dhätu), der Per¬ 
sönlichkeit ( pudgala) und des Werdens (bhava) zerlegt: alle diese 
Begriffe erweisen sich als leer, sie verlieren ihren Sinn und ver¬ 
blassen zu einem inhaltsleeren Schein. A wird non-A, Sein wird 
Nichtsein, und die leidvolle Welt versinkt in dem uferlosen Ozean 
der absoluten, unaussprechlichen Streitlosigkeit. 6 ) 

Wesentlich komplizierter und zugleich mehr systematisch aus¬ 
gearbeitet ist die Dialektik der zweiten Schule des MahSyäna, die 
in der Mitte des IV. Jahrh. n. Chr. von Asanga aus Purusapura 
und seinem Bruder Vasubandhu begründet wurde und unter dem 
Namen der Yogäclra’s oder auch der Vijnaptivädin’s bekannt ist. 
Diesen letzteren Namen verdankt sie ihrer Theorie von der vijnapti- 
mütratä , d. h. von dem „bloßen Gegebensein der Anzeige 4 )“, der- 
gemäß die leidvolle Welt dadurch vernichtet werden kann, daß man 

*) Mädhyamika-vrtti 1,1. Bibi. Buddh. Bd. IV. S. 12. 

*) Auf die Darstellung und Würdigung der gesamten Dialektik der Mädhya- 
mika’s muß im Rahmen dieser Skizze verzichtet werden. Ich verweise auf 
Wallesers Übersetzung des Mädhyamaka-sästra von Nägärjuna (tib. und 
chines. Version, Heidelberg 1911 und 1912), wie auch auf die geistreiche und 
gediegne, wenn auch stark kantianislerende Arbeit des russischen Buddhologen 
P. J. Schtscherbatskoj, Erkenntnistheorie und Logik in den Lehren 
der späteren Buddhisten (russ.), Petersburg 1909. 

*) Die weniger wichtige Schule der Svatantrika’s, die auf Bbavaviveka 
zurückgeht und ebenfalls zu den Mädhyamika’s gehört, kann hier unberück¬ 
sichtigt bleiben. 

4 ) Wz.jfna -(- vt, caus. — etwas kundtun, mitteilen, anzeigen. vifnapti könnte 
man demnach mit „Bedeutungsintention“ übersetzen. 
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auf einer bestimmten Stufe der Versenkungstechnik ihre Realität 
als „bloß angezeigt“ erkennt. Zu dieser Einsicht gelangt der Gläubige 
durch eine Reihe von geistigen Übungen hindurch, indem er zunächst 
den Aspekt der (falschen) Setzung (parikalpa) überwindet, sodann 
zu der objektiven, d. h. auf der (gegenseitigen) Abhängigkeit (para - 
tantra) des Sinnes und des Gegenstandes beruhenden Erkenntnis 
schreitet, und endlich auf der dritten Stufe des „vollendeten“ As¬ 
pektes (parinispanna) die absolute, wahre Beschaffenheit ( bhita - 
tathata , tattva) erschaut. Die logische Urteilstheorie, die diesem 
dreigliedrigen Schema zu Grunde liegt, läßt sich kurz folgender¬ 
maßen umschreiben. Das Wissen um das Seiende erschöpft sich in 
Aussagen, die in der Funktion des Kennzeichnens ( laksanä ) stehen 
und eine eindeutige Korrelation zwischen dem Wort als dem Kenn¬ 
zeichen (laksanä) und dem Gegenstände als dem Gekennzeichneten 
(laksya ) voraussetzen. Diese Voraussetzung gilt indessen nur für 
die letzte Stufe des Abfalls von dem Ursprung und beruht auf 
einer unechten, willkürlichen Wirkung der mäyä 9 so daß die Er¬ 
lösung, als eine direkte Umkehrung des Emanationsprozesses in 
erster Linie als eine stufenweise, dialektische Destruktion 
der Symbolik der Sprache und der logisch-diskursiven 
Gesetze zu bestimmen ist. Die Welt erweist sich sodann als ein 
nichtiges, fließendes Gebilde, das zugleich seiend und nichtseiend 
ist: nichtseiend, sofern die „Anzeige“ etwas Unechtes und will¬ 
kürlich Bewirktes ( abhisamskrta) anzeigt; seiend: sofern sie überhaupt 
etwas anzeigt und somit noch nicht auf das absolute Nichts ge¬ 
richtet ist. Die völlige Leerheit ist aber von hier aus leicht zu 
erreichen: der logische Ausdruck, nachdem er zur bloßen „Anzeige“ 
geworden ist, verliert überhaupt seinen Sinn und wird zu einem 
flatus vocis. „Man schaut das bloße Gegebensein des Wortes — heißt 

es im Süträlamkara XI, 48 — d. h. die (bloße) Anzeige;. 

Dies schauend, schaut man überhaupt nichts mehr, weil beim Fehlen 
des Sinnes auch seine Anzeige nicht mehr gesehen wird. Dieses 
Nicht-Erfassen ist die Erlösung.“ 

Zu dieser summarischen Skizze noch eine wichtige Ergänzung: 
War der „Ursprung“ der Mädhyamika’s, den sie durch eine dialek¬ 
tische Zersetzung des Begriffes zu erreichen hofften, in voller Un¬ 
bestimmtheit der atheoretischen Haltung als die „Leerheit“ definiert 
worden, so tritt uns derselbeBegriff bei denYogacära’s als dasUrbewußt- 
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sein — als das alaya-vijaHna entgegen. Die ganze Tragweite dieser 
für die weitere Entwicklung epochemachenden Neuerung gebührend 
zu würdigen, ist in diesem Zusammenhang nicht möglich: so viel 
muß indessen betont werden, daß es sich nur scheinbar um einen 
Verstoß gegen die mahäyanistische Streitlosigkeit handelt, indem 
das alaya-vijnana nur ein anderer Titel für die sunyatä ist. Auch 
darf man in diesem Begriff keine Verletzung der Lehre von der 
Wesenslosigkeit des Individuums erblicken, da es sich nicht um 
die individuelle, an ein psycho-physisches Wesen gebundene Seele 
(ßva ), sondern um das überpersönliche, ursprüngliche „Keim-Be¬ 
wußtsein“ ( ’yoni-bjd ) handelt, das nur insofern zu der Kategorie 
des Psychischen in einer ausgezeichneten Beziehung steht, als es 
durch die geistigen Techniken und Läuterungsprozesse von dem 
Wahn des Leidens befreit werden kann. Besonders wichtig ist dabei 
die Rolle, welche der mäyä als der Ursache des Leidens beigelegt 
wird: sie verblaßt nunmehr zu einer blinden, unpersönlichen Potenz, 
ohne jedoch die alte Grundbedeutung des unberechenbaren, unrecht¬ 
mäßigen Hervorbringens zu verlieren. Damit ist aber zugleich der 
ganze Unterschied zwischen der indischen und der abendländischen 
Deduktion der Wirklichkeit aus dem Bewußtsein gekennzeichnet, 
der wesentlicher und wichtiger ist, als die in Europa meist miß¬ 
verstandene und in Indien schlechthin unbekannte Immanenzlehre. 
Um nur den Kernpunkt der Frage anzudeuten, genügt hervorzu¬ 
heben, daß während z. B. Kant durch seine transzendentale De¬ 
duktion der Kategorien und in der Gegenwart etwa Husserl 1 ) 
durch seine Konstitutionslehre die quaestio iuris und die unver¬ 
brüchlich geltende Gesetzmäßigkeit des sinngenetischen Zusammen¬ 
hangs (das apriori-Problem) sicherzustellen bemüht sind, die Yoga- 
cara’s durch die Ableitung des Seins aus dem alaya-vijnäna gerade 
das Gegenteil, nämlich die Nichtigkeit und die Gehaltlosigkeit aller 
„Gesätze“ zu beweisen hoffen. Mit anderen Worten: für die Trans¬ 
zendentalphilosophie gilt die Bewußtseinsgenesis als der letzte 
Rechtsgrund und die letzte Norm, für das Mahäyäna ist sie nur 
ein Verdunkelungsprozeß, ein schlechthin unmotivierter, sinnwidriger 
Abfall, der jeder Rechtsgrundlage entbehrt und nur deshalb rück¬ 
gängig gemacht werden kann. Daß diese Reduktion durchaus nach 


*) Vgl. auch Cohens, Logik der reinen Erkenntnis. 
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dem Muster der in der Einleitung skizzierten Erlösungstechniken 
verläuft, und als ein objektiver Prozeß zu verstehen ist, bedarf 
keiner weiteren Begründung. So führt auch der Begriff des alaya- 
vijTiana in seiner Verquickung mit der may I über die traditionelle 
Problematik nicht hinaus, und gerade dieser Punkt muß bei jedem 
Vergleich mit den außerindischen Philosophien festgehalten werden, 
falls man überhaupt die Kulturphänomene in ihrer echten Unver- 
fälschtheit, und nicht durch die Brillen meist trüber und entstellter 
Reminiszenzen betrachten will. 

5. Die Lehre von der doppelten Wahrheit. 

Wenn wir jetzt zurückblickend die skizzierten Grundgedanken 
der philosophischen und der volkstümlichen Erlösungslehren des 
Mahäyäna miteinander vergleichen, so werden wir uns kaum der 
Erkenntnis verschließen können, daß die beiden Schichten nicht 
nur kein übereinstimmendes geschlossenes Ganze bilden, sondern 
daß sie sich direkt gegenseitig aufheben und ausschließen. So z. B. 
um nur die am meisten auffallenden Gegensätze hervorzuheben, 
verträgt sich die epochistische Grundhaltung schwerlich mit dem 
Gebot des tätigen universalen Mitleids und noch weniger mit dem 
positiven Glauben an die unzähligen Buddha’s und Buddha-Regio¬ 
nen. Daß die Scholastik und die populäre Dogmatik soweit aus¬ 
einandergehen, ist allerdings zunächst überraschend, und erklärt 
sich nur zum Teil durch die für Indien charakteristische Dehnbar¬ 
keit und Anpassungsfähigkeit des Begriffs der Orthodoxie. In der 
Tat liegt das Problem viel tiefer, was bereits aus der Tatsache 
erhellt, daß die mahäyänistischen Doctores die angedeutete Divergenz 
nicht nur selbst gesehen, sondern sogar auf alle Konsequenzen 
daraus mit Nachdruck hingewiesen haben. So z. B. lesen wir in 
der Vajracchedika Prajna-päramita 1 ): „Wer so sagte, o Subhüti, 
’durch den Tathagata ist das Gesetz gelehrt worden’, der würde 
Unwahres (vitatha) sagen, der würde mit Unwahrem, das er gesagt 
hat, um mich herumreden (abhyacakslta mam sa Subhute ’satod - 
grhltena). Warum? — Gesetzeslehre, Gesetzeslehre! O Subhüti, es 
gibt kein Ding, da9 als „Gesetzeslehre“ wahrgenommen werden 
könnte.“ Und noch deutlicher in der Akutobhayä 2 ) des Nagarjuna 

*) Anecdota Oxoniensia, Aryan Series, I, 1. S. 40. 

*) M. Walleser, Die mittlere Lehre, tib. Vers. S. 149. 
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XXIV, 1, wo direkt gefolgert wird: „Wenn alles leer ist, ohne Ent¬ 
stehen und Vergehen, so ergibt sich die Nichtexistenz der vier 
edlen Wahrheiten. Dann aber gibt es weder die „in den Früchten 
Stehenden“ (d. h. die nach der Erlösung Strebenden), noch die 
„Angelangten“ (d. h. die bereits Erlösten) — weder die Lehre, 
noch die Gemeinde.“ Und „wenn das alles nicht existiert, wie 
wird dann ein Buddha existieren?!“ 

Hierzu kommt noch, daß die Schwierigkeit, die hier zu Tage 
tritt, für die höhere Exegese eben überhaupt keine Schwierigkeit, 
sondern nur einen Tiefsinn bedeutet, der durch die Behauptung 
gerechtfertigt wird, daß die in den Sütra’s niedergelegte Lehre 
nicht alles sei, was der Meister zum Heil der Wesen verkündet 
hat. Gemäß der Theorie von den dhycini-buddha’s hat vielmehr zu 
derselben Zeit als Sikya-muni auf dem Jambu-dvlpa (d. h. auf dem 
indischen Kontinent) das Rgd des Gesetzes in’s Rollen brachte, das 
übersinnliche Original desselben im Himmel eine andere, tiefe und 
verborgene Lehre gepredigt, die zunächst von den Drachen ( näga) 
aufbewahrt, erst einige Jahrhunderte später von dem heiligen Nä- 
gärjuna und anderen Lehrern auf die Erde heruntergebracht wurde. 1 ) 
Dem entspricht auch eine doppelte Wahrheit: die des höchsten 
Sinnes“ (paramartha ) und die „umhüllte“ ( samvrti ) der „täglichen 
Erfahrung“ (vyavahära)> wodurch der Gegensatz zwischen der popu¬ 
lären und des philosophischen Auffassung offiziell anerkannt und 
sanktioniert wird. „Der Buddha’s Lehre — sagt Akutobhaya XXIV. 8 
— ist von zwei Wahrheiten abhängig: der verhüllten, weltlichen 
Wahrheit und der Wahrheit des höchsten Sinnes. Diejenigen, welche 
den Unterschied dieser beiden Wahrheiten nicht erkennen, erkennen 
nicht der Buddha-Lehre tiefste Beschaffenheit.“ Der formale Wider¬ 
spruch zwischen den beiden Standpunkten wird somit von der ein- 


*) Vgl. auch die bei Wassiljew, S. 164 übersetzte Stelle aus dem Samdhi- 
nirmocana-smtra, dergemäß der historische Buddha drei verschiedene Lehren 
nacheinander verkündet hat: 1. die Lehre der Sravaka’s, 2. die der Madhy- 
amika’8 und 3. die der Yogacira’s, die in jeder Hinsicht als das „letzte“ 
Wort des Meisters anzusehen ist. Die drei Perioden in der Lehrtätigkeit 
Budda’s entsprechen den drei Merkmalen {lak§a$a): dem parikalpita, dem 
paratantra und dem parinispanna. Der japanische Buddhismus geht noch 
weiter, indem z. B. die He-gon-Sekte, die sich auf das Avataipsaka-sStra stützt, 
fünf, und die theistischen So-do-Sekten sogar tausende von Offenbarungen, 
die alle von dem einen Säkya-numi stammen, annehmen. 
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heimischen Exegese selbst zu einem Prinzip gestempelt, dessen 
Tragweite und Bedeutung herauszuarbeiten und zu bestimmen die 
nächste Aufgabe dieser Betrachtungen bilden muß. 

Zunächst ist hervorzuheben, daß über das unmittelbare Motiv 
dieser Doppelheit der Offenbarung die mahäyanistische Literatur 
selbst die gewünschte Auskunft gibt. Im Sad-dharma-pundarika') lesen 
wir: „Die Wissenschaft ist schwer zu begreifen; wenn die Toren 
sie plötzlich hörten, würden sie verwirrt und in ihrer großen Torheit 
sofort rasen und tollen. Ich spreche je nach dem Fassungsvermögen 
eines jeden: mit Hilfe doppelsinniger Bedeutungen mache ich die 
Theorie zu recht.“ Und ähnlich im Madhyamakävatara VI, 95,*) wo 
der Bodhisattva Mahämati auf die Frage, ob die Annahme eines 
tathagatagarbha nicht der verpönten afrnan-Lehre gleichkäme, aus 
dem Munde des Erhabenen selbst eine folgende Antwort bekommt: 
„Die Tathägata’s, die Arhat’s, die vollkommenen Buddha’s lehren als 
tathagata-garbha. die sünyatä, das Übersein ( bhavakoti ), das nirvana ... 
Und um die Angst, welche die Toren vor der Wesenslosigkeit empfin¬ 
den, nicht aufkommen zu lassen, gebrauchen sie das Wort „ tathigata - 
garbha .“ Wie ein Töpfer aus demselben Lehm verschiedene Töpfe her¬ 
stellt ... so lehren auch die Tathägata’s mit Hilfe verschiedener Äqui- 
vökationen dieselbe Wesenslosigkeit der Dinge.“ Der Gedanke, der 
hier ausgesprochen wird, ist von größter Bedeutung. Man sieht, daß 
das „Was“ der Offenbarung für das Mahäyäna gänzlich gleichgültig 
ist Denn nicht auf die „reine Wahrheit“ und die Befriedigung des 
exakten, kritischen Erkenntnistriebes kommt es hier an, sondern 
lediglich auf die Befreiung vom Leiden. In diesem Streben berühren 
sich aber zugleich die „Streitlosigkeit“ und der „Universalismus“: 
weil das Theoretische irrelevant ist, deshalb ist die allgemeine 
Erlösung auch für die Schwachen und Einfältigen möglich; und 
umgekehrt, weil die Erlösung universal sein muß, deshalb ist das 
inhaltliche Wissen als solches bedeutungslos. 8 ) 

l ) Vgl. Ryavon Fujishima, he bouddhisme japonais, Paris 1899, und 
H Haas, Amida Buddha unsere Zuflucht, Leipzig 1910. 

*) Tibet. Version herausgeg. von de la Vallöe Poussin, Bibi. Buddh. 
Bd. IX; übersetzt von demselben Gelehrten, Le Musöon. XII. S. 251. 

8 ) Damit hängt zusammen, daß nach der Lehre des Mahäyäna alle „Fahr¬ 
zeuge“ echt sind, indem sie alle von dem Buddha verkündet wurden und 
indem sie alle zum nirvana. führen. Nur ihre Zweckmäßigkeit, d. h. der 
praktische Wert ist verschieden, wie das z. B. im Prasna-vyäkaraya-sutra 
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Unter diesem Gesichtspunkt betrachtet, bekommt die Erweiterung 
der dialektischen Destruktion auf die Heilswahrheiten selbst eine 
neue Beleuchtung: sie wird zur Weisheit aller Weisheiten, zum 
Apogeum der Laufbahn eines Bodhisattva, zu einer endgültigen und 
allumfassenden Synthese sämtlicher Gegensätze und Widersprüche 
— zum letzten Akt des Erlösungsprozesses. Zugleich weist die Lehre 
von .der Anpassung des Meisters an die Intelligenz der Hörer auf 
eine andere Seite desselben Grundgedankens hin: auf die Vor¬ 
stellung, daß nicht nur in einem magischen Körper (riirni&na-Jcäya) 
erscheinende Welterlöser, sondern die Erlösung überhaupt und so¬ 
mit auch das Leiden und das nirväna nur ein Trick, ein im Nichts 
aufgeführtes Schauspiel — eine mäya ist. In der Astasahasrikä- 
Prajnä-päramita *) heißt es: „Wie, o Subhüti, ein Zauberer, oder 
Zauberkünstler, oder eines Zauberkünstlers Schüler an einem Kreuz¬ 
wege eine große Volksmenge hervorzauberte, und, nachdem er sie 
hervorgezaubert hat, das Verschwinden jener großen Menge bewirkte: 
was denkst du, Subhüti, ist da durch jemanden irgend wer getötet 
oder gemordet oder vernichtet oder zum Schwinden gebracht wor¬ 
den? — Nein, Ehrwürdigerl — Ebenso, o Subhüti, bringt ein 
Bodhisattva Mahasattva unermeßliche, unzählige Wesen zum völligen 
Erlöschen“. Und in dem Bhadra-mayakara-vyäkarana 2 ), wo erzählt wird, 
wie ein Jongleur Bhadra, um die Allwissenheit des Erhabenen auf die 
Probe zu stellen, ihn und seine Gemeinde zu einem vorgegaukelten Mahl 
auf einem Kehrichthaufen einlädt, sagt der Tathagata selbst: „Nur 
dem Tathagata kommt wirkliche Zauberkraft zu, insofern er alles 

(nordariscbe Version mitgeteilt und übersetzt bei E. Leu mann, Maitreya- 
Samitl, S. 43.) ausgeführt wird. Eine philosophische Begründung dieser 
Lehre gibt Asanga, im Sütralamkära, XI, 53—59. Diese, in der Theorie 
behauptete „Einheit aller Fahrzuge“ hindert die Mahäyänisten selbstver¬ 
ständlich nicht, die Srävaka’s für ganz minderwertige, bedauernswerte 
Menschen zu halten — ein Charakterzug, der auch für den Begriff des 
buddhistischen Mitleids nicht unwesentlich ist. 

*) M. Wal lese r, D e Vollkommenheit der Erkenntnis, Quellen der Reli¬ 
gionsgeschichte, Bd. VI, S. 46. 

*) Erhalten nur in der tibetischen und in der chinesischen Version. Die 
chinesische Übersetzung stammt von Dharmarak§a (Cu-Fä-hu) aus der Zeit 
der Tsin-Dynastie 265—3l6 n. Chr. Vgl. Bunyu Nanjio, Cat. Nr. 35. Die 
mitgeteilten Stellen verdanke ich der Freundlichkeit meines hochverehrten 
Lehrers, Herrn Prof. E. Leumann, der mir einen Einblick in das Manuskript 
seiner unveröffentlichten Übersetzung des Textes aus dem Tibetischen ge¬ 
stattet hat. 
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als mayl-artig erkennt Würden auch alle Wesen die maya des 
Bhadra besitzen, damit kämen sie nicht dem hundertsten oder 
tausendsten, ja nicht mal dem billionsten Teil der mayi des Tathi- 
gata nahe.“ Der Gipfel aller Dialektik sind aber die Worte, die in 
demselben Text Buddha an Bhadra richtet, als dieser von der Macht 
des Erhabenen überwältigt, seine maya nicht rückgängig machen 
kann und reuevoll um Verzeihung bittet: „Die Besitztümer und 
Vergnügungen der Wesen sind hervorgezaubert durch die maya 
des karman (d. h. des Gesetzes der Vergeltung), mein Mönchsorden 
durch die mayi des dharma, ich selbst durch die mayi der prdjrTi 
(der überweltlichen Weisheit), der trUihasra-mahisahasra-lokadhitu 
(d. h. das Universum aus unzähligen Welten bestehend) durch die 
miyi des prapanea-abhisamskira (d. h. der empirischen, die Viel¬ 
heit bewirkenden Ursächlichkeit) — alles durch die miya des hetu 
(der Einzelursache) und des pratyaya (der funktionellen Abhängig¬ 
keit überhaupt). So magst Du mich jetzt zauberartig bewirten.“ 
Auf diese Weise führt die Philosophie des Mahlyana zu einer uni¬ 
versalen Scheinlehre: den hervorgezauberten Lebewesen 
erscheint ein ebenfalls hervorgezauberter Erlöser 
und erlöst sie vom hervorgezauberten Leiden, indem 
er die allgemeine Nichtigkeit der Seinsentfaltung 
offenbart. Die Er-lösung erweist sich alsdann als Auf-lösung 
der kosmischen Phantasmagorie — als eine fortschreitende Re¬ 
duktion auf den Ursprung. Die Kluft zwischen dem gnadespen¬ 
denden Gott und dem begnadigten Menschen schwindet: der Er¬ 
löser und der Erlöste sind nur Ausstrahlungen einer und derselben 
Macht: des tathigata-garbha in der Sprache der Welt, des allum¬ 
fassenden, unaussprechlichen Nichts im Sinne der höchsten Wahrheit. 

Dieses Ergebnis ist das letzte Wort des Mahayana. Daß aber eine 
historisch-verstehende Betrachtung bei dieser Formulierung nicht 
stehen bleiben darf, sondern vielmehr das Problem, das offenbar erst 
jetzt in das entscheidende Stadium gerückt wird, auf seine aller¬ 
letzten Konsequenzen hin untersuchen muß, ist klar. Es drängt sich 
vor allem die Frage auf, wie die Leerheit, bezw. das Urbewußtsein 
in den Strom des Abfalls geraten konnte, eine Schwierigkeit, die 
durch den Begriff der maya zugestandenermaßen nur umschrieben, 
aber nicht beseitigt wird. Bekanntlich geben die altbrahmanischen 
Erlösungstechniken auf diese Frage eine durchaus eindeutige Ant- 
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wort, indem sie von den ältesten und primitivsten Anfängen der 
Spekulation in den Brähmana-Texten bis auf das Sämkhya und den 
Vedanta eine Art Sündenfall des Absoluten lehren, und sei es 
in der „Sehnsucht nach dem Anderen u , sei es in der „Furcht 
vor der Einsamkeit“ das Urmotiv der Entfaltung alles Seienden 
erblicken. 1 ) Daß diese Auffassung der Metaphysik der Yogacara’s tat¬ 
sächlich zugrunde liegt, scheint ziemlich klar zu sein: das alaya - 
vißana, das Urbewußtsein durch die klesa *s getrübt, verliert gleich¬ 
sam das Gleichgewicht und entfaltet, wie ein Träumender oder noch 
besser wie jemand, der in der Hypnose eine fremde Rolle spielt, 
eine ganze Welt, die in Wirklichkeit nichts wie eine Kulisse ist, 
oder auch in der streng-logischen Terminologie der Schule gesprochen, 
auf einer willkürlichen „Setzung“ ( parikalpa ) beruht. Allerdings, ob 
diese Darstellung als allgemein mahäyinistisch bezeichnet werden 
darf, muß stark bezweifelt werden, da es nicht ausgeschlossen ist, daß 
wir es gerade hier mit einer sekundären Angleichung an die brahmani- 
schen Vorstellungen, vor allem an das Samkhya-Yoga, das sich grade 
im 3. nachchristlichen Jahrhundert einer besonderen Blüte erfreute, 
zu tun haben. 1 ) Hierzu kommt noch, daß die Stellungnahme der 
Madhyamika’s zu demselben Problem kaum die Ursprünglichkeit der 
in Frage stehenden Lehre zu stützen vermag, und zwar nicht nur, 
weil die radikale Durchführung des epochistischen Grundprinzips auch 
die Frage nach der Herkunft des Abfalls einklammert, sondern weil 
die Texte eher zu einer diametral verschiedenen Auffassung Anlaß 
geben, indem sie die mäya mit der prajna , d. h. mit der überwelt¬ 
lichen Weisheit gleichsetzen, diese letztere zugleich als die Mutter 
der Buddha’s und als die Urquelle des Seins betrachten und somit 
deutlich auf die äivaitische Vorstellung des „spielenden Gottes“ hin- 
weisen. Daß der Begriff der mayä von Haus aus theistisch ist, und, 
sofern man in einer Theodicee keinen Ausweg zu finden hofft, not- 


*) Auch die Theorie der „Verführung“, die für das Siipkhya charak¬ 
teristisch ist, gehört hierher, insofern die Möglichkeit der Verbindung zwischen 
Geist und Materie prinzipiell eine entsprechende Prädisposition bei dem ersteren 
voraussetzt. Die Verantwortung für die Tatsache des Leidens trifft somit aus¬ 
schließlich den verführten Geist, und nicht die Verführerin, die ex deflnitione 
geistlose Materie. 

•) VgL S. L6vi In der Introducdon zu der Obersetzung des SCtrXkupkira, 
BibLde l’dcole des hautes dtudes. Paris 1911. 
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wendigerweisein einer völlig irrationalen, ästhetisierend-dämoniscben 
Ausdeutung des Weltgeschehens gipfeln muß, ist schon früher aas¬ 
geführt worden; und da auch sonst die gesamte Buddhologie des 
Mahayäna mit der Lehre von den drei Körpern an der Spitze deutlich 
eine außerweltliche, an dem Treiben der Welt unbeteiligte Macht 
voraussetzt, was bei der Annahme der Theorie des Sündenfalls ganz 
offenbar undenkbar wäre, so dürfen wir wohl die Frage nach dem 
Urmotiv des Abfalls von der Leerheit dahin beantworten, daß es 
sich um ein „unverantwortliches Spiel“ einer mit Bewußtsein aus¬ 
gestatteten Potenz handelt. Doch ist nicht zu vergessen, daß die hier 
erörterte Alternative in einer so scharf zugespitzten Formulierung 
den Texten unbekannt ist, so daß im allgemeinen nur von gewissen 
Indizien, die implicite auf die angedeuteten Vorstellungssphären hin- 
weisen, die Rede sein kann. Auch ist es nicht ausgeschlossen, daß 
für die mahayinistische Dialektik die beiden Grenzfälle etwa als ein 
„Sündenfall ohne das Schuldbewußtsein“ dasselbe bedeuten. Doch 
muß diese Möglichkeit offen bleiben, da sie sich den Mitteln des 
diskursiven Denkens völlig entzieht und nicht mal einer mythologisch¬ 
bildlichen Andeutung zugänglich ist. So bleibt gerade das allerletzte 
Problem ein Mysterium. Denn „diese erhabene und geheimnisvolle 
Lehre ist fürwahr kein Tummelplatz der Logiker 1 )!“ 


*) SuträlaipkSra, I. 7. 
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WELTSCHAU 

(Zusammengestellt von Ludwig Ankenbrand.) 

I. AKADEMISCHE NACHRICHTEN 
Prof. Dr. Winternitz, der bekannte Indologe der deutschen Universität 
zu Prag und Bearbeiter der Geschichte der buddhistischen Literatur 
(2. Bd. seiner indischen Literatur) hat einen Ruf an die von Rabindranath 
Tagore in Kalkutta begründete Hochschule angenommen und wird dort 
1922 Vorlesungen halten. 

Nobel, Dr. phiL, Johannes, Bibliothekar der preuß. Staatsbibliothek, ha* 
bitulierte sich an der Universität Berlin für indische Philologie und Ge* 
schichte und hielt eine Antrittsrede über „Entstehung und Vollen* 
düng der indischen Kunstdichtung“. 


Die Kultur des Ostens an den deutschen Hochschulen. 

(Nachtrag zum Verzeichnis der Sommersemester*Vorles. 1921 auf S. 174). 

Köln 

H a a 8 : Einführung in die Philosophie Asiens. 

F o y: Der alte Orient in seinem kulturgeschichtlichen Aufbau und Zu* 
sammenhang. 

Scheftelowitz: Sanskrit*Grammatik. — Ein Upanishad*Text. 

Rostock. 

H e r b i g : Erklärung altindischer Texte. — 

Frankfurt a. M. 

Lomroel: Einleitung in die indogermanische Sprachwissenschaft. 

P r i n t z : Sanskrit*Kurse. — Upanishad*Lektüre. — Die indischen Re* 
ligionen (Veda, Buddhismus, Hinduismus). ' 

Henning: Einführung in die außereuropäische Philosophie. 

Von den Volkshochschulen behandelt nach den uns vorliegenden 
Verzeichnissen nur die Humboldt*Hochschule (Freie Volkshoch* 
schule Groß*Berlin) das Gebiet des fernen Ostens: 

Dr. Ernst Cohn*Wiener: Die Stile des Ostens (Indien, Japan, 
China etc.). 

Dr. Leonhard Adam: Die großen Staaten des fernen Ostens und 
des alten Amerika (China, Japan, Alt*Indien etc.). 

Seminar für orientalische Sprachen, Berlin. 

Glasenapp: Länder und Völker Indiens. 

Scharschmidt: Geschichte Japans. 

Forke: Religion und Sitte Chinas. 

Sprachkurse u. a.: Hindustani, Chinesisch, Japanisch. 

II. WISSENSCHAFTLICHE INSTITUTE, MUSEEN, AUS¬ 
STELLUNGEN UND KONGRESSE 

Wie der „Vorwärts“ (Berlin, 13. Sept.) mitteilt, scheint das asiatische 
Museum in Dahlem aufgegeben zu sein und der Plan zu bestehen, 
die ostasiatische Kunstabteilung der Berliner Museen in einigen Räumen 
des Monbijou^Schlosses unterzubringen. 
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Im April fand im Römerzu Frankfurt eine Ausstellung „Asien in 
der Kunst** statt; China und Japan waren reichlich vertreten und die 
buddhistischen Kunstwerke des Ostens fanden, da durch die 
gleichzeitig stattfindenden Vorträge für den Osten Verständnis geweckt 
wurde, viele Bewunderer. 

Zur Ostasiatischen Ausstellung in Hannover sprach am 7. Oktober 
Dr. C. With in der Kestner*Gesellschaft über das Wesen ostasiati» 
scher Kunst und ebnete damit den Zuhörern das Verständnis für 
Ostasien, besonders China, speziell aber für die augenblickliche Ausstel« 
lung. 

Eine Ausstellung ostasiatischer Kunst (aus württembergischem Staats« 
und Privatbesitz) veranstaltete in der Zeit vom 4. September bis 8. Oktober 
in Verbindung mit dem Stuttgarter Galerieverein und dem Württ. Kunst« 
verein die Ostasien«Abteilung des Deutschen Ausland» 
Instituts in den Räumen des Neuen Schlosses zu Stuttgart. 
Welch reichen Besitz an Kunstschätzen in Malerei, Plastik, Keramik etc. 
gerade Württemberg aufzuweisen hat, zeigte sich hier wieder einmal deut« 
lieh; Täglich fanden zwei wissenschaftliche Führungen durch den Leiter 
der Ostasienabteilung des D. A. I., Herrn H. Lambert z, statt. Dazu wur* 
den im Vortragssaal des Lindenmuseums sechs Vorträge, die in das 
Wesen des Ostens einführten, gehalten. Es sprachen am 6. September 
Pfarrer Dr. R. Wilhelm, Tsingtau, über „Licht aus dem Osten“; 
derselbe am 9. über „Chinesische Dichtung**; am 13. September 
Baurat E. Boerschmann, Berlin, über „Baukunst und Kultur 
der Chinesen**; am 16. September Dr. Otto Fischer über „Chine« 
sisohe Malerei"; am 20. September Erwin Toku«Baelz, Lud» 
wigsburg, über „Die Seele Japans in der Dichtung" und am 
22. derselbe über „Das japanische Theater" (Vortrag eines Dra« 
mas in japanischem Stil). Ausstellung und Vorträge waren ausgezeichnet 
besucht — ein Beweis, daß das Interesse für die Welt des Buddhismus 
stetig zunimmt 

Der Deutsche Orientalistentag vereinigte Ende Oktober eine große 
Anzahl Gelehrter und Interessenten für den nahen und fernen Osten in 
Leipzigs gastlichen Mauern. Von dep zahlreichen Vorträgen war der 
dritte für uns besonders wertvoll. In ihm gab Prof. Sieg«Göttingen einen 
Einblick in die Sprachen, die bei den deutschen Inner« 
asienexpeditionen zutage traten. „Aus den Handschriften der 
Turfan»Expedition hat man, wie die „Voss. Ztg." vom 4. Oktober 
in Erläuterung dieses Vortrags meldet, „aus dem 7. Jahrhundert nach 
Christus zwei Dialekte kennen gelernt, die miteinander verwandt sind. Der 
eine wird in der Gegend von Kutscha gesprochen, dessen Inland vor kur# 
zem durch die Veröffentlichung der dortigen Denkmäler einem größeren 
Publikum bekannt geworden ist. Die tocharische Sprache ist aus 
Turfan bekannt geworden, scheint aber erst durch den Buddhis» 
mus dorthin gebracht worden zu sein. Ihre eigentliche Heimat liegt in 
einer nicht genau zu bestimmenden Gegend Innerasiens. Beide Sprachen 
sind indogermanisch, haben aber viele fremde Beimischung, wie der Ge# 
lehrte durch zahlreiche Beispiele erläuterte, bei denen immer wieder eine 
gewisse Verwandtschaft mit der allen Gebildeten geläufigen indogermani« 
sehen Sprache zutage tritt.* 4 — Auch chinesische und indische Damen 
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konnte man in ihren malerischen Trachten als Teilnehmer des Kongresses 
bemerken und ein indischer Gelehrter, Tara Chand Roy hielt eine 
Rede in reinstem Deutsch, in der er ein Loblied auf die deutsche Wissen» 
Schaft sang und das gegenwärtige Abhängigkeitsverhältnis beider Völker 
in Bezug auf ihre höchsten geistigen Güter schilderte. Zahlreiche Impulse 
habe die moderne indische Wissenschaft von der deutschen empfangen, 
wie andererseits die indische Philosophie und Kultur auf große deutsche 
Denker, wie Schopenhauer, eingewirkt hätten. — Geheimrat Lüders 
schloß die Tagung mit einer stimmungsvollen Rede, in welcher er der 
Hoffnung Ausdruck verlieh, daß sich die orientalischen Forschungen künf» 
tig in immer weiteren Kreisen Freunde erwerben und daß auch die leiten» 
den Stellen ihre große Bedeutung in ihrem ganzen Umfange erfassen 
möchten. 44 (v. Gp.) 


III. VORTRÄGE 

Pastor Mensing begann am 14. September in der höheren Mädchenbil» 
dungsschule zu Chemnitz einen Vortragszyklus über Spenglers „Unter» 
gang des Abendlandes“, wobei im ersten Vortrag auch der Buddhismus 
gestreift wurde. „Für Spengler ist 44 — nach Mensing — „Buddha der letzte 
seiner Kultur, wie Nietzsche der sterbende Fechter der abendländischen 
Kultur ist. 44 .... Es wird dann weiter ausgeführt, daß Buddha ent» 
sage, während Faust fluche, und die Kultur des Abendlandes als „Fausti» 
sehe Kultur 44 bewiesen. 

Ludwig Ankenbrand sprach am 10. Oktober in der Vereinigung Christ» 
Hcher Kaufleute von Stuttgart und Umgebung über „Ceylon, Land 
und V o 1 k 44 , wobei die volkstümliche Ausprägung des Buddhismus unter 
den Singhalesen eingehend besprochen wurde. 

Pr. Hans Lindau sprach in der Herder»Gesellschaftzu Berlin 
am 11. September über „Buddha und Christus 44 . Einleitend kam der 
Redner auf die sog. neubuddhistischenBestrebungenzu spre» 
chen und erklärte Herder als den rechten Wegweiser zu einer Aus» 
einandersetzung mit Buddha und Christus, um weiterhin in knappen Strichen* 
das Leben Buddhas zu zeichnen. Nach der „Dtsch. Allg. Ztg. 44 , Berlin, 
aber kommt er zu dem Schluß, daß die Religion Christi dem Buddhismus 
überlegen sei, da letzterer „der Fülle und Vielfältigkeit des Daseins nicht 
vollauf gerecht zu werden vermöge. In allem sei Buddha ein früher Vor» 
klang, eine leise Verkündigung dessen, der da kommen sollte . . . 44 

Erzbischof D. Söderblom»Upsala sprach auf dem Evangel. Kirchen» 
tag anläßlich der Luthergedenkfeier in der Markuskirche zu Stuttgart 
über „Luthers universale Bedeutung und die geistige 
Erneuerung der Kirche 44 , wobei er, nach der „Südd. Ztg. 44 vom 
19. September u. a. sagte: „Aber nicht nur die europäische Christenheit, 
auch die indische und ostasiatische Gottesliebe des Hinduismus und 
Buddhismus hat von Luthers Glaubensinnigkeit viel 
zu lernen. 44 

Prof. D. Dr. Stange »Göttingen sprach am 9. September anläßlich 
eines in Stuttgart veranstalteten Wissenschaftlichen Kurses 
für Theologen über den „Stufengang der Religionsge» 
achicht e 44 , wobei auch der Buddhismus kurz behandelt wurde. 
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Bruno Sprafke*Freyer sprach am 10. Oktober im Schubertsaal zu Frank* 
furt a. M. über das Thema „Auf dem Wege zur Erlösung“, wobei 
Goethe, Schopenhauer, die Mystiker des Mittelalters und die Weisen des 
Ostens zum Worte kamen. 

M. Steinke sprach am 4. Oktober in der Gesellschaft für Forschung und 
Aufklärung über „W as will der Buddhismus ?“ War der Vortrag 
so, wie ihn Arno Nadel in der „Freiheit“ (Berlin) vom 6. Oktober 
bespricht, so wurde wohl noch nicht leicht ein größerer Unsinn für Buddhis* 
mus ausgegeben. Das geheimnisvolle Nirwana spielt natürlich wieder die 
Hauptrolle. 

Prof. D. Hans Haas hielt gelegentlich eines vor kurzem in Leipzig 
veranstalteten akademischen Ferienkurses für Philologen, Historiker und 
Theologen eine Reihe Vorträge religionsgeschichtlichen Inhalts, worüber 
die „Voss. Ztg.“ vom 17. August unter der Überschrift „Die Humani« 
tätsidee in den Religionen“ referiert. 

IV. ZEIT UN GS- UND ZEITSCHRIFTENSCHAU 
a) ZeltungsoAufsätze. 

Döring, Karl Siegfried, Prof. Dr. „Das Deutschtum in Siam* 4 , in 
„Tägl. Rundschau“, Nr.436 vom 17. September, zeigt, daß in Siam 
zwar nur eine kleine deutsche Kolonie vorhanden war, diese aber großen 
Einfluß hatte — bis zum Weltkrieg. Heute beherrscht England das Land 
des weißen Elephanten. 

Döring, KarlSiegfried, Pr o f. D r., „Das moderne Siam* 4 in „V o 8 s. 
Ztg.**, Berlin, vom 10. Juli. Daraus einige Sätze: „Als besonderer Fort* 
schritt muß betont werden, daß es dem siamesischen Kultusministerium 
gelungen ist, die vielen Mönche und Priester des Landes zu Lehrern zu 
machen und damit diese hervorragenden, bisher brachliegenden Kräfte der 
Allgemeinheit dienstbar zu machen .. . Die Anzahl der Schüler, die in den 
Tempeln unterrichtet werden, betrug im Jahre 1913 210 000.“ Dazu kom* 
men natürlich zahlreiche Staatsschulen, u. a. allein 142 Gymnasien . . . 
„Die Universität zerfällt in vier Fakultäten: 1. Medizin, 2. Jurisprudenz 
und Nationalökonomie, 3. Ingenieurwissenschaften, 4. Literatur und all* 
gemeine Wissenschaft . . .** 

Nach der Rhein.*Westf. Ztg. (Essen, Ruhr, 1.August) untersucht 
Ernst Lemke in einem „Tagore*Rummel“ überschriebenen Aufsatz im 
9. Heft des H e 11 w e g die Tagore*Begeisterung Europas und kommt „dabei 
zu dem Ergebnis, daß wir nicht nur einem Tagore gleichwertige Dichter 
und Denker zur Seite stellen können, sondern daß seine Völkerversöh* 
nungsträume gerade im jetzigen Augenblick Gift für uns Deutsche sind.“ 

Klabund, Die 99. Wiederkehr des Buddha, in „National*Ztg.“, Berlin, 
vom 30. Juni. Ein nicht allzu geistreicher Erguß auf Rabindranath Tagores 
Anhimmlung von seiten des deutschen Volkes. 

Bunsen, Marie von, Rabindranath Tagore unter märkischen Kiefern. 
In „Wiener Neue Freie Presse“, vom 16. Juni. 

Rhys, Grace (London), Persönliches von Rabindranath Tagore. ln 
„Neue Zürcher Zeitung“ vom 16. Juni. 

MensLKlarbach, Alfred, Buddha und Franz von Assissi. Zwei Pa* 
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rallelreden über die Gelassenheit, in ,JDer Sammler“, Unterhaltungs* und 
Literaturbeilage der München*Augsburger Abendzeitung vom 30. Juni und 
2. Juli. Es handelt sich um einen Vergleich der Geschichte, wie Franziskus 
mit dem Bruder Leo nach Sta. Maria degli Angeli wandert und mit ihm 
die „wahre Glückseligkeit“ bespricht, mit der 145. Rede der Mittleren 
Sammlung (Majjhima*Nikaya XXXV, 88). Der Aufsatz ist lesenswert — 
wir möchten jedoch hier nur eine Stelle wiedergeben. Nachdem die 
Buddharede zum Teil wörtlich erzählt ist, heißt es: „Darauf verabschiedet 
sich Punna dankbar und ehrerbietig von dem Buddha und wandert nach Suna* 
paranta, wo er viele Jünger gewinnt und schließlich das vollständige Nir* 
wana erlangt, was, wie nebenbei, aber ausdrücklich bemerkt sei, nicht etwa 
völliges Verlöschen in das Nichts bedeutet, wie es auch jetzt noch eine 
materialistische Richtung okzidentaler Buddhisten im Widerspruche zu zahl* 
reichen Stellen im Pali*Kanon glauben machen will, sondern vollendete Hei* 
ligkeit, Gewißheit der Nichtwiederverkörperung — ewige Ruhe und Se* 
ligkeit “ — 

Glasenapp, Dr. Helmuth von, Privatdozent a. d. Univers. Berlin, 
Caitanya, der bengalische Heiland, in „Voss. Ztg.“, Berlin, vom 7. August. 

König, Eduard, Geheimrat (Bonn), Nation und Religion, in „Tägl. 
Rundschau“, Berlin, vom 29. und 30. Juli. Der Buddhismus wird in seiner 
Einwirkung auf sein Ursprungsland Indien, wie auf den fernen Osten aus* 
führlich gewürdigt. 

Schulze*Berghof, Paul, Der buddhistische Nihilismus als Volksgefahr, 
in „D e r T a g“, Berlin, vom 25. Juni. 

Koehler, D r. Franz, Der pädagogische Wert der indischen Verband* 
lungspraxis, in „Der Tag“, Berlin, vom 21. September. 

Oehlke, Dr. Waldemar, Chinesisches Bildungswesen, in „Voss. Ztg.“, 
Berlin, vom 7. Juli. 

Ernst, Paul, Die Welt überwinden, in „Die Einkehr“ vom 1. September 
(Unterhaltungsbeilage der „Münchner Neuesten Nachrichten“, 2. Jahrg., 
Nr. 35). Ein erdachtes Gespräch zwischen einem „Buddhisten“ und einem 
„Deutschen“. Deutschtum und Christentum wird identifiziert, das Ganze 
ist gekünstelt. 

Schwarz, Hermann, Buddhismus und Anthroposophie, in der „Kultur* 
Umschau“ der „Krefelder Zeitung“ vom 20. September. Der Aufsatz wim* 
melt leider von Druckfehlern, die regelmäßig wiederkehren. Im übrigen 
kritisiert Schwarz den Buddhismus, den er nicht verstanden hat, vom 
Standpunkt der Anthroposophie aus. Hier einige Sätze: „Echt buddhi* 
stisch ist das unendliche Mitleid mit aller Kreatur. Tat twam asil Das bist 
du! Denn der Mensch, wie alle anderen Wesen, tragen das Göttliche in 
sich und sind sich daher gleich; alle aber auch sind im Sinnlichen be* 
fangen und leiden daher auch im gleichen Maße. Daraus ergibt sich auch, 
daß Buddha für die Gleichheit aller Menschen eintrat im Gegensatz zum 
indischen Kastenwesen, wie sich seine Ideen im letzten Grund in Tolstoi 
und der Bewegung im Osten auslebcn .... Bewußt steht die Anthropo* 
sophie im Gegensatz zum Buddhismus, indem sie sich nicht der Welt ent* 
fremden will, sondern im Gegenteil das Leben durch Selbstbeherrschung 
und Selbsterkenntnis geistig erfassen und mit Seele erfüllen will .... 
Vor allem aber sucht die Anthroposophie gegenüber dem Quietismus des 
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Buddhisten und auch dem sogenannten Idealismus ihre Erfahrungen nicht 
rein ideologisch und schöngeistig aufzufassen, sondern bemüht sich sofort, 
sie praktisch zu verwerten .... Das ist der Sinn der Welt, das Aufsteigen 
in eine höhere Welt, die Vergottung des Menschen, nicht so, daß er wesen« 
los in das All, in Brahma auf geht, sondern sich aus dem Unbewußtsein 
fernster Zeiten zur bewußten höchsten Persönlichkeit emporhebt .... 
Ganz auf sich aber steht die Anthroposophie, indem sie das Christus« 
erlebnis als das höchste Weltereignis ansieht, von dem aus sie nicht nur 
völlig orientiert, sondern auch die tiefsten geistigen Kräfte aus Golgatha 
herholt. Während im Buddhismus der Mensch vor der Wirklichkeit, dem 
Leiden und Ungemach der Welt flieht, nimmt der Christusgläubige das 
Kreuz auf sich und betrachtet das Leiden als Durchgangsweg zur Vervoll« 
kommnung. Denn Christus webt als unsichtbare Macht in uns . . . usw.“ — 

Nirwana. Graf Hermann Keyserling gegen Tagore. Von R. H. in der 
„N euen Zürcher Ztg.“ vom 16. Juli. 

„Deutsche Allg. Ztg.“, 28. Juli 1921, Nr. 349: BnddhismnfeFor* 
schungen in Sowjetrußland. Rußland hat von jeher das Studium des Bud« 
dhismus gefördert; hierbei war zum Teil gewiß auch der Umstand be* 
deutungsvoll, daß der Zar in den asiatischen Teilen seines Reiches auch 
eine beträchtliche Zahl von Buddhisten unter seinem Szepter vereinigte. 
Der Weltkrieg und die Errichtung der Räteherrschaft haben diesen For« 
schungen nichts anhaben können, so schwer auch die Wunden waren, die 
die Ungunst der Zeit der russischen Wissenschaft geschlagen hat Im 
Jahre 1917 veröffentlichte der einer deutsch«russischen Familie entstam« 
mende Dr. O. Rosenberg ein Werk „Probleme der buddhistischen 
Philosophie“, das durch seine eigenartigen Thesen und Vergleiche der 
Forschung neue Wege weist Rosenberg hat in Japan ausgedehnte Quel« 
lenforschungen gemacht und ist auf Grund dieser zu dem Ergebnis ge« 
langt daß dort noch eine sehr alte Tradition vorhanden ist. Diese bisher 
noch wenig beachtete Überlieferung bietet, seiner Meinung nach, nicht nur 
einen Schlüssel für schwierige Probleme in den philosophischen Sanskrit« 
texten der Schulen des „Großen Fahrzeuges“, sondern wirft auch unge« 
ahntes Licht auf das den älteren Palitexten zugrunde liegende philosophi« 
sehe System. Leider ist der junge Gelehrte, der beim Rückzug der Jude« 
nitsch’schen Truppen auf der Flucht am Flecktyphus starb, nicht mehr in 
der Lage gewesen, seine umfangreichen Materialsammlungen zu einem wei« 
teren Werke zu verarbeiten, auch ist sein erstes und einziges, in russischer 
Sprache abgefaßtes Buch bisher außerhalb Rußlands noch nicht erhältlich, 
so daß eine eingehende Nachprüfung seiner Forschungsresultate bisher 
noch nicht möglich war, doch besteht die Hoffnung, daß die inhaltreiche 
Schrift in absehbarer Zeit in einer von der Witwe des Verfassers her« 
rührenden deutschen Übersetzung zugänglich sein wird. 

Rosenbergs Buch ist nicht der einzige Beitrag, den russische Gelehrte 
in den letzten Jahren zur Erforschung der indischen Philosophie geleistet 
haben. Rosenbergs Lehrer, der durch eine Reihe ausgezeichneter Arbeiten 
bekannte Professor des Sanskrit an der Petersburger Universität Theo« 
dor von Schtscherbatskoj, hat 1918 eine russische Abhandlung 
über eine brahmanische Parallele zu Kants kategorischem Imperativ publi« 
ziert und 1920 im „Bulletin der Russischen Akademie der Wissenschaften“ 
einen englisch geschriebenen Aufsatz „The Soul Theory of the Buddhists“ 
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(Die Seelentheorie der Buddhisten)'veröffentlicht. Die letztgenannte Schrift 
gibt im wesentlichen eine Übertragung eines Abschnittes aus dem glän* 
zenden, aber sehr schwierigen „Kompendium der Metaphysik“ des Philo* 
sophen Vasubandhu, der am Ende des 5. Jahrhunderts unserer Zeitrech* 
nung lebte. Die kongeniale Art der Übersetzung der indischen und tibeti* 
sehen Texte, die Schtscherbatskoj bietet, macht diese Abhandlung zu einer 
philologisch wie philosophisch gleich hervorragenden Leistung und ruft die 
Hoffnung wach, daß es dem Verfasser vergönnt sein möge, auch andere 
Abschnitte aus dem unsterblichen Werke Vasubandhus in gleicher Weise 
der ständig wachsenden Zahl religionsgeschichtlich Interessierter zu er* 
schließen. 

Die genannten Schriften von Rosenberg und Schtscherbatskoj tragen 
einen streng wissenschaftlichen Charakter und richten sich vorzugsweise 
an die mit den Grundlehren der indischen Philosophie Vertrauten. Um 
auch weiteren Kreisen das Verständnis für das buddhistische Denken zu 
erschließen, veranstaltete der Kommissar für Volksbildung am 24. August 
1919 in Petersburg eine buddhistische Ausstellung, bei der hervorragende 
Gelehrte einleitende Ansprachen hielten. Der genannte Professor von 
Schtscherbatskoj hielt bei dieser Gelegenheit einen Vortrag über die 
philosophischen Lehren des Buddhismus, dessen Text dann später von der 
»Abteilung für Museen und Denkmäler von Kunst und Altertum“ in vor* 
züglicher Ausstattung herausgegeben wurde. Die hochliterarische Vorle* 
sung dürfte den Arbeitern, vor denen sie gehalten wurde, freilich kaum 
verständlich gewesen sein, da sie ein Bildungsniveau voraussetzt, das über 
die von den Bolschewisten inaugurierte „proletarische Kultur“ weit hinaus* 
geht. Immerhin ist es beachtenswert, daß die Sowjetregierung, wohl in der 
propagandistischen Absicht, ihr Interesse auch für dieses fern* 
liegende Gebiet menschlichen Wissens zu bekunden, eine derartige Vor* 
lesung veranstaltet hat. v. Gp. 

Schröder, Dr. A., Pastor an der Thomaskirche zu Leipzig, „Kultur der 
Seele“, in den „N achrichte n“, Altona, vom 30. September, kritisiert 
das Passive im Buddhismus gegenüber dem „Tätigen und Willenmäßigen“ 
im Christentum. 

Das Land des goldenen Fußes, das glücklichste Volk der 
Welt (Birma) im „Deutschen Volksblatt“, Wien, vom 19. Juli. 


b) ZeitschriftemUbersicht. 

Freiheit des Ostens. Unter diesfem Titel erscheint seit kurzem zumeist 
in türkischer, arabischer und deutscher Sprache eine 
„politische, wirtschaftliche und soziale Zeitschrift“ in Berlin, als deren - 
Schriftleiter Scheich Abdurrahman Seif, Berlin*Charlottenburg, 
Hardenbergstraße 37, zeichnet. Sie ist stark mohammedanisch und soziali* 
stisch, aber antienglisch angehaucht und tritt für eine Verbrüderung aller 
Völker des Ostens und ihre Befreiung von europäischer, das ist englischer 
Bevormundung ein. Hervorzuheben ist in Nr. 4 ein Aufsatz des Schrift* 
leiters über .Afghanistan, das Land der ungeschminkten 
Wahrheiten“, der dem Dilettantismus des Schreibers eines Aufsatzes 
über Afghanistan in Nr. 26 der „Berliner Illustrierten Ztg.“ scharf ent* 
gegentritt. 
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Die Weltmission der KathoL Kirche (München, Ludwig-Missionsverein), 
Nr. 11/12, Aug./Sept. 1921, bringt u. a. „In den wilden Khasibergen 
Assams“ von Schwester Eustachia Bauer. Aus einem Artikel über 
„Die unverwüstliche Lebenskraft der deutschen Mission“ erfahren wir, daß 
bereits wieder 15 Benediktinerinnen von Tutzing nach den Philippinen ab* 
gereist sind, daß den Tiroler Franziskanern ein Teil des Apost. Vikariates 
Süd-Honan in China zugewiesen, und in Indien der Ausweisungsbefehl, der 
an die letzten deutschen Schwestern (etwa 150) ergangen war, wieder auf¬ 
gehoben wurde. 

Die katholischen Missionen (Freiburg i. Bt., Herder), Heft 12 von 1921 
bringt „Eine indonesische Robinsonade“ von G. Schurhammer, S. J.; „Die 
Missionen Hinterindiens“ von Alfons Väth, S. J., daraus der Satz: „In 
Südbirma nimmt die Armut der Christen zu, und derselbstbewußte 
Buddhismus entfaltet eine rege Werbetätigkeit.“ — 

Monatsblätter der Oblaten der Unbefleckten Jungfrau Maria (Hünfeld, 
Hessen-Nassau), Hefte 5—10, Mai bis Oktober 1921, bringen die Fort* 
Setzungen des längeren Artikels von P. Reinhold Simon, O. d. U. J. M., 
über „Christoph Bonjean, Obi. d. U. J. M., der erste Erzbischof von Ko- 
lombo“, sowie kleinere Notizen und Bilder aus Ceylon. 

Evangelisch-lutherisches Missionsblatt (Leipzig, 76. Jahrg., Nrn. 8 und 9; 
herausgegeben von der Evang.-luth. Mission): „Indische Mission im 
Kreuzfeuer moderner Kritik“, vom Herausgeber (Pastor D. 
Oepke); bespricht im wesentlichen Baedekers „Indien“, Waldemar Bon¬ 
seis „I n d i e n f a h r t“ und Hermann Hesses „Aus Indie n“, wobei 
Bonseis persönlich besonders schlecht wegkommt. Weiter finden wir einen 
Nachruf für den am 7. Juni verschiedenen Tamüenmissionar Theodor 
Blomstrand und einen Bericht über Indien, woraus wir erfahren, daß 
sich seit Ende November vorigen Jahres in Coimbatore 80 Personen 
taufen ließen und 100 augenblicklich den Taufunterricht besuchen. 

Berliner Missionsberichte (Herausgeg. v. d. Berliner Missionsgesellschaft, 
Berlin, Georgenkirchstraße 70): „Aus dem Gemeindeleben un¬ 
serer Chinastationen“ und „EineVisitationsreisenach 
C h i n a“, beide Aufsätze von S. K n a k. 

Evangelisches Missionsmagazin (Herausgeg. v. Friedrich Würz, August 
und September 1921, achtes und neuntes Heft; Evang. Missionsverlag, 
Stuttgart): „Die dänische Missionsgesellschaft in China“, 
von Pastor E. Berlin, Potsdam; „Chinas Buddhisten für Chri¬ 
stus“ von K. L. Reichelt (erzählt von einigen lamaistischen Mönchen, 
die zum Christentum übertraten und nun zusammen mit europäischen 
Missionaren eine großzügige Bekehrung buddhistischer Mönche in China 
ins Werk setzen wollen.) — Bringt fernerhin kleine Nachrichten aus In¬ 
dien, China, Korea und Japan, sowie Besprechungen von Büchern über den 
Osten und seine Religionen. 

Allgemeine Missionszeitschrift (Herausgeg. v. Richter u. Warneck, 
Sumatra; Verlag M. Wameck, Berlin W. 9, Scheilingstraße 5). 8. Heft, 
August: „Mission und Kultur in China“ von Dr. W. Oe hier, 
Tübingen, sowie Bericht über „Die VII. Allindische Konferenz indischer 
Christen“; Bücherbesprechungen. 

Der China-Bote (Berlin NO. 43, Georgenkirchstraße 70) bringt volks- 
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tümliche Aufsätze über China und die christliche Mission im fernen Osten. 

Zeitschrift für Missionskunde und Religionswissenschaft (in Verbindung 
mit Prof. D. Hans Haas herausgeg. v. Missionsdirektor D. Dr. J. W i 11 e f 
Berlin; Huttenverlag, Berlin SW. 11). Vorliegend 7., 8. und 9. Heft des 
36. Jahrgangs. Aufsätze: „Die heiligen Texte der Jainas“ von Prof. D. 
H. Haas, Leipzig; „Religionsgeschichte und Religions¬ 
unterricht 44 von Dr. R. S t ü b e, Leipzig; „M ission und Psycho- 
n a 1 y s e 44 von Dr. O. Pfister, Zürich. Fernerhin zahlreiche wertvolle 
Einzelheiten über den fernen Osten, wie „Der Völkerbund und ein 
Bund der Religionen, ein buddhistischer Vorschlag 44 
von D. Dr. Witte; „Statistisches über die japanischen 
Religionen (Schintoismus, Buddhismus und Christentum) 44 von D. Dr. 
Witte; „Der Sonntagsschulkongreß in Tokyo und die 
Buddhisten Japan s 44 ; Die japanischen Buddhisten¬ 
priester fordern politische Rechte 44 ; „Das Wachstum 
des Christentums in Indien 44 ; „Neubau des Sonnen¬ 
heiligtums in Ise (Japan) 44 ; „Die chinesischen Studenten 
und das Christentum 44 ; Bücherbesprechungen. 

Ostasiatische Rundschau (Deutscher Uberseedienst G. m. b. H., Berlin 
SW. 19). Heft 18, Jahrgang II vom 15. September bringt einen ausführ¬ 
lichen Aufsatz über die „Weitere Entwicklung der Omo- 
tokyo*\ der eigenartigen japanischen Sekte,’ aus der Feder R. Kunze’s 
(Tokio). 

Der neue Orient (Herausgeber Prof. Dr. Eugen Mittwoch; Verlag Berlin 
W. 10), Nummer 5/6, IX. Band, bringt eine eingehende Darlegung des 
„M oplahaufstandets und seine Bedeutun g 44 , sowie zahl¬ 
reiche Nachrichten aus Indien und dem fernen Osten. 

Neu-Buddhistische Zeitschrift (Dr. P. Dahlke, Berlin-Zehlendorf). Das 
Sommer-Heft 1921 bringt „Die Lehrrede am Uposatha-Tag 44 , „Darf der 
Buddhist Fleisch essen? 44 , „Zur Kenntnis und Kritik der neueren buddhi¬ 
stischen Literatur 44 , Bücherbesprechungen usw. 

Buddhistischer Weltspiegel (Max Altmann, Leipzig). Nr. 1 des III. Jahr¬ 
gangs (Juli 1921) bringt u. a.: „Die Buddhalehre die Blüte indischen 
Denkens 44 (Grimm), „Die buddhistische Kosmosophie und ihre Probleme 44 
(SeidenstÜcker), „In der Eisregion der Buddhalehre 44 (Grimm), „Humor in 
den Reden Buddhas“ (Seidenstücker), Gedichte, eine Skizze zum Bild 
(übrigens ziemlich veraltet!) des Bodhibaums in Anuradhapura auf Ceylon, 
sowie einen Aufruf zum Beitritt zu einer „Buddhist. Gemeinde für 
Deutschland“. 

Stead’s Review (Clyde House, Melbourne, Viktoria, Australien) bringt 
in der Folge vom 23. Juli einen lesenswerten Aufsatz über „Lafcadio 
Hearn and his Japanese Wife“. 

Ausland und Heimat (Ausland und Heimat-A.-G., Stuttgart) bringt regel¬ 
mäßig illustrierte Berichte aus Indien, Java, China, Japan etc.; so Folge 48 
„Die Mädchenschularbeit des All g.-E van g.»P rotestant. 
Missionsvereins inTsingtau“ von Pfarrer Knodt, und Folge 49 
„Delhi und S i m 1 a“ von Katharina Zitelmann. 
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V. KLEINE MITTEILUNGEN 

Seit Monaten gehen durch die Blätter längere oder kürzere Artikel über 
den Mopla*Aufstand in Indien — aus englischen Quellen gewinnt man je» 
doch den Eindruck, daß England die Situation militärisch wohl beherrscht. 
Irgendwelche Befreiungsideen Indiens vom englischen Joch, die deutsche 
Blätter nur zu gerne an lokalindische Aufstände knüpfen, sind unbegrün» 
det —* Südindien ist dafür an und für sich der ungünstigste Boden. Ihrem 
Bekenntnis nach sind die Moplas Mohammedaner. 

In Assam sollen Gandhis Gedanken unter den Teepflanzungskulis 
Wurzel gefaßt haben. Die Kulis verlassen zu Tausenden die Plantagen, um 
in ihre Heimat zu ziehen. 

Der Ersteigung des Mount Everest, die durch eine englische Expedition 
unter M a 11 o r y und B u 11 o c k zur Ausführung kommen soll, sind zahl» 
reiche Artikel in englischen und deutschen Blättern gewidmet. Die „Ber* 
liner Illustr. Ztg.“ hat das Recht der alleinigen Bilderveröffentlichung 
dieses „sensationellen Abenteuers“. Die in den Nra. 37 und 40 veröffent» 
lichten Bilder bringen keine wesentlichen Neuigkeiten, noch bringt der 
dürftige Text irgendwelche Bereicherung unseres seitherigen Wissens. Auch 
ist mir neu, daß „Nepal bis heute noch von keinem weißen Fuß betreten" 
wurde! Interessanter sind Colonel Howard»Bury’s Aufsätze in 
den „Times", die auch mancherlei aus Tibets Lamaklöstem berichten. 

Der Buddhismus in Japan. Im 7. Heft der „Zeitschrift für Mia» 
sionskunde und Religionswissenschaft" (Huttenverlag, Bei» 
lin; 36. Jahrgang) gibt Witte eine Übersicht der japanischen Religionen, 
der wir die den Buddhismus betr. Zahlen entnehmen. Nach Witte stellt 
sich der japanische Buddhismus folgendermaßen dar: 

„1. Bestand: a) TendabSekte: 4548 Tempel, 303 Predigthallen, 9326 
männliche, 744 weibliche, im ganzen 10 070 Priester, 2 093 903 Anhänger; 
b) SchingomSekte: 12290, 1001, 16483, 725, 17 208, 16 025 463; c) Jodo» 
Sekte: 8350, 405, 9570, 848, 10418, 3116 840; d) Zen*Sekte: 20819, 892, 
32 877, 2361, 35 238, 8 345 848; e) SchimSekte: 19 661, 2236, 40 000, 8, 40 008, 
13 089 890; f) NichiremSekte: 5009, 399, 8180, 272, 8452, 2 810987. 

Einschließlich einiger kleinerer Sekten ergibt sich folgender Gesamt» 
bestand: 71 681 Tempel, 5764 Predigthallen, 117 982 männliche, 5023 weib» 
liehe, insgesamt 123 005 Priester und 45 919 808 Anhänger. Es gibt 51 
Priesterschulen mit 727 Lehrern und 7138 Schülern. 

2. Liebeswerke: 24 Heime für Verwahrloste, 11 Altersheime, 16 
Krankenhäuser, 70 Kinderheime, 21 Reformschulen, 12 Volksschulen, 7 
Schulen für Taubstumme, 2 Schulen für Blinde, 18 Säuglingsheime, 9 Ar» 
beitsvermittlungsbureaus, 8 Arbeiterlogierhäuser, 462 Vereine für entlassene 
Gefangene, 1 Aussätzigenheim, 6 Waisenhäuser, 43 verschiedene Vereine, 
1901 Sonntagsschulen mit 4283 Lehrern und 290 574 Schülern. 

3. A u s 1 a n d s a r b e i t: Es haben Priester und Gemeinden (die Zahl in 
der Klammer): 

a) Schingon*Sekte: Kalifornien 4 (1), Hawai 3 (2), Mandschurei 14 (11), 
China 4 (4), Formosa 6 (5), Korea 28 (27), Karafuto 2 (2); 

b) Jodo*Sekte: Korea 64 (34), Mandschurei 23 (29), Formosa 22 (14), Ka» 
rafuto 11 (7), Hawai 38 (19); 

c) Soto*Sekte: Formosa 24 (7), Karafuto 27 (14), Korea 59 (30), Mand» 
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schurei 23 (6), Tsingtau 2 (2), Tientsin 1 (1), Hawai 12 (4), Philippinen 2, 
Peru 1, Singapore 2; 

d) Schin*Sekte (Hongwan ji* Abteilung): Karafuto 24 (21), Korea 102 (45), 
China und Mandschurei 34 (24), Sibirien 10 (4), Amerika und Kanada 31 
(83), Hawai 44 (49); 

e) Sc hin *Sekte (Otani* Abteilung): Formosa 5 (3), Karafuto 16 (16), Korea 
57 (43), Kuantung^Chon 9 (—), Mandschurei 30 (16), Hawai 5 (3), Straits 
Settlements 1 (1), Philippinen 1 (10), Karolinen 1 (1); 

f) Schin*Sekte (Bukkiji*Abteilung): Korea 3; Kosho*Ha: China 4 (5); 
Yamamotodia: Korea 4 (3); IzmuojbHa: Karafuto 1; 

g) NichiremSekte: Los Angelos 1 (1), U. S. A. 1 (1), Hawai 2 (2), 
MalaischsArchipel 1 (1), China 1 (—), Mandschuei 9 (7), Kuantung*Chou 2 
(—), Korea 38 (19), Formosa 5 (4), Karafuto 8 (7); 

h) Hommon«Hokke*Sckte: Korea 3 (2), Kuantung*Chou 1 (1); 

i) Hokke*Sekte: Korea 1. 

Im ganzen also: 839 Missionare, 570 Gemeinden. Also in den Kolonien 
535 (306), in China und der Mandschurei 147 (87), in der Südsee 8 (5), in 
den Vereinigten Staaten 33 (77), Hawai 111 (86), sonstige 5 (9).- 

Im gleichen Heft der „Zeitschr. f. Missionskunde und R e 1 i* 
gionswissenschaft“ findet sich auch die Besprechung eines Buches, 
das Japans Buddhisten allen Teilnehmern des christlichen Sonntagsschuh 
kongresses in Tokyo im Oktober 1920 überreichten, woraus folgende Sätze 
wiedergegeben werden: . Das soll nicht heißen, daß der Buddhismus 

die Existenz der Seele leugnet. Sie besteht als eine Erscheinungsform, als 
eine Zusammenfassung (der menschlichen Strebungen), als eine Summe 
(von Tätigkeiten), sie wird aber einmal in ihre Teile aufgelöst werden. 
Was der Buddhismus leugnet, ist die Annahme einer 
bleibenden, unabhängigenlch'Seele.... Wenn diese Lehre 
des Nichblch logisch durchdacht wird, so muß die Existenz eines Weib 
Schöpfers in anthropomorphischer Form geleugnet werden. Die An er* 
kennung eines solchen ist eine Form von Unwissen« 
heit.“ (Schon in der Besprechung gesperrt!) Der Rezensent (Witte?) bc* 
merkt zu diesen Sätzen: „Sehr erfreulich ist die Klarheit und Offenheit; 
mit der die Lehren des Buddhismus dargelegt werden. Unsere europäischen 
Buddhisten könnten davon lernen.“- 

Heimkehr des japanischen Kronprinzen. Wie die „Ostasiatische 
Rundschau** (Deutscher Uberseedienst G. m. b. HL, Berlin SW. 19) in 
Nr. 15 (1. August) mitteilt, hat der japanische Kronprinz Hirohito am 
17. Juli von Neapel aus seine Rückreise nach Japan angetreten, nachdem 
er am 11. Juli in Rom vom Papst in Audienz empfangen worden war. 

Annie Besant hat die Daily Graphic auf 1000 £ Schadenersatz ver» 
klagt, weil sie unwahre Gerüchte über ihre „Aufreizung in den letzten 
Indischen Aufständen** verbreitet habe. Die Zeitung wurde jedoch freige* 
sprachen, da das Gericht tatsächlich aus den Aufsätzen der Besant die 
Aufforderung zum Aufruhr herauslese. 

Buddhismus in Amerika. In einem Referat über den Buddhismus 
in den Vereinigten Staaten berichtet das „Tageblatt“ (Frank? 
furt a. M.) am 11. Oktober u. a., daß es vor 5 Jahren dort nur 15 buddhisti? 
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sehe Tempel mit 5639 japanischen Gemeindeangehörigen gegeben habe. 
Jetzt seien in 13 Städten der Weststaaten 22 Tempel, davon 9 in Los 
Angelos, vorhanden. Auf den Hawaidnseln seien 35 buddhistische 
Tempel und 125 Versammlungsräume mit 55 Priestern. 

Der Maharaja von Jind in Berlin. Über den Aufenthalt des drittreich* 
sten indischen Fürsten, des Maharaja von Jind, mit Gemahlin und Gefolge, 
bringen zahlreiche Blätter längere oder kürzere Aufsätze, teilweise mit 
Bildern. 

Interkonfessionelle Bestrebungen. In der Umgegend von Berlin hat vor 
einigen Monaten die Grundsteinlegung eines Uberkonfessionei len 
Hauses stattgefunden als Gegengewicht gegen die neuerdings da und 
dort wieder stärker auftretenden konfessionellen Streitigkeiten. Ähnlichen 
Bestrebungen begegnen wir auch im Ausland, besonders unter den Deut» 
sehen des Ostens, die mit der Weisheit Kungfu»Tses oder Buddhas in 
Berührung kommen. So hat sich nach einem Brief aus Peking vom 12. Mai, 
der in der Tägl. Rundschau am 12. Juni erschien, in Tientsin an 
Ostern eine deutsche interkonfessionelle Kirchengemein de 
aufgetan, die bereits 52 selbständige Deutsche mit 148 Köpfen zu ihren 
Mitgliedern zählt. In Indien sind solche Bestrebungen nichts neues — 
seit Jahrhunderten werden Religionen gegründet, die alle anderen in sich 
vereinigen wollen; Bünde, die die Kasten auf heben oder die strengen 
Kastengesetze mildern wollen — die Folge ist stets eine neue Religion und 
eine neue Kaste mehr. Immerhin ist es bemerkenswert, was die „Voss. 
Ztg.“, Berlin, vom 21. Juni über ein neuerdings erschienenes Büchlein Sri 
Bharat Dharwa Mahamandals sagt, das für die Errichtung einer 
„Halle aller Religionen“ wirbt. Diese Halle soll in Benares er» 
richtet werden. Sie wird „zunächst eine Akademie für das Studium der 
vergleichenden Religionswissenschaften sein. Eine Bibliothek soll allo 
heiligen Bücher enthalten; in der Umgegend dieser Institute sollen die ein» 
zelnen Glaubensgemeinschaften und Sekten ihre Kulturstätten errichten. 
Endlich soll Priestern ... bei freier Unterkunft . . . Aufenthalt ermöglicht 
werden; auch eine Druckerei und eine Vierteljahrsschrift werden in den 
Dienst der Sri Mahamandal gestellt“. 

Geld ist bereits vorhanden — etwa 100000 Pfund Sterling, ebenso ist 
bereits ein Werk über die Hindureligion im Druck. „Die Anregung zur 
Errichtung der Halle und Gesellschaft gab unter dem Eindruck des Frie» 
densschlusses der Maharaja von Durbhangar“, der sofort die Zustimmung 
Rüssel Paynes’, Annie Besant’s, Rudolf Eucken's, Prof. Wintemitz’s, Herrn. 
Keyserling’s, Allessandro Chiappellfs, Masson Oursel’s, Aly’s (Bonn), des 
Erzbischofs von Schweden usw. erhielt. „Buddhistische, persisch» 
zoroastrische und Jaina»Religionsgemeinschaften erklärten ihre praktische 
Mitwirkung.“ „Professor Winternitz ... ist besonders interessiert an der 
fortschreitenden Erkenntnis, speziell indischer ReligionsVerhältnisse. Per» 
sönlich wünscht er, daß auch die Freidenker in Benares ihre Stätte finden, 
denn von den Ketzern seien immer starke religiöse Anregungen ausge» 
gangen. Mit Recht weist Wintemitz darauf hin, daß Polemik und Kritik 
von der Religionswissenschaftlichen Hochschule in Benares nicht fern» 
zuhalten sein werden. Professor Aly in Bonn, der in Indien als katholischer 
Missionar war, erklärt sich bereit, die Veröffentlichungen des Mahamaya* 
Trusts ins Deutsche zu übersetzen!“ — ■— 
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VI. AUSFÜHRLICHE BESPRECHUNGEN BUDDHISTISCHER 
WERKE IN ANDEREN BLÄTTERN 
In der „Zeitschrift für Missionskunde und Religion8* 
wissenschaft“, Berlin, bespricht H. Haas die „Zeitschrift für Buch 
dhismus“ Doppelnummer 1/2, 3. Jahrgang) und bedauert, daß ihm diese 
Zeitschrift seither noch nicht zu Gesicht gekommen wäre. Er meint, die 
„Neubuddhistische Zeitschrift“ (Dahlke) und der „Buddhistische Welt# 
Spiegel“ (Grimm#Seidenstücker) täten gut daran, zu überlegen, „ob sie, bei 
aller ihrer Diskrepanz in der Auffassung der Lehre des von ihnen gleicher# 
weise hochgestellten Meisters, nicht vielleicht doch in dieser dritten („Zeit# 
schrift für Buddhismus“, damals redigiert von Bohn#Ankenbrand) aufgehen 
könnten, trage freilich ohne Kenntnis der mir nicht zugänglichen Hefte der 
beiden ersten Jahrgänge füglich doch Bedenken, diese Meinung einzig auf 
Grund dieser einen Doppelnummer mit Nachdruck zu vertreten.“ 

Die Münchener Neuesten Nachrichten vom 4. August brin# 
gen unter dem Titel „Gedanken altindischer Philosophen“, von Dr. M.#J. 
eine Besprechung von Alfred Hillebrandts Gedanken altindischer 
Philosophen: Aus Brahmanas und Upanishaden, die Religion des alten 
Indien I. (Eugen Diederichs, Jena 1921). 

Das Leipziger Tageblatt vom 28. August bringt eine gute Be# 
sprechung der „Ostasiatischen Pilgerfahrt“ von Gerhard von M u t i u s, aus 
der Feder Erich E verth’s. 

Die Neue Generation, Berlin, Juli/Augustheft, bringt eine ausführ# 
liehe Besprechung von M. Winternitz, „Die Frau im Brahmanismus“ (Curt 
Kabitzsch, Leipzig) von Dr. Elise Dosenheimer#München. 

Im Berliner Tagblatt vom 28. August gibt Dr. Hermann Schön# 
hoff unter dem Titel „Entwicklungswege der Kultur“ u. a. Besprechungen 
von With „Buddhistische Plastik in Japan 4 (Schroll, Wien) 
und Krause „Bali“ (Folkwang#Verlag, Hagen i. Westh). Auch in der 
Frankfurter Zeitung vom 17. August findet With’s Werk über 
Japans buddhistische Plastik einen Rezensenten: Dr. Alfred Salmony 
bespricht es in einem längeren Aufsatz über „Frühbuddhistische Plastik in 
Japan“. 

In der Bayerischen National#Zeitung, Nürnberg, vom 6„ 
7. und 8. Oktober gibt Hello Rösch in einem Aufsatz „Buddhistische 
Märchen“ eine eingehende Besprechung der Lüders’schen Auswahl der 
J a t a k a s, die bei Diederichs (Jena) erschien. — 

In der Täglichen Rundschau, Berlin, vom 11. Oktober bespricht 
Franz W o g k in einem Aufsatz „Von Brahma zu Schopenhauer“ u. a. 
Dahlkes Zeitschrift, seinen „Neubuddhistischen Katechismus“ und ver# 
schiedene andere Werke von ihm, sowie Dr. Bohns neues Werk über 
„Die Psychologie und Ethik des Buddhismus“ (Bergmann, München). — 

Im Leipziger Tageblatt vom 31. Juni plaudert „Spectator“ 
über „Neuere buddhistische Literatur“, dabei die bekanntesten der im 
letzten Jahr erschienenen Bücher besprechend. 

VII. NEUERSCHIENENE BÜCHER ZUR KUNDE DES 
FERNEN OSTENS 

Rabindranath Tagore, Gesammelte Werke. 8 Bände. (Kurt Wolff, Mün# 
chen). Diese einheitliche Ausgabe sämtlicher Werke des Dichters in deut# 
scher Übertragung ist sehr zu begrüßen. 
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Wlndisch, Ernst, Philologie und Altertumskunde in Indien. Drei nach* 
gelassene Kapitel des 3. Teiles der Geschichte der Sanskrit*Philologie und 
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stische Schriften) Neubuddhistischer Verlag, Zehlendorf, Lindenallee 17/19. 

BÜCHERBESPRECHUNGEN 

Eduard Huber, ein schweizerischer Sprachgelehrter, Sinolog und Indo# 
chinaforscher. Sein Leben und seine Briefe, seine wissenschaftliche Be# 
deutung, nebst einer Auswahl seiner Arbeiten von Casimir Schny# 
der, Zürich. Mit 40 Illustrationen und 3 Kartenskizzen. Zürich 1920, Orell 
Füßli. VIII + 203 SS. — 20 fr. 

Ein schönes Buch, wohl geeignet, in weiten Kreisen wärmstes Interesse 
für den jungen Schweizer Gelehrten zu wecken, dessen Lebensgang es 
schildert Der Herausgeber skizziert zuerst kurz die Jugendjahre. Schon 
auf dem Gymnasium zeigt sich die außergewöhnliche Begabung Hubers; 
er treibt außer den obligatorischen Fächern Italienisch, Englisch, Spanisch, 
Hebräisch, Chaldäisch und Sanskrit. Als Student an der Sorbonne und 
als 61eve regulier der Ecole orientale widmet er sich dann in Paris umfas# 
senden Sprachstudien. Arabisch, Türkisch, Persisch, Hindustani, Chine« 
sisch, nebst Geschichte und Geographie des Orients „dienen ihm als Hilfs# 
mittel zum weiteren Studium des Sanskrit“. Seine Lehrer zeichnen ihn aus; 
so bittet ihn schon damals Sylvain L6vi um die Mitarbeit bei einer seiner Pu# 
blikationen. Noch nicht 22 Jahre alt, geht er als „attachd ä l’Ecole Franc also 
d*Extrüme#Orient“ zunächst nach Saigon, später, als der Sitz der Ecole 
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wegen schlechten Klimas verlegt wird,* nach Hanoi. Die Fahrt nach dem 
Orient, seine Erlebnisse und Eindrücke dort läßt der Verfasser nach Aus» 
zügen aus den Briefen in die Heimat den jungen Gelehrten selbst schildern. 
Daß Schnyder auch solche Stellen bringt, die von den kleinen Erlebnissen 
des Alltags, seinen Freuden und Ärgernissen (hauptsächlich durch die ge» 
riebenen chinesischen Boys bereitet) handeln, gibt der Darstellung einen 
besonderen Reiz; die liebenswürdige schlichte Persönlichkeit des Forschers 
wird gerade durch solche kleine Züge lebendig. Ausführlich erzählt Huber 
von seiner unermüdlichen, gewissenhaften Arbeit, den Schwierigkeiten der 
Drucklegung, entwickelt seine Pläne und Zukunftshoffnungen, freut sich 
seiner Erfolge (schon nach vier Jahren bekleidet er die Würde eines Pro» 
fessors an der Ecole Fran^aise) und der vielseitigen Anerkennung aus be» 
rufenem Munde. Interessant, oft spannend sind die Berichte von seinen 
Reisen. Sein Ziel sind vor allem die buddhistischen Klöster, in denen er 
ein reiches handschriftliches Material zu finden hofft. Er durchquert zu 
Forschungszwecken Kambodscha, Annam, Siam, Teile von Birma, China 
und Japan. Der Orient ersteht vor uns mit der Märchenpracht seiner Ve» 
getatdon und dem mannigfachen Reichtum seiner Tierwelt, mit seinea 
Reizen und seinen Übeln, mit seiner ehrwürdigen tausendjährigen Ver» 
gangenheit und seiner bewegten Gegenwart: Tropensonnenglut, 55 * an der 
Sonne — Taifunstürme, Häuser zerstörend, Ernte vernichtend, Monsun» 
regen, dessen Wasserfluten Dämme durchbrechen, Straßen in reißende 
Bäche verwandeln; moderne europäische Niederlassungen mit komfortablen 
Hotels, Klubs, Theatern — enge schmutzige Chinesenviertel, in denen die 
Pest Heimatrecht hat und der Aussatz kein seltener Gast ist; erhabene 
Baudenkmäler im Urwald, Zeugen ehemaliger höherer Kultur — Pfahl» 
bauten unkultivierter Wilder; weihevolle Stunden bei Mondschein in den 
Ruinen von Angkor Watt — eine Nacht auf dem Boden einer schmutzigen 
Hütte, wo Ratten, Hühner, Hunde dem Ermüdeten den Schlaf rauben; 
üppige Gastmähler bei Fürstlichkeiten usw. — einige Körner gebratenen 
Reises als einziger Imbiß mit den Wilden geteilt; Sektbewirtung bei Audi» 
enzen — das Wasser eines schmutzigen Teiches wird dem Dürstenden zum 
Labsal; abendliche Ausfahrten im leichten annamitischen Gefährt, Reisen 
im bequemen Palankin — mühsames Waten im Wildstrom über schlüpfrige 
Kiesel und Steinblöcke; die Küste entlang im gut ausgestatteten Dampfer 
— über die Stromschnellen von Ye*tha*ung im gebrechlichen Floß. 

Annamiten, Birmanen, Chinesen, Japaner, alle sind mit wenigen Strichen 
treffend gezeichnet, ihre charakteristischen Eigenschaften gegen einander 
abgegrenzt, interessante Einzelheiten über Volksglauben, Sitten und Ge» 
bräuche eingestreut. 

Mitten aus seiner Tätigkeit reißt den Forscher der Tod, ein pemiciöses 
Fieber rafft ihn, ein Opfer seines Berufes, im Alter von 34 Jahren dahin. 
Ein großer Verlust für die Wissenschaft Was hätte ein Mann von Hubers 
Begabung und Kenntnissen noch zu geben gehabt 

Für die wissenschaftliche Bedeutung des Gelehrten Endet Schnyder vor 
allem durch den Abdruck der Nekrologe Professor Finots, Dr. Gaston 
Cahens und Jules Blochs die rechte Würdigung. 

Die Auswahl aus Hubers Arbeiten bietet neben einigen Übersetzungen 
chinesischer Originaltexte buddhistische literaturgeschichtliche Studien. 
Mit Recht; denn dies war Hubers Lieblingsarbeitsfeld, und das reiche 
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Material, das ihm durch die Ecole Fran$aise zur Verfügung stand, sowohl 
als auch seine umfassenden Sprachkenntnisse wiesen ihn ganz besonders 
auf die Erforschung des Nordbuddhismus. Für den Nichtfachmann sind die 
ausgewählten Stücke nicht uninteressante Proben chinesischer und bud* 
dhistischer Erzählungskunst — An der Übersetzung der Huberschen Auf* 
sätze aus dem Französischen und an den Anmerkungen wäre freilich man* 
cherlei Kritik zu üben. 

Drei Kartenskizzen, welche die Reisen veranschaulichen, einige photo* 
graphische Aufnahmen, die Huber darstellen, und eine Anzahl kunst* und 
kulturhistorischer Illustrationen sind dem Text beigegeben. 

Möge das Schnyder’sche Buch einen großen Leserkreis gewinnen. 

München, September 1921. Magdalene Geiger. 

Dialogues of the Buddha, translated by F. W. and C. A. F. Rhys Davids, 
part III (= Sacved Books of the Buddhists, vol. IV). London 1921. (price 
”/• sh.). 

Mit diesem dritten Bande vollendet Rhys Davids, unterstützt von 
seiner Gattin, seine Übersetzung des Digha Nikäya. Es ist das die erste 
vollständige Übersetzung einer der vier großen Sammlungen der Bud* 
dhadialoge, die Anspruch auf Wissenschaftlichkeit erheben kann. F r a n* 
k e s treffliche Übersetzung des gleichei} Nikäya bietet leider nur eine Aus* 
wähl aus den Suttantas und vermag daher kein vollkommenes Bild von 
dem Charakter der Sammlung und der Verschiedenartigkeit der in ihr 
vereinigten Stücke zu geben. Wir sind daher Herrn und Frau Rhys Da* 
vids für ihre Wiedergabe des vollständigen Textes zu lebhaftem Danke 
verpflichtet. Ihr neues Buch ist für uns alle, die wir selbst auf dem 
gleichen Arbeitsgebiet tätig sind, wie auch für den weiten Kreis der Ge* 
bildeten, denen es um eine wirkliche quellenmäßige Kenntnis des Buddhis* 
mus zu tun ist, eine Fundgrube reichster Belehrung. Überall in den Ein* 
leitungen zu den einzelnen Suttantas, wie in den Anmerkungen, erkennt 
man die außerordentliche Belesenheit des Übersetzers in der gesamten 
kanonischen Literatur wie auch in den Kommentaren. Ich möchte letzteren 
Punkt besonders betonen; denn ich bekenne gerne, daß ich zu denen 
zähle, welche den Wert der Päli*Tradition außerordentlich hoch ein* 
schätzen und es bedauern, daß uns von der Kommentarliteratur noch so 
wenig in guten,, leicht zu handhabenden Ausgaben vorliegt. 

Der dritte Band der „Dialogues“ beginnt mit dem Pätika*Suttanta. In 
der Einleitung wird zunächst der doppelte Inhalt des Stückes besprochen: 
die Fähigkeit Wunder zu verrichten und die Weltentstehung. Beide Ge* 
genstände sind auch in anderen Suttas behandelt, der erstere im Kevaddha 
(I. 211 ff. der Ausgabe), der letztere im Agganna (III. 80 ff.). Dann bespricht 
Rh. D., S. 3 ff., den Begriff Arahant. Solche Erörterungen halte ich für 
besonders wertvoll. Es wird eine der Hauptaufgaben der Päliforschung 
sein, die einzelnen Termini des Kanons in ähnlicher Weise genetisch zu 
behandeln, d. h. sie in die vorbuddhistische Literatur zurück zu verfolgen 
und den Wandel der Bedeutung festzustellen. Das Udumbarikä*Sihanäda* 
Sutta handelt von asketischer Lebensführung. Dem folgenden Cakkavatti* 
Sfhanäda*Sutta ist wieder eine wertvolle Einleitung vorausgeschickt. In 
ihr erörtert der Übersetzer seine Theorie vom Normalismus im Gegensatz 
zum Animismus, die er schon 1917 in dem Aufsatze „Cosmic Law in An* 
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cient Thougt“ in den Procedings of the British Academy vol. VIII 
dargelegt hat. Dieser vorbuddhistische Normalismus wirkt in dem Begriffe 
dhamma nach, für den Rh. D. die ständige Übersetzung „Norm*' durch# 
führt. Wir kommen mit ihr ohne Zweifel weiter als mit irgend einer 
anderen; aber auch sie reicht nicht aus, um in allen Stellen den Sinn des 
vieldeutigen Begriffes zu decken. Für das interessanteste Stück im dritten 
Teil des Dtgha halte ich das Aggaflna*Sutta (Nr. 27), „a book of genesis*\ 
wie Rh. D. den Titel umschreibt Hier Liegt es nahe, die Übersetzungen 
F r a n k e 's und R h. D.'s mit einander zu vergleichen und gegen einander 
abzuwägen. Beide haben ihre Vorzüge. Irre ich aber nicht mit der Auffas# 
sung, die ich von dem Inhalt des Suttanta habe, so hat Franke nicht die 
Bedeutung zum rechten Ausdruck gebracht die der Begriff dhamma 
in dem Stücke hat Es soll mit ihm, wie ich glaube, die höchste über« 
sinnliche Macht bezeichnet werden, die allen Dingen der Erscheinungswelt 
zu Grunde liegt. Der Schluß von § 7 hat in ganz freier Wiedergabe fol# 
genden Sinn: Der Arahant nimmt unter allen Menschen, aus welcher 
Kaste er auch hervorgegangen sein mag, die erste Stelle ein, und zwar 
dhammena, vermöge des dh„ in dessen Besitz er sich befindet Durch 
das hinzugefügte no adhammena wird die Ausschließlichkeit unter« 
strichen. Keine andere Eigenschaft als eben der Besitz des dh. sichert 
dem Arahant seinen Vorrang. Daran reiht sich dann die allgemeine Sen« 
tenz, die den Grundton des ganzen Sutta angibt: Der Dhamma ist das 
beste in dieser Welt im Diesseits sowohl wie im Jenseits. Auch Rh. D. 
scheint dieser Bedeutung des Dhammabegriffs im Agganna nicht ganz 
gerecht geworden zu sein. Er übersetzt die angeführte Stelle „and that in 
virtue of a norm (a Standard), and not irrespective of a norm“. Ich würde 
hier lieber übersetzen: „t h e Norm“. 

Im Sampasädaniya Suttanta bekennt Säriputta sienen unerschütterlichen 
Glauben an die Allweisheit des Meisters und an die Wahrheit seiner 
Lehre. Das Pisädika?Sutta ist veranlaßt durch den Tod des Näthaputta, 
des Stifters der Jainalehre, und durch die Dissidien, die darnach in seinem 
Orden ausbrachen. Im Lakkhana«Sutta wird von den körperlichen Merk« 
malen gesprochen, die der „Übermensch" an sich trägt, und ihre Entsteh# 
ung auf das sittliche Verhalten in früheren Existenzen zurückgeführt. Dem 
Standpunkt, den Mrs. Rh. D. in der Einleitung zu dem Stücke vertritt, 
vermag ich freilich nicht völlig beizupflichten. Sehr interessant ist in 
diesem wie in dem folgenden Sigäloväda*Sutta, die Mischung von Prosa 
und Poesie. Das AtInatiya*Suttanta *) ist von Wichtigkeit, weil es das 
Beispiel einer p a r i 11 ä bietet. Die p a r i 11 ä sind Zauber« und Bann# 
Sprüche, durch die man irgendwelche üble Einwirkung abwehrt. Sie sind 
schon im ältesten Buddhismus gebräuchlich. Der Buddha selber soll sie 
gelehrt haben. Es ist das wieder ein Beweis für den ausgesprochenen 
Konservatismus der Buddhalehre, die sogar solche uralt animistischen 
Bräuche schont und dem eigenen System anzupassen weiß. Die beiden 
letzten Suttas, Sangiti und Dasuttara, fallen aus dem Rahmen des Nikäya 
heraus. Sie tragen, auf eine Zahlenscbematik aufgebaut, den Charakter der 
Anguttara#Sutta8. 

Selbstverständlich gibt es eine Reihe von Stellen, die ich anders auf# 


1) S. 189° muH natürlich „Eattern Momachism“ statt „Monarchlsm“ gelesen «erden. 
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fassen möchte ab dies in der vorliegenden Übersetzung geschieht. Das 
liegt in der Natur der Texte. Es wird sich anderweitig Gelegenheit finden, 
solche Verbesserungsvorschläge vorzubringen. Hier möchte ich schließen 
mit dem herzlichen Wunsch, daß es dem Altmeister der Päliforschung ver# 
gönnt sein möge, in voller geistiger Frische und körperlicher Rüstigkeit, 
unterstützt von seiner Gattin, noch recht lange an seinem großen Lebens# 
werk weiter zu bauen und uns noch mit recht vielen wertvollen Gaben, 
wie es die vorliegende Übersetzung ist, zu beschenken. 

München, September 1921. Wilh. Geiger. 


MITTEILUNGEN DES VERLAGS 

Mit diesem Hefte schließt der dritte Jahrgang der Zeitschrift, demselben 
liegt Titelblatt und Inhaltsverzeichnis bei. 

Das erste Heft des vierten Jahrgangs (der neuen Folge erster Jahrgang) 
gelangt im Januar zum Versand. Der Preis für denselben wird in dieser 
Nummer mitgeteilt werden. 

Für die nächsten Hefte liegt uns schon eine Reihe von Beiträgen von 
fachmännbchen Mitarbeitern vor. Jede Nummer wird außerdem wie bbher 
eine Welt# und Zeitschriftenschau, eingehende Bücherbesprechungen und 
Mitteilungen über buddhistische Vorgänge in der ganzen Welt enthalten. 

Die Herren Mitarbeiter werden höflichst gebeten, ihre Beiträge druck# 
fertig und nur auf einer Seite des Blattes beschrieben direkt an den 
Schriftleiter Prof. Wilhelm Geiger, München, Barerstraße 48/1, oder an den 
Verlag einsenden zu wollen. 

Bücher zur Rezension wollen von den Verlegern stets dem Verlag über# 
sandt werden. Die Besprechungen werden von Fachgelehrten sorgfältigst 
angefertigt. Werke, die sich zur Veröffentlichung in der „Zeitschrift für 
Buddhismus** nicht eignen, werden sofort zurückgesandt 

Diejenigen Abonnenten, die bisher den Beitrag von Mk. 25.— für diesen 
Jahrgang (das höhervalutige Ausland zahlt Mk. 50.—) nicht entrichtet 
haben, wollen denselben nunmehr umgehend auf das Postscheckkonto des 
Verlags (München Nr. 7163) einzahlen. 


« 


Schriftleitung: Geheimrat Professor Dr. Wilhelm Geiger. Herausgeber und Verleger 
Oskar Schloss, München-Neubiberg. Druck von Knorr & Hirth, G.m.b.H., München 
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<Porto und Verpackung für Nr. 2 und 3 M. 12.—> fürs Inland/ 
für das höhervalutige Ausland tritt ein Valutazuschlag hinzu. 

Oskar Schloß Verlag, Abtlg. buddhistische Kunst 
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Vorwort 

Über Buddha ist schon viel Gutes geschrieben worden. Vor 
allem das Jugendwerk von Hermann Oldenberg, dessen Schüler ich 
war, als 5 s entstand, verdient gerühmt zu werden. Die gegenwärtige 
Schrift zieht zum ersten Mal auch Buddha’s Zeitgenossen Maha¬ 
vira in den Kreis der Betrachtung. Hervorgegangen ist sie aus 
Vorlesungen, mit denen ich mich — auf den Rat meines verehrten 
Freundes Friedrich Kluge — als Straßburger Flüchtling nach 
Pfingsten 1919 in Freiburg heimisch gemacht habe. Möge sie zu¬ 
gleich an ihrem Teil den Dank bezeugen, den ich unserm neuen 
zurzeit noch so unglücklichen Deutschland schulde für die gastliche 
Zuflucht, die es mir an freundlich gelegener Stätte geboten hat. 

Indem die Schrift erst jetzt an die Öffentlichkeit tritt, kann sie 
eine Ergänzung bilden zu meiner inzwischen entstandenen (eben¬ 
falls im Verlag Oskar Schloß zu München-Neubiberg erscheinen¬ 
den) Übersetzung des altindischen Romans »Die Nonne“, der, 
von einem Bekenner Mahavlra’s stammend, dessen Geist gewiß 
lebendiger spüren läßt als meine begriffliche Analyse. 

Freiburg i. B., Mitte Mai 1921. 
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Vorzeit 

Eine der großen Weltreligionen soll hier zusammen mit ihrer 
wenig bekannten Schwesterreligion im Entstehen kurz vor Augen 
geführt werden. Nicht bloß von Art und Gestaltung wollen wir 
sprechen, sondern zugleich von Bedingungen und Herkunft. Dann er¬ 
scheinen uns die beiden Religionen als ein Ergebnis der altindischen 
Religionsentwicklung und gewinnen dadurch Zusammenhang mit der 
ursprünglichen Religion der übrigen indogermanischen Volker, — 
mit der,homerischen und der altgermanischen Religion. 

Nun sind die meisten Leser gewiß erstaunt ob solcher Perspektive; 
denn was sie vom Buddhismus kennen, ist doch grundverschieden 
vom Glauben Homers und vom Glauben unserer urgermanischen 
Vorväter. Aber auch die Sprachen, deren sich all diese Religionen 
und Glaubensformen in ihren Liedern und Gebeten und frommen 
Erzählungen bedienen, scheinen grundverschieden von einander zu 
sein: Niemand kann von Ilias und Odyssee aus oder von der Edda 
aus die älteste Literatur der Inder, den Veda, oder die buddhisti¬ 
schen Schriften verstehen. Und doch besteht ein uralter Zusam¬ 
menhang. Vor Zeiten haben doch — es mag um 3000 vor Christus 
gewesen sein — all die indogermanischen Völker, Inder, Iranier, 
Griechen, Römer, Germanen, Slaven und Kelten, noch eine Ge¬ 
meinschaft gebildet, haben benachbarte Wohnsitze irgendwo im 
Grenzgebiet von Europa und Asien gehabt, haben beim Reden 
einander verstanden und sind auch in religiösen Anschauungen und 
Gebräuchen einander verbrüdert gewesen. Freilich sind Jahr¬ 
tausende seitdem verflossen; aber die Sprachen und die Religionen 
sind zähe Institutionen, sie verändern sich zwar fortwährend im 
Laufe der Zeiten, weil alles sich verändert, aber sie verleugnen 
deswegen ihre Herkunft auch nach Jahrtausenden nicht. Nur wird 
es mit dem Vorrücken der Zeit und der zunehmenden Veränderung 
immer schwerer, die Herkunft noch zu erkennen und die alten 
Zusammenhänge noch zu erweisen. 

Umso schwerer wird dieses Erkennen und Erweisen, weil da 
und dort die Zusammenhänge schon früh sich wirklich außerordent¬ 
lich gelockert haben. Es kam vor, daß eine Sprache unter die Ein¬ 
wirkung einer fremden Sprache, eine Religion unter die Einwir¬ 
kung einer fremden Religion geriet: so ergab sich Sprach- 
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mischung und Religionsmischung, wodurch die in die Vergangen¬ 
heit zurückführenden Fäden in Verwirrung gerieten. Und selbst 
wenn bei einem Volk eine ziemlich selbständige und gradlinige 
Entwicklung von Sprache oder Religion gesichert war, so zeigte 
sich, daß entweder das Idiom der höhern oder das der niedrigeren 
Volksschichten sich durchsetzte, daß die Religion im Volksleben eine 
ausgeprägte und dominierende Form annehmen oder aber mit einer 
bescheidenen Rolle sich begnügen mochte. Jenachdem sind Sprache 
und Literatur der einzelnen Völker recht verschieden orientiert. 
Zum Beispiel kommt in den ältesten Überlieferungen der Inder und 
Iranier das religiöse Element zu unbedingter und beherrschender 
Entfaltung, während es bei Homer und den alten Germanen im 
epischen Element aufgeht. 

Eine Folge dieser Sachlage ist es, daß etwas, das den im Veda 
an die Götter gerichteten Hymnen entspräche, bei Homer nicht 
vorkommt. Und auch bei den spätem Griechen würden wir eine 
Parallele vermissen müssen, wenn nicht vor etwa zwölf Jahren in 
Egypten ein Gedicht des Alkaios zutage getreten wäre, das inhalt¬ 
lich und metrisch sich außerordentlich nah mit jenen altindischen 
Hymnen berührt und das erraten läßt, daß der Typus solcher Ge¬ 
dichte (die indische Form des Metrums heißt Tristubh) aus der 
Götterverehrung der indogermanischen Vorzeit stammt. 

Das Lied des Alkaios ist ein Gebet an die Dioskuren und lautet 
in Gercke’s Übersetzung (Internat. Monatsschrift 1917 col. 596 f.): 

Kommt hierher, verlaßt den gestirnten Himmel 
und erscheinet, gütige Hilfe bringend, 

Zeus’ und Leda’s mächtige Söhne, Kastor 
und Polydeukes! 

Über Landesbreite und alle Meere 
reitet ihr auf eilender Rosse Rücken, 
und die Menschen rettet ihr leicht von Todes 
eisigem Grauen. 

Hurtig eilt ihr über der Tempel Zinnen, 
laßt von fern erglühen des Mastes Spitze 
und bringt Hoffnungsschimmer dem schwarzen Schiff in 
nächtlicher Brandung. 
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Aeüx’ v OXup.xov dox£poxov Xitovtec 
t latßes &p{k|AOt A£os ißk Aifiat; 

£XXdax {Mjacdi 7tpo<fav7]Te Kctaxop 
xal üoXOSeuxes. 

oE xax* eöprjav yO-ova xal S-iXaoaav 
rcztaav SpysaO*’ d)xu7i66(i)v in* h traov. 

£?Ja 6* dtvfrp&TCOu; ftavaxco £öeofl*e 
^a-xpu6evxo{ 

eüeSpoDV O’pdxoxovrec 5v axpa vflctov 
xifjXoO-ev, Xap7cpoL 7tp6xov* d[Acp£ßavxe£- 
dpyaX£at 6’ £v vuxxi cpdoc cpepovxes 
v<2f [ieXafvat. 

Von zwei weiteren Versen sind bloß je zwei Buchstaben erhalten. Zu 
den Dioskuren als Rettern in Seenot vgl. H. Hymn. Hom. 336 ff. und 
Eurip. Helen. 1495 ff. Auch auf den Abschnitt „Die Dioskuren* in 
Leopold von Schröders „Arische Religion* II (1916) p. 438—458 sei 
hingewiesen. — Während die Strophe bei Alkaios aus drei elfsilbigen 
Zeilen und einem Hexameterschluß besteht, bat sie im Veda vier elf- 
silbige Zeilen. Ober die Genesis der elfsilbigen Zeile handelt mein 
Buch Maitreya-samiti (1919) p. 158 ff., und vom Hexameterschluß als 
selbstständiger Kurzzeile ist die Rede ebenda p. 136 ff. und besonders 
in meiner Schrift ,Neue Metrik* (1920, VWV). 

Himmlische Retter in der Not sind also die Dioskuren, zwei 
Götterjünglinge, die immer vereint vorgestellt und zu Hülfe gerufen 
werden. Ihrem Namen „Söhne des Zeus* entspricht im Veda die 
Bezeichnung „Enkel des Himmels* (Divo napata ), und auch im 
Veda gelten sie stets als die beiden göttlichen Helfer in der Not 
die teils, wie bei Alkaios zu Hülfe gerufen und teils wegen der 
Hülfe, die sie dem und jenem bereits geleistet haben, immer und 
immer wieder vielfältigst gepriesen werden. Auf wunderbarem 
Wagen kommen sie im Veda gefahren, und sie heißen da meist 
„Reiter* oder „Ritter“ oder „Rosselenker* ( Asvina) oder auch „die 
Untrüglichen* (Nasatya aus na-asatya „die un-trüglichen“) d. h. die 
Zuverlässigen, auf die man sich verlassen kann. Ein an sie gerichteter 
Veda-Hymnus lautet (in der Übersetzung Graßmann’s, der bloß die 
Elfsilbigkeit der Originalzeilen, nicht zugleich auch wie Gercke 
deren Rhythmik nachahmt): 
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RV. I 118 1. Es komme her, o Ritter, euer Wagen 

mit Adlern fahrend, huldverleihend, hulfreich, 
der schneller ist als menschliche Gedanken, 
mit drei Gefäßen, windesschnell, o Helden. 

2 . Kommt her mit eurem Wagen, der drei Sitze, 
drei Teile hat, drei Räder, schnell dahinrollt. 
Macht fett die Kühe, eilend unsre Rosse, 
und unsre Männer machet stark, o Ritter. 

3. Auf schnellem Wagen, der im Schuß herabkommt, 
vernehmt, o tät’ge, diesen Schall des Preßsteins; 
warum sonst nennen euch die alten Sänger 

die besten Helfer in der Not, o Ritter? 

4. Euch Ritter mögen her die Adler fahren, 
die raschen Vögel, die den Wagen ziehen, 
und die geschäftig, wie des Himmels Geier, 
euch Zuverlässige zum Opfer fahren. 

5. Auf euern Wagen stieg der Sonne Tochter, 
die Jungfrau dort, o Helden, voller Freude; 
euch mögen nah herbei die Flügelrösse, 
die wunderschönen roten Vögel fahren. 

6 . Ihr hobt heraus den Vandana durch Wunder, 
mit Kraft den Rebha, wunderbare Helden! 

Den Sohn des Tugra fuhrt ihr aus dem Meere 
und gabt die Jugend dem Cyaväna wieder. 

7. Dem Atri, der in Feuersglut versenkt wjw, 
gabt ihr, o Ritter, Stärkung und Erquickung; 
dem Kanva, der geblendet, gabt ihr wieder ' 
das Auge, seinen Lobgesang vernehmend. 

8 . Ihr Ritter habt dem Sayu, als er flehte, 
die Kuh mit Milch gefüllt in alten Zeiten; 
die Wachtel habt ihr aus der Not erlöset, 
ein neues Bein der Vispala gegeben. 

9. Ihr Ritter gabt das weiße Roß dem Pedu, 
das Schlangen tötet, angespomt von Indra, 




Von Ernst Leumann 


7 


das wiehernde, den mächt’gen Feindbezwinger, 
den gliederstarken Hengst, den beutereichen. 

10 . Drum rufen wir euch, schöngeborne Helden, 
um Hülfe an, o Ritter, euch erflehend, 

o kommt zu uns mit schatzbeladnem Wagen 
zum Wohlergehn euch unsrer Lieder freuend. 

11 . O Treue, kommet mit des Adlers Schnelle, 
der neusten her zu uns, ihr engverbundnen; 
denn Opfer bringend ruf ich euch, ihr Ritter, 
beim Aufgang jeder neusten Morgenröte. 

Es gibt nun eine ganze Anzahl solcher Göttergestalten, die so¬ 
wohl bei den alten Indern wie bei den alten Griechen, zum Teil 
auch bei den alten Römern oder bei den alten Germanen oder bei 
irgendeinem andern Indogermanenvolk erscheinen, — immer ererbt 
aus der Religion der gemeinsamen Vorzeit, aus der indogermani¬ 
schen Urrefligion. 

Da ist der Gott des Himmels und des Tages, genannt ,Vater 
Zeus 4 , Zeus rarojp, lat. Jü-piter (aus Djü-pater ), ved. Dydus-pita. 

Die Göttin der Morgenröte, genannt die ,Leuchterin‘, ’Hd*, lat. 
aurora , ved. Usas. 

Der Sonnengott, genannt der ,Himmlisches ’HIXios Vj'Xtos, got. 
saail , ved. Sirya. 

Der Gott des Feuers, ved. Agni , lat. igni-s , altslav. ogni. 

Der Gott des Windes oder des Sturmes, ved. Vdta , germ. Waotan 
oder Odin ; bei den Indern in alter Zeit meist ,der Heuler 4 (j Radra ), 
später euphemistisch ,der Gnädige 4 (Siva) geheißen. 

Der Gott des Krieges, genannt ,der Männer-mordende 4 , ursprüng¬ 
lich mas-m/t, woraus mdmrt und durch Dissimilation mavrtj lat. 
Mavort - und Marf-, ved. Marut - (hier pluralisch ,Sturmgötter 4 ). 

Die himmlischen Künstler, ved. rbha-, deutsch ,die Elfen 4 , v 0pcpeus. 

Das Fatum (ind. disti ,die Weisung 4 geheißen), ursprünglich 
,Schicksalsanteil, Geschick, Los 4 , ved. Bhaga , slav. Bog ,Gott 4 . 

Die altindogermanische Religion war also eine Naturreligion. 
Die großen Mächte und Erscheinungen und Eindrücke 
der Umwelt erfüllten vor allem das Gemüt unserer Vorfahren 
mit Staunen und Ehrfurcht, sie gaben ihnen das Gefühl fürs Hohe 
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und Übermenschliche, fürs Göttliche und Unendliche, ihnen wandte 
man sich zu mit Preisgesang und Bittgebet, ihnen brachte man in 
Ergebenheit und Hoffnung Opfergaben dar, weihte man Speise und 
Trank wie himmlischen Gästen, die man zu sich einlud und um 
Wohlwollen und Segen bat. Also Naturverehrung und Natur¬ 
kultus, aber vor allem tiefes Naturempfinden — das war das 
Wesen dieser Religion. Man könnte von Naturpoesie sprechen, 
von poetischer Empfänglichkeit für die Herrlichkeiten und Erhaben¬ 
heiten wie auch für die Schrecken von Himmel und Erde und 
Menschenschicksal — also Poesie könnte man in dieser Natur¬ 
verehrung sehen, wenn nicht zugleich eine äußerliche und doch 
innerlichst mit Befriedigung empfundene Opfertätigkeit damit 
in Verbindung stände. Dieses Opfern von Gaben und das gleich¬ 
zeitige Bitten um Hülfe, das verleiht den dichterischen Äußerungen 
den Stempel des Religiösen, das zeigt, daß unsere Poesie in 
der Religion wurzelt, in ihr verankert ist. 

Wir wollen nun verfolgen, was unsere Indogermanen-Religion 
bei den alten Indern für eine Entwicklung durchgemacht, wie sie 
sich da allmählich geändert und dann spätem Ansprüchen nicht 
mehr allgemein genügt hat, so daß gewisse radikale Neuerungen 
aufkamen, aus denen der Buddhismus als die bedeutendste her¬ 
vorragt. 


Indische Frühzeit 

Also die altindische Religionsentwicklung bis zum Auftreten des 
Buddhismus wollen wir nun ins Auge fassen. Es handelt sich da 
um mehrere Jahrhunderte, etwa um die Zeit von 1200 vor Christus 
bis 500 vor Christus. Es war eine Zeit der Eroberung und 
Ausbreitung. Unsere Indogermanen waren von Westen her über 
den Indus gezogen gekommen, sie rückten allmählich in die Ebene 
des Ganges vor, breiteten sich dann auch nach Süden hin aus, ebenso 
nach Norden in die Hochtäler des Himilaya. So wurde in den 
Jahrhunderten, von denen wir sprechen, nach und nach der größte 
Teil der Ungeheuern Halbinsel, die wir Vorderindien heißen, 
mit indogermanischen Einwanderern erfüllt, die gegenüber den reich¬ 
lich vorhandenen Ureinwohnern als Herren auftraten, als Herren 
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auftreten konnten, weil sie K ul t u r mitbrachten. Eine ungeheure 
Arbeit frühester Kolonisierung wurde da geleistet. Verhältnismäßig 
kleine Scharen indogermanischer Abkunft mischten sich unter eine 
Überzahl von untergeordneten Autochthonen, eine weiße Rasse 
siedelte sich an unter dunklen Rassen und gründete Staaten von 
großer Ausdehnung, in denen der dunkelfarbigen Bevölkerung, so 
weit sie sich nicht in abgelegene Gegenden und Schlupfwinkel 
zurückzog, die Rolle von Dienern zufiel. Diese Tat uralter Erobe¬ 
rung und Kolonisierung hat sich in der Neuzeit wiederholt. Zum 
zweiten Mal hat ein Indogermanenvolk von Indien Besitz ergriffen, 
nachdem die vormaligen Indogermanen längst mit den ehemaligen 
Ureinwohnern zu einer wenig widerstandsfähigen Masse verschmolzen 
waren. Und wie die jetzigen Herren sich absondern von den ein¬ 
heimischen Indern, so war es ehemals. Die Scheidung von Weißen 
und Schwarzen war ein Gebot der Notwendigkeit; denn Mischung be¬ 
deutete Degeneration. Diese Degeneration ist dann schließlich im 
Lauf von drei Jahrtausenden natürlich doch eingetreten; aber ur¬ 
sprünglich hat man sich dagegen gewehrt, und als wesentlichste 
Wehr im Kampf gegen Rassenvermischung und Degeneration ward 
die Kastenordnung erfunden und eingeführt. Ja, die indische 
Kastenordnung ist so eine notwendige Begleiterscheinung der alt¬ 
indischen Kulturentwicklung, ein Erfordernis der altindischen Kul¬ 
turerhaltung gewesen. Und sie wurde zum Glaubensartikel, 
zu einem Pol in dem zunächst aus dem Veda hervorgehenden 
Glaubenssystem, das wir ,Brahmanismus* heißen. 

Der zweite Pol dieses Systems war das Opferwesen. Dieses 
Opferwesen, in gewissem Umfang natürlich schon immer vor¬ 
handen, ist doch erst in spätvedischer und nachvedischer Zeit zur 
vollen und abschließenden Ausbildung gelangt. Es wurde vom 
Priesterstand, der es pflegte, zur zentralen Angelegenheit der Re¬ 
ligionsübung erhoben, als die poetisch gehobene Stimmung aus der 
Zeit der Einwanderung sich verlor und teils mystische Spekulation, 
teils schulmeisterliche Genauigkeit dem Kultus ihr Gepräge auf¬ 
drückten. 

Daß die poetische Stimmung, die der altvedischen Religion eigen 
ist, sich nicht dauernd erhielt, woran lag das? Warum mußte die 
frische und laute Bewunderung und Verehrung der Natur zu einem 
stillen Naturempfinden und Naturdeuten werden? Warum der Po- 
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lytheismus sich in einen Pantheismus um wandeln? Es liegt Fort¬ 
schritt in dieser Entwicklung, es liegt aber auch Rückschritt 
darin. Fortschritt, insofern das religiöse Denken dem Welt ganzen, 
der Welt ein heit zustrebte. Rückschritt, insofern dadurch die frische 
Empfindung für das Wesen der alten Göttergestalten verblaßte und 
der Glaube an sie untergraben wurde. Man gewann Einsicht in 
die Allnatur, entdeckte als Urgrund den Geist (atman) oder das 
Heilige ( brahman) und versenkte sich in ehrfürchtige Betrach¬ 
tungen über diesen Urgrund. Die hehren Göttergestalten der Vor¬ 
zeit aber erschienen nun bloß noch sozusagen als Halbgötter, als 
überirdische Persönlichkeiten, die nur noch die Phantasie beschäf¬ 
tigten, nicht mehr das Gemüt erfüllten. 

Man ahnt schon, wie damit der Boden für eine religiöse 
Neuerung, für etwas, was dem menschlichen Gemüt wieder 
frische Nahrung brachte, vorbereitet war. Es stand nicht anders 
im griechisch-römischen Altertum, als dort die Zeit kam, da man 
die alten Gottheiten nicht mehr verstand, als die Philosophie den 
Geist aufs Weltganze und auf allerlei Auffassungen desselben 
hingelenkt hatte. Der Umschwung hat sich da ein halbes Jahr¬ 
tausend später und beim Zusammenhang der Mittelmeervölker in 
andern Formen vollzogen als bei den alten Indern, die durch Meer 
und Gebirge von der übrigen Welt abgeschnitten waren. Die neue 
Frucht des menschlichen Gemütes ist sozusagen später und 
anders gereift in dem gemäßigteren Klima des Treffpunktes dreier 
Kontinente als in dem isolierten Tropenlande. Was Wunder, daß 
diese spätere Frucht auch die schmackhaftere und heilsamere 
wurde, sind doch bei ihrer Vorbereitung mehrere alte Kulturen, 
nicht wie beim Entstehen der früheren bloß eine vereinzelte, am 
Werke gewesen. 

Bleiben wir noch einen Augenblick im Bilde und fassen wir 
Buddha’s und Mahävira’s Neuerung als eine Frucht des mensch¬ 
lichen Gemütes auf, wie sie sich entwickelte bei einem Indo¬ 
germanenstamm, der während der Völkerwanderungen der Vorzeit 
aus der gemäßigten Zone in die heiße und da mitten unter dunkle 
Rassen geraten war. Es scheint, daß unsere Frucht in dieser be¬ 
sonderen Umgebung auch einen besonderen Geschmack, sozusagen 
einen Erdgeschmack, einen Geschmack von dem fremdartigen Boden 
annahm. Unter diesem Geschmack verstehe ich eine eigentümliche 
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Lehre, ein merkwürdiges Dogma, das seit Jahrtausenden, jeden¬ 
falls seit vorbuddhistischer Zeit in Indien Geltung hat und daselbst 
mit der Zeit die populärste Religionsvorstellung geworden ist, — 
das Dogma von der Seelen Wanderung. Dieses Dogma ist 
für uns, die wir der abendländischen Kulturentwickelung angeboren, 
das Fremdartigste von der Welt, ist aber für den Inder, und war 
schon für Buddha und seine Zeitgenossen das Natürlichste von der 
Welt. Es scheint in letzter Linie auf Anschauungen der Ureinwohner 
Indiens zurückzugehen, die dann von den eingewanderten Indo¬ 
germanen nach und nach übernommen und zu einem System aus¬ 
gebaut wurden. Jedenfalls in der altvedischen* Zeit finden wir bei 
unsern indogermanischen Einwanderern noch keine Spur des Seelen¬ 
wänderungsglaubens; da gelten noch Vorstellungen über Tod und 
Jenseits ähnlich denen der alten Griechen. Dagegen nach einigen 
Jahrhunderten ist bereits das ganze Sinnen und Grübeln der Denker 
von Seelenwanderungsideen durchsetzt. Es wird also wohl Auto- 
chthonen-Einwirkung, es wird Erdgeschmack sein, was uns da ent¬ 
gegentritt. 

Was sagt nun die Seelenwanderungslehre? Sie sagt Zweierlei; 
— wenigstens in der religiös gefestigten Form, wie wir sie bei 
den meisten Denkern antreffen, sagt sie Zweierlei. Einmal, daß das 
Leben nach dem Tode nicht aufhört, sondern sich in andern Wesen 
fortsetzt, indem die Seele des Sterbenden in ein neues Individuum, 
sei dies Mensch oder Tier oder was anderes, übergeht. Zweitens 
aber sagt die Lehre — und das ist das Wichtigere, ist jedenfalls 
für den religiösen Denker das Maßgebende —, daß bei der Wie¬ 
derverkörperung das bisherige Leben je nachdem belohnt oder be¬ 
straft wird, d. h. daß der Gute erwarten darf, nach dem Tode in 
eine glücklichere Lebenslage überzugehen, während dem Schlechten 
irgend eine schlimme Daseinserneuerung bevorsteht. Es vollzieht sich 
also auf Grund der Seelenwanderung die moralische Weltordnung. 
Die Empfindung liegt zugrunde, daß innerhalb eines Lebens durch¬ 
schnittlich das Gute kaum oder jedenfalls nicht voll belohnt und 
das Böse nicht entsprechend bestraft wird; so wird also der sitt¬ 
liche Ausgleich von einem neuen Leben, das ans bisherige sich 
anschließt, gefordert. Zugleich ergibt sich aus der ganzen Lehre 
mit voller Natürlichkeit eine Erklärung für das jeweils gegen¬ 
wärtige Schicksal eines Geschöpfs: scheint es über Verdienst 
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günstig sich zu gestalten, so üben offenbar gute Werke, die von 
dem Geschöpf in einem früheren Dasein getan wurden, ihre Nach¬ 
wirkung aus, während im gegenteiligen Fall eine Nachwirkung früherer 
Missetaten angenommen wird. Ein etwas burleskes Beispiel für 
die Unzahl von Anwendungsmöglichkeiten, die der geschilderte 
Glaube zuläßt und zeitigt, sei der Gegenwart entnommen. Wenn 
da etwa ein Engländer seinen Hund zu sich in die Kutsche hinein¬ 
nimmt, so staunt der naive Inder und sagt sich: dieser Hund muß 
aber in seinem Vorleben ein ganz besonderes Verdienst sich er¬ 
worben haben, daß er jetzt im Wagen mitfahren darf. Ja auch ent¬ 
sprechende Erinnerungen stellen sich ein: wer mit voller Hin¬ 
gabe in den Seelenwanderungsglauben hineingewachsen ist, der kann 
bei phantasievoller Veranlagung, wo so oft die Grenze zwischen 
Vorstellung und Tatsächlichkeit sich verwischt, dazu kommen, sich 
an frühere Daseinsformen zu erinnern, er wird mit solchen Pseudo- 
Erinnerungen sein augenblickliches Schicksal zu deuten- und in 
dieser Deutung seine Befriedigung zu finden wissen. Zur Zeit 
Buddha’s und Mahavlra’s galt es für eine besondere Gabe, wenn 
Jemand derart sich an eine frühere Existenz oder gar an mehrere 
Existenzen zu erinnern vermochte. 

So ist die Seelenwanderungslehre eine sittlich-religiöse Forderung 
von derselben Art wie die Jenseitsgedanken, die wir sonst kennen. 
Sie ist erstens Unsterblichkeitsglaube, insofern sie ein Leben 
mit dem Tode nicht für abgeschlossen hält, und sie ist zweitens 
Glaube an die sittliche Weltordnung, insofern sie das 
Schicksal der Geschöpfe mit ihren moralischen Verdiensten in Ein¬ 
klang gebracht sehen will. Freilich, trotzdem wir das wissen, bleibt 
die Lehre uns merkwürdig und fremdartig. Indem sie außer den 
Menschen auch die Tiere in den Kreislauf der Wiedergeburten herein¬ 
zieht, gewinnt sie zwar Anschluß an 'unser naturwissenschaftliches 
Denken, das die ganze Organismenwelt der Erde aus den niedrigsten 
Anfängen hervorgegangen weiß und das keine grundsätzliche Schei¬ 
dung zwischen Tier und Mensch anerkennt. Aber indem sie das, was 
wir als ein fernes und im letzten Grunde nicht zu ergrübelndes Jen¬ 
seits empfinden, in unsere Umgebung, ins Diesseits hineinverlegt, 
preßt sie den hohen und freien Gedankenschwung der Fest- und 
Feiertage in die Enge der Alltäglichkeit. Sie mag plastisch und 
drastisch heißen, aber sie ist zugleich auch nüchtern und kurzsichtig. 
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Die vorbuddhistische Religionsgeschichte Indiens hat uns auf 
eine besondere Grundanschauung religiöser Art geführt, auf das 
Dogma von der Seelenwanderung. Sie macht uns auch bekannt mit 
einem besonderen Grundzug der religiösen Lebensführung. Im 
Alter — heißt es — soll man sich aus der Welt zurückziehen und im 
Walde Aufenthalt nehmen. Noch genauer heißt es: wenn man 
grau wird, überlasse man das Hauswesen seinem Sohne und ziehe 
in den Wald hinaus. Die spätere Lebenstufe, in die man da ein- 
tritt, führt einen besonderen Namen, es ist die des vana- 
prastha ,des in den Wald vorgeschrittenen*; und auch die 
geistliche Literatur hat eine entsprechende Schluß-Abteilung, die 
man erst im Walde studieren soll, es sind die sogenannten ,Wald¬ 
bücher* (aranyaka). Man kann also von einem organisierten Ein¬ 
siedlertum reden. Dieses Einsiedlertum aber wareine Vorbereitung 
auf die indischen Mönchsgenossenschaften,die sich nicht gar 
lange vor Buddha’s Zeit zu bilden begannen. Anstatt vereinzelt in den 
Wald hinauszuziehen, schlossen sich bejahrtere Männer einem her¬ 
vorragenderen Einsiedler an, der ihr Meister und Leiter wurde. 
Es ist von verschiedenen solchen Einsiedlerhäuptern die Rede, die 
dann, als Buddha mit wirkungsvoller Predigt auftrat, samt ihrem 
Anhang zu ihm übergingen, seine eigene Mönchsgemeinschaft bilden 
halfen. 

So sehen wir, wie in Indien die Mönchsvereinigungen, die Or¬ 
densbildungen, aus dem alten Einsiedlerwesen hervorgingen. Dieses 
Einsiedlerwesen selber aber hatte auch seine Vorgeschichte. Viel¬ 
leicht hat sich der Leser selber schon gesagt, daß wir etwas Ähn¬ 
liches in manchen Gegenden Deutschlands haben. Da übergibt der 
Bauer, wenn er in die Jahre kommt, seinen Hof dem ältesten Sohne und 
zieht sich auf sein Altenteil zurück; er wird das, was der Inder 
vana-prastha ,in den Wald vorgerückt* heißt. Bei uns ist nun 
dies eine weltliche Gepflogenheit, eine Sitte, ein Brauch; bei 
den Indern, wo alles eine religiöse Färbung erhielt, ward der Brauch 
dem Religionswesen eingegliedert, ward von ihm sanktioniert und 
systematisch durchgeführt und ausgebaut. So hängt also das alt¬ 
indische Einsiedlertum, das vana-prastha- Leben, und mit ihm das 
nachmalige Mönchswesen der indischen Religionsentwicklung mit 
einem uralten Brauche zusammen, der gewiß schon im indoger¬ 
manischen Altertum provinzielle Geltung gehabt hat. 
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Daß in Indien so als Begleiterscheinung der weltlichen Religio¬ 
sität eine frühe Entwicklung zum Mönchsleben hin sich 
einstellte, ist von der allergrößten Bedeutung geworden. Man kann 
sagen, daß in dieser Entwicklung sich bereits der ungeheure Gegen¬ 
satz ankündigt, in dem Buddha’s und Mahavlra’s Religion dem Chris¬ 
tentum gegenüber stehen. Jenes sind Religionen der Weltßucht, 
Religionen des Alters, der Entsagung und Resignation, kurzum 
mönchische Religionen; das Christentum ist eine Religion des 
Weltwirkens, eine Religion der Jugend, des Strebens und der Hoff¬ 
nung, mit einem Wort eine kirchliche Religion. Im Buddhismus 
und in Mahavlra’s Religion ist die Zentralstätte das Kloster oder 
was unserm Kloster entspricht, im Christentum ist es die Kirche. 

Mahavira und Buddha 

Vom Bisherigen aus übersehen wir nun den Boden, aus dem 
die Religionen Mahavlra’s und Buddha’s hervorwuchsen. Im Hinter¬ 
grund steht die indogermanisch-vedische Verehrung der Naturge¬ 
walten, ein poetischer Polytheismus. Innerlich sucht dieser nach 
Einheit und wird pantheistisches Grübeln, äußerlich wird er strenger 
Opferdienst. Zugleich bringt die Kastenordnung sozialen Zwang. 
Es tritt ferner das Dogma von der Seelenwanderung auf, und aus 
uraltem Brauch entwickelt sich Einsiedlerwesen und mönchische 
Lebensführung. Damit sind allerlei Anregungen gegeben, die neue 
Ziele fordern, — allerlei Richtungen, die neue Ziele bedingen. 

Im sechsten Jahrhundert vor Christus stellen sich die Neubildungen 
ein. Mehrere Denker, unbefriedigt vom überlieferten Priesterwesen 
und seinem Opferkultus, erheben ihre Stimme und verkünden Lehren, 
die das Vielerlei der durcheinandergehenden Anschauungen in ein 
System bringen und damit die sittlichen Pflichten auf eine neue 
Grundlage stellen wollen. Wir kennen manche Namen von solchen 
Denkern, aber nur zwei von ihnen treten in hellster Beleuchtung 
aus dem Dunkel der Vorzeit heraus; nur diese beiden nämlich haben 
religiöse Gemeinschaften zu gründen vermocht, die bis auf die 
Gegenwart sich fortgesetzt haben, in denen ihre Gedanken und Be¬ 
strebungen wirksam geblieben sind und im Lauf der Jahrhunderte 
in Tausenden von literarischen Werken eine prosaische oder poetische 
Ausprägung erlangt haben. Die beiden Männer senden uns gewisser- 
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maßen durch ihre lebenskräftig gebliebenen Ordensgründungen und 
durch deren Literaturen ihr Eigenlicht zu, tauchen aus dunkler Ferne 
als Fixsterne auf, während die sonstigen Vertreter der religiösen 
Bewegung ihrer Zeit uns nur auf Umwegen und durch unbestimmte 
Kunde bekannt werden, sozusagen nur als Planeten gelten können. 

1. Die Namen 

Wer sind die zwei hervorragenden Geister? Wer sind die zwei 
Religionsstifter? Sie sind bekannt unter ehrenden Beinamen: der 
ältere, um 570 v. Chr. geboren, heißt ,der große Held* (Afafta-v>a), 
der jüngere, um 550 v. Chr. geboren, ,der Erwachte* (Buddha). 
Auch noch andere Namen solcher Art kommen vor. Jeder von 
beiden wird auch ,Ehrwürden* ( Arhant ) oder ,Herr* (Bhagavant) oder 
,Sieger* G/ma) genannt. Außerdem ist für Mahavlra die Bezeich¬ 
nung ,TIrtha-kara*, für Buddha die Bezeichnung ,Tatha-gata* beliebt 
geworden: TIrtha-kara, wörtlich ,Furt-macher* d. h. der eine Über¬ 
gangsstelle ins Land der Erlösung hergestellt hat, läßt sich frei 
übersetzen mit ,Pfadfinder* oder mit ,Fährmann*, und Tathi- 
gata ,der so-gegangene*, d. h. ,der den rechten Weg vorangeschritten 
ist* wird wohl am besten wiedergegeben durch ,der Vorbildliche* 
oder ,das Vorbild*. Alle diese Namen sind nun aber zunächst nur 
bei den Verehrern und Jüngern unserer beiden Meister in Gebrauch 
gewesen. Von Fernerstehenden wurden sie nach dem Geschlecht 
benannt, aus dem sie stammten; das war Sitte bei Personen von 
vornehmer Abkunft, wie es beide waren. Nun gehörte Mahavlra 
dem Jriätr- und Buddha dem Säkya-Geschlechte an; das ergab für 
den erstem die Bezeichnung Jriätr-putra ,der Sohn aus dem Jriatr- 
Geschlecht* und für den letztem die Bezeichnung Säkya-putra 
,der Sohn aus dem bäkya-Geschlecht*. Und in Anlehnung an die 
zweite dieser Bezeichnungen ist dann für Buddha auch der Aus¬ 
druck Säkya-muni ,der blkya-Denker* d. h. ,der Weise aus dem 
Sakya-Geschlecht* aufgekommen; ja dieser Ausdruck ist neben dem 
Namen ,Buddha* wohl der üblichste Titel geworden, unter dem 
unser Religionsstifter der Wissenschaft bekannt ist. Es geziemt sich, 
daß wir auch noch der sogenannten Taufnamen gedenken, d h. 
der Namen, die Mahavlra und Buddha in der Jugend bei Eltern 
und Geschwistern und Kameraden geführt haben und die übrigens 
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auch späterhin ihnen verblieben: Vardhamäna ,der Gedeihliche 1 
war Mahävlra’s und Siddhärtha ,der Glückliche* war Buddha’s Tauf¬ 
name. So lang unser Namensverzeichnis bereits geworden ist, wir 
müssen auch noch feststellen, wie die' An hänge r Mahävlra’s und 
Buddha’s genannt wurden und genannt werden, ln Europa hat 
sich, während wir von Christus aus die Worte ,Christianus* tfrz. 
chrötien) und deutsch ,Christ*, von Mohammed aus das Wort ,Mo¬ 
hammedaner* gebildet haben, von Buddha aus die Ableitung Bud¬ 
dhist* festgesetzt. In Indien selber ist bei den Brahmanen für einen 
Bekenner Buddha’s der Terminus Bauddha d. h. ,Buddhist* und 
für einen Bekenner Mahävlra’s von seinem Beinamen Jina aus 
der Terminus Jaina, was bei uns Jinist* wäre, geschaffen wor¬ 
den. Im wissenschaftlichen Sprachgebrauch verwenden wir jetzt 
für Mahävlra’s Anhänger sowohl den indischen Ausdruck ,Jaina* 
wie den in Anlehnung an ,Buddhist* europäisch-geformten Ausdruck 
,Jinist‘; und in gleicher Weise reden wir auch, wenn wir die 
Religion Mahävlra’s im Auge haben, sowohl von Jaina-Religion 
wie von Jinismus. 

,Name ist Schall und Rauch* wird der Leser sagen, nachdem 
ich ihm so viele Namen vorgeführt habe. Allein gewisse Namen 
sind doch mehr als Schall und Rauch, — wenn sie gedeutet 
werden. Schon an Beinamen wie ,Ehrwürden* oder »Pfadfinder* 
würden sich Betrachtungen anknüpfen lassen. Wichtiger noch 
werden uns die Hauptnamen Buddha und Mahävlra, wenn wir 
sie recht verstehen. 

Buddha heißt ,der Erwachte* d. h. der zur Erkenntnis gelangte, 
wir würden sagen ,der Weise*. In eine andere Richtung führt 
der Name Mahä-vlra ,der große Held*: unter den Mönchen ist ein 
Held derjenige, der die größten Entbehrungen und Strapazen aus¬ 
hält, der in asketischen Übungen hervorragt; darum will ,Mahä- 
vlra* ungefähr dasselbe sagen wie ,der große Asket*. Im alten 
Indien sprach man, wenn von Askese die Rede war, unter anderm 
auch vom Helden-stehen ( vlra-sthana ), womit eine asketische Übung 
gemeint war, bei der man sich für einige Zeit regungslos im Freien 
aufstellte und sich gleichsam als Held bewährte, indem man allen 
Unbilden der Witterung und sonstigen Beschwerden Trotz bot. 
Zweck war natürlich hiebei nicht die Dokumentierung des Helden¬ 
tums an sich, sondern das was bei uns die Abtötung des Fleisches 
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heißt. Also Buddha ,der Weise 4 und MahlvTra ,der große Asket 4 . 
Damit ist tatsächlich der große Gegensatz, der zwischen dfen beiden 
Männern bestand, in aller Kürze gekennzeichnet. MahlvTra war 
durch und durch Asket, und bei ihm ist die Theorie der Askese 
zu einem Grundzug seiner Lehre geworden. Auch Buddha bewegte 
sich noch in dieser Richtung in den jüngeren Jahren seines Mönchs¬ 
lebens: sechs Jahre hat er darin verharrt. Aber er gelangte dann 
zur Einsicht, daß die Askese ein Extrem sei, ein ebensolches 
Extrem wie die Genußsucht: beide Extreme seien zu vermeiden, 
der goldene Mittelweg sei das Richtige, kam ihm zum Bewußtsein- 
Und eben diese Erkenntnis hat bewiesen, daß er der Weisere von 
den Beiden war und daß er mit Recht den Titel ,der Weise* führt, 
während mit gleichem Recht seinem ältern Zeitgenossen der Titel 
,der große Asket* beigelegt worden ist. 


2. Askese und Samyak 

Wir müssen nun, um historisch zu verfahren, zuerst von Askese 
sprechen, von dem, was MahavTra sein Leben lang, aber Buddha 
nur in jüngeren Mönchsjahren pflegte. Askese, im Sanskrit ,Tapas*, 
ist an sich für den Inder ein weiter Begriff, er umschließt eben¬ 
sowohl Fastenübungen und Selbstbeschränkungen aller Art wie die 
eigentliche Kasteiung, den sogenannten ,KIya-klesa* d. h. die Leibes- 
quälung. Zweck der Askese ist zunächst immer die Abtötung der 
Sinnlichkeit, die Überwindung aller Naturtriebe und aller Eigen¬ 
regungen, das sich-Abhärten, sich-Unempfindlichmachen gegen die 
Bedingungen und Einflüsse und Anforderungen von Leib und Außen¬ 
welt. Der innere Mensch mit seinen höhern Strebungen will sich 
durchsetzen, will sich gewaltsam der Hemmungen erwehren, die 
ihm fortwährend durch die Sinne und das weltliche Leben geschaffen 
werden. Freilich sind nun die höhern Strebungen, zu deren Gunsten 
in Indien Askese getrieben worden ist, vielfach solche von merk¬ 
würdiger Art gewesen. Man war überzeugt, daß die Askese ein 
verdienstliches Tun besonderer Art sei, daß es als solches über¬ 
natürliche Fähigkeiten verschaffe und Anwartschaft auf jenseitige 
Belohnung mit sich bringe. Die Entbehrungen und die Leiden, die 
man sich willkürlich auferlegte, trugen einem im Leben selbst den 
Geruch der Heiligkeit und nach dem Tode ein höheres Glück ein. 




18 


Buddha und MahlvTra 


Diese Anschauung, so merkwürdig sie uns jetzt erscheinen mag,, 
beruht wieder auf uralten Religionsvorstellungen, die aus der indo¬ 
germanischen Vorzeit stammen und die auch in altgermanischen 
Bräuchen ihre Spur hinterlassen haben. Die Indogermanen waren 
überzeugt, daß ein sittliches Verdienst, das durch freiwillige 
Entbehrung oder auf anderm Wege erworben war, und daß im Be- 
sondern die Unschuld, sobald eine Notlage sich einstellt, auf 
übernatürliche Hülfe, auf den Beistand der Götter rechnen dürfe. 
Man durfte den Göttern gegenüber pochen auf sein Verdienst 
oder seine Unschuld, durfte die Errettung aus der Not von ihnen 
verlangen, man appellierte sozusagen an die sittliche Weltordnung» 
deren Hüter die Götter waren. Und man hieß diesen Notschrei 
an die Götter ein Bedrängen oder Herausfordern der Götter, das 
sich vollzog durch einen Schwur, der lautete: 

So wahr ich dies oder jenes Verdienst mir erworben habe 
— oder so wahr ich unschuldig bin, verlange ich Hülfe von 
den Göttern. 

Der Ausdruck für das ,Bedrängen der Götter* lebt nach in gr. 
Cjivuju to6c ö-soug zu übersetzen ,ich beschwöre die Götter*; in 
Indien sprach man im gleichen Sinne vom ,Bedrängen der Weltord¬ 
nung*: rtdm amiti (wo am- = gr. öp-). Der Schwur heißt im Indischen 
satya-kära das ,So wahr*-Sagen. 

Auf dem ganzen Glauben, der sich da ausspricht, beruhen die 
sogenannten Gottesurteile, die Überzeugung, daß der Unschuldige 
gefeit ist gegen die Gefahr, in die man ihn versetzt und die den 
Tod jedes Andern herbeiführen würde. In Indien nur hat dieser 
Glaube an die höhere Hülfe, deren das sittliche Verdienst, die Ent¬ 
sagung, die Unschuld, die Heiligkeit versichert sein dürfen, die 
Wendung genommen, daß im Besondern von der Askese höhere 
Wirkungen erwartet werden. Man kann aber nicht sagen, daß gerade 
MahävTra oder Buddha von dieser Annahme beherrscht oder ge¬ 
leitet gewesen wären. Vielmehr sprachen sie mit Verachtung von 
Leuten, die sich der Askese um des Glorienscheins, der dieselbe 
umgab, und um jenseitigen Glückes willen widmeten. Ihr eigenes 
Ziel bei Entsagung, Verzicht und Kasteiung war keine irdische oder 
himmlische Belohnung, wie das populär-indische Denken es sich ahs- 
malte, sondern einzig die Erlösung. 

Mit dem Worte ,Erlösung* —auf Sanskrit,die Mukti* oder,derMoksa* 
—streifen wir einen neuenGrundbegriff des indischen religiösenDenkens 
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jener Zeiten, in die Mahävlra und Buddha eingetreten waren. Doch 
ehe wir diesen Begriff genauer umschreiben, müssen wir uns noch 
einmal der Stellungnahme zuwenden, die Mahävlra und Buddha der 
Askese gegenüber einnahmen. Beide waren in vornehmen Familien 
aufgewachsen, hatten dann selber Familie gegründet und waren 
schon mit ungefähr 30 Jahren des weltlichen Treibens völlig über¬ 
drüssig geworden, so daß sie Mönche wurden und sich nun der 
Askese befleißigten mit dem ganzen Eifer ihrer kräftige'n Männ¬ 
lichkeit. Aber die Askese wurde zu ihrem Prüfstein. Mahavira ging 
in ihr auf und hat sein ganzes Gedankensystem nach ihr einge¬ 
richtet; sie wurde seine leitende Idee. Buddha dagegen ist nach 
mehreren Jahren über die Askese hinausgewachsen und hat eine 
leitende Idee höherer Art gefunden, die in Indien noch nicht ver¬ 
kündet worden war, eine Idee, die ihn fortab beherrschte und nach 
der seine eigene Lehre sich formte. Auf die leitende Idee aber kam 
da alles an. Denn sittliche Grundsätze und religiöse Nebenvorstel¬ 
lungen hatten Mahavira und Buddha ziemlich dieselben. Ja nicht bloß 
sie selber stimmten darin in der Hauptsache miteinander überein, 
sondern sie berührten sich in den moralischen und religiösen All¬ 
gemeinheiten auch mit den sonstigen ernsten Denkern ihrer Zeit. 
Selbst die Priester der überkommenen Religion, des Brahmanismus, 
standen ihnen in den Anschauungen über Moral und Weltgeschehen 
nicht allzufern; nur waren diese Priester an die soziale Engherzig¬ 
keit der Kastenordnung und durch ihren Opferkultus an das 
Töten von Opfertieren gebunden, welch letzteres den Mönchen 
als ein äußerst sündhaftes Tun erscheinen mußte, da sie im Töten 
von Mensch oder Tier die schlimmste Sünde erblickten. 

Also auf die leitende Idee kommt alles an. Wie sehr dieser 
die Einzelheiten sich unterordnen, das sieht man am deutlichsten 
bei Mahävlra: ihm erscheint die ganze Ethik, soweit sie nicht 
durch die fünf Gebote ,du sollst nicht töten* usw. bestimmt ist, 
unter dem Gesichtspunkte der Askese. Er unterscheidet demge¬ 
mäß äußere und innere Askese. Zur äußern rechnet er alles, 
was der Inder im weitesten Sinne als Askese auffaßte, nämlich alle 
Entbehrungen irgendwelcher Art, die man sich auferlegt, jeden be¬ 
wußten Verzicht in Nahrung, Kleidung und dergleichen. Außerdem 
gehört natürlich dazu auch das, was im strengerem Sinne Askese 
heißt: der Zwang, den man dem Körper durch allerlei Übungen 
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und Gelübde, unter anderm durch das ,Heldenstehen ( , von dem 
oben gesprochen wurde, auferlegt. Völlig neu war nun, daß 
MahävTra all diesen mehr oder weniger strengen Formen der 
eigentlichen Askese als etwas ganz Paralleles die innere Askese 
hinzufügte, daß er auch Bescheidenheit, Dienstfertigkeit und ähnliche 
allgemeine Pflichten samt den spezifisch-mönchischen Pflichten der 
Meditation usw. als Askese auffaßte und bezeichnete. Dabei er¬ 
eignet es sich übrigens, daß das, was wir Selbstbeherrschung* 
heißen und was wir jedenfalls der innern Askese zugeteilt er¬ 
warten, bei MahävTra vielmehr der äußern Askese unterstellt ist. 
Und auch noch in einem andern Punkte mag es uns scheinen, daß 
die Scheidung zwischen äußerlichen und innerlichen Formen der 
Askese nicht ganz einwandfrei durchgeführt sei. Doch anstatt da 
mit Kritik hervorzutreten, will ich lieber die ganze Klassifikation 
der Askese in den Grundzügen vorführen und dem Leser selbst 
das Urteil überlassen. Sie findet sich zweimal im Jaina-Kanon: 
im ersten Upäfiga (Abhandlungen für die Kunde des Morgenlan¬ 
des VIII 2, 1883, p. 38—44) und im fünften Anga. 

Sowohl die äußere wie die innere Askese wird sechsfach ge¬ 
gliedert. Zur ersteren gehören: 

I. Anasana ,das Nicht-essen* d. h. das Übergehen gewisser Mahl¬ 
zeiten. 

II. Avamödarikä ,das Wenig-essen‘; gemeint sind Selbstbeschrän¬ 
kungen in Nahrung, Kleidung usw., auch Selbstbeschränkungen 
im Äußern heftiger Empfindungen (also Selbstbeherrschung*) 
und im Verursachen von Geräuschen (also ,leises Wesen*). 

III. Bhiksä-caryä ,der Almosengang*. 

IV. Rasa-parityäga ,der Verzicht auf Schmackhaftes*. 

V. Käya-klesa ,die Körperqual*; gemeint ist das Zwingen des 
Körpers, nämlich das regungslose Verharren in bestimmten 
Körperhaltungen, auch das Sichnichtkratzen, das Nichtspucken 
und der Verzicht auf Körperpflege. 

VI. PratisamlTnatä ,die Einkehr bei sich selbst* d. h. das stille 
Verweilen an einsamem Orte mit möglichster Dämpfung der 
Sinnestätigkeit und der starken Empfindungen: einer Schild- 
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kröte gleich, die ihre Glieder einzieht, soll man sich von der 
Außenwelt abschließen, um sich in gute Gedanken zu versenken. 

Zur inneren Askese wird gerechnet: 

I. Präyas-citta ,das Denken an Besserung c d. h. Beichte und 
Buße. 

II. Vinaya ,das schickliche und sittsame Betragend 

III. Vaiyaprtya ,die Dienstfertigkeit*. 

IV. Svadhyiya ,das Studium*. 

V. Dhylna ,die Meditation*. 

VI. Vyavasarga ,die Abkehr von der Welt* d. h. die Bemühung 
aus den Verkettungen des Daseins, aus dem sogenannten 
Samslra, loszukommen. 

Alle sittlichen Bestrebungen auf Begriffe gebracht hören sich 
etwas hohl und etwas mühsam an. So hat der Leser vielleicht 
keinen voll befriedigenden Eindruck von der ganzen Klassifikation 
bekommen/ Aber durchaus deutlich wird ihm nun die Persönlich¬ 
keit Mahavira’s und indirekt auch diejenige Buddha’s. Mahävlra 
will sich streng und gewaltsam lösen vom Zwang der Leiblichkeit 
und von den Einflüssen der Weltlichkeit. So ordnet sich ihm sein 
ganzes sittliches und religiöses Streben unter dem Begriff der As¬ 
kese; auch die allgemeinen Menschenpflichten der Bescheidenheit 
und des guten Betragens werden ihm zu Selbstbeschränkung, 
zu Selbstbeherrschung, zu Selbstzähmung, kurzum zu 
Arbeit an seinem Ich. Daß Buddha, wenn er die Askese allmählich 
als ein eitles Extrem erkannte und sich von ihr lossagte, damit 
nicht alles verwarf, was Mahävlra darunter verstand, ist selbst¬ 
verständlich. Auch er forderte Beichte und Buße, auch er pries 
Selbstbeschränkung und Selbstbeherrschung; nur die Selbst¬ 
zähmung verwarf er, jenes dem Körper allerlei Entbehrungen und 
Qualen auferlegende Treiben, das man durchschnittlich unter As¬ 
kese verstand und das bei Mahävlra unter die sogenannte äußere 
Askese eingeordnet ist. Vor allem aber — und das ist das Wesent¬ 
liche— fand Buddha für seine Bestrebungen einen neuen und besseren 
Oberbegriff, eine humanere Grundvorstellung: bei ihm lautet das lei¬ 
tende Wort nicht Tapas , Askese*, sondern Samyak ,recht, richtig*. Rieh- 
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tig oder gut soll alles Denken und Tun und alles Reden sein. Es 
entspricht dem allgemein-indischen Zug zur Systematisierung, daß 
auch Buddha eine entsprechende Klassifikation aufgestellt hat — 
eine achtteilige Samyak-Klassifikation, die wir der zwölf- 
teiligen Tapas-Klassifikation Mahavlra’s gegenüberstellen können. 
Diese Samyak-Klassifikation oder das, was unter ihr begriffen wird, 
führt den Namen ,der edle achtteilige Pfad* (arya-astähgika- 
marga). Er umfaßt Folgendes: 

I. Samyag-drsti ,Richtige Anschauung* oder ,rechtes Glauben* 

II. Samyak-samkalpa »Richtiges Wollen* oder »rechtes Entschließen*. 

III. Samyag-väc »Richtiges Wort* oder »rechtes Reden*. 

IV. Samyak-karmänta »Richtige Tat* oder »rechtes Tun*. 

_ * 

V. Samyag-ajlva ,Richtiger Lebensbedarf 1 oder »rechtes Leben*. 

VI. Samyag-vylylma »Richtige Anstrengung* oder »rechtes Streben*. 

VII. Samyak-smrti »Richtiges Erinnern* oder »rechtes Gedenken*. 

VIII. Samyak-samädhi »Richtige Meditation* oder »rechtes Sich- 
versenken*. 

Eine Folge der geschilderten Sachlage ist es, daß MahävTra und 
die Seinigen an Buddha und seinem Anhang vor allem die Askese 
vermißten, daß sie das Leben der buddhistischen Mönche zu be¬ 
haglich und zu weltlich fanden. Und es scheint, daß diese Emp¬ 
findung in Indien schließlich durchdrang; denn sie wird es sein, 
die nachmals das Verschwinden des Buddhismus in seinem Mutter¬ 
lande, welches den Jinismus bis auf die Gegenwart vertrug, her- 
beiführte. Eine jinistische Stimme der Spätzeit hat das gemeinte 
Verdikt in folgende Form gebracht: 

mrdvl sayyi, prätar utthäya peyam, 
bhaktam madhye, pärakam cäparähne, 
dräksä-khandam sarkarä cärdharätre 
moksas cänte Säkya-putrena drstah. 

Ein weiches Lager, früh beim Aufstehn dann ein Trunk, 
Mittags die Mahlzeit, abends wieder was zu beißen, 
bei Nacht noch Süßigkeiten und zum Schluß Erlösung: 
so hat’s der gute Säkya-Sohn sich ausgeheckt. (Fortsetzung folgt) 
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Erkenntnistheorie und Logik 
nach der Lehre der späteren Buddhisten 

von 

F. I. Schtscberbazkoj 
Aus dem Russischen übersetzt von 
O. Strauß. 

•• 

Vorbemerkung des Übersetzers 

Dem um die Erforschung der indischen Philosophie hochverdienten russi¬ 
schen Gelehrten Professor F. I. Schtscherbazkoj verdanken wir ein zweiteiliges 
Werk über die Erkenntnistheorie und Logik der buddhistischen Yogäcära* Schule. 
In dem ersten, 1903 zu St. Petersburg erschienenen TeilÖ gibt der Verfasser 
nach einer Einleitung, welche die philosophische Seite des Buddhismus, ihr 
Verhältnis zur übrigen indischen Philosophie sowie Leben und Werke des 
großen Yogäcira-Lehrers Dharmaklrti und seines Kommentators Dharmottara 
behandelt, eine Übersetzung des Nyayabindu (d. h. kurzer Leitfaden der Logik) 
von Dharmaklrti mit dem Kommentar (jlkä) des Dharmottara nebst umfang¬ 
reichen eignen Anmerkungen. Der zweite Teil vom Jahre 1909 enthält eine 
auf den ersten Teil gegründete systematische Darstellung, deren Bedeutung 
mich veranlaßte, die unfreiwillige Muße einer langen Gefangenschaft in 
Indien zu ihrer Übersetzung zu benutzen. Mit Einwilligung des Herrn Ver¬ 
fassers und dank dem Entgegenkommen des Herrn Verlegers kann diese 
Übersetzung nunmehr dem deutschen Publikum zugänglich gemacht werden. 


Einleitung 

Die Lehre von der Wahrnehmung und dem Schluß ist gemäß 
der in Indien üblichen Terminologie die Lehre von den Quellen 
und den Grenzen der Erkenntnis. Demgemäß ist es üblich, sie Er¬ 
kenntnistheorie zu nennen; sie hat in Indien wie im Westen da¬ 
nach getrachtet, sich selbst an die Stelle aller ihr vorangegangenen 
Philosophie zu setzen. In Indien erscheint sie als die Schöpfung 
zweier buddhistischer Philosophen: Dignaga und Dharmaklrti. Da 
die Arbeit des Ersten fast vollständig in die Arbeit des Zweiten 
übergegangen ist und in ihr ihre endgültige Form empfangen hat, 
so verstehen wir unter der Philosophie Dharmakirtis die gemein¬ 
same Arbeit der beiden Philosophen. 

In der Einleitung zum ersten Teil des vorliegenden Werkes war 
schon kurz hingewiesen auf die Bedeutung der buddhistischen Lehre 
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über Logik und Erkenntnistheorie sowohl für die Entwicklungs¬ 
geschichte der buddhistischen Gelehrsamkeit selbst als auch für 
die Geschichte der indischen Philosophie überhaupt. Auch waren 
schon einige Versuche gemacht worden, die buddhistischen Speku¬ 
lationen zusammenzustellen mit den parallelen Ideen, die aus der 
abendländischen Philosophie bekannt sind. 

Der vorliegende zweite Teil unsres Werkes enthält die Systema¬ 
tische Darlegung der buddhistischen Erkenntnistheorie, wobei überall 
wo es die uns zugänglichen indischen und tibetischen Quellen ge¬ 
statteten, der Zusammenhang der buddhistischen Lehre mit den 
vorangehenden Lehren und ihr Einfluß auf den nachfolgenden Zu¬ 
stand der Philosophie in Indien aufgezeigt worden ist. Die Zusam¬ 
menstellungen mit den Spekulationen des Abendlandes, die auch 
im ersten Teil in den Anmerkungen zu der Übersetzung von Dhar- 
maklrtis Werk nur gelegentlich und selten dort gemacht waren, 
wo sie sich besonders aufdrängten, fehlen in diesem Teil vollkom¬ 
men, mit seltenen Ausnahmen, wo sie auch dann nur die Bedeu¬ 
tung einer Unterstützung haben als Parallele, die das Verständnis 
der indischen Spekulation zu erleichtern geeignet ist. .Diese Be¬ 
schränkung ist von uns absichtlich beobachtet worden, und nicht 
ohne einiges Bedauern, da sich Zusammenstellungen man kann 
sagen bei jedem Schritt aufdrängten. Zwei Erwägungen haben uns 
dabei geleitet. Erstens ist die Frage der Ähnlichkeit bei der Auf¬ 
stellung des Erkenntnisproblems in dem buddhistischen und einigen 
europäischen Systemen unsrer Meinung nach so interessant und 
kann so tief in die Einzelheiten verfolgt werden, daß sie eine be¬ 
sondere Untersuchung von Seiten der Spezialisten erfordert. Zwar 
hat sich die im ersten Teil von uns ausgesprochene Hoffnung, das 
System Dharmakirtis werde nicht nur in dem engen Kreise der 
Indologen sondern auch unter den Historikern der Philosophie das 
Interesse auf sich ziehen, bis heute im allgemeinen nicht verwirk¬ 
licht, es ist aber auch nichts hervorgetreten, was unsem Glauben 
an diese seine Bedeutung hätte ins Wanken bringen können. Die 
oberflächlichen Urteile von Personen, die nicht nur ein aufmerk¬ 
sames Studium oder Nachdenken der buddhistischen Lehre sondern 
auch die elementarste Bekanntschaft mit dem Gegenstände ver¬ 
missen ließen, konnten freilich am wenigsten unsern Glauben ins 
Wanken bringen. 
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Ein anderer Grund, warum wir die Aufgabe der Vergleichung 
der buddhistischen Erkenntnistheorie mit den abendländischen Sy¬ 
stemen nicht auf uns nehmen wollen, besteht darin, daß sie, wie 
sie sich uns darstellt, ein Angelpunkt ist und viele jener Fragen 
entscheidet, die gerade heutzutage den Gegenstand des Streites 
zwischen den Philosophen der verschiedenen Richtungen bilden. 
Darum kann keine Vergleichung, die eine vergleichende Wertung 
der indischen Spekulationen zur Folge hat, der Subjektivität ent¬ 
gehen. Beispiele dafür haben wir vor Augen. Gar nicht zu reden 
von der lauten Freude Schopenhauers, dem es schien, daß die 
indischen Welsen dasselbe wie er geschaut hätten, gibt es auch 
andere Beispiele, wo subjektives Entzücken manchmal auch ernster 
wissenschaftlicher Arbeit eine recht einseitige Richtung gegeben 
hat. Die Übereinstimmung der Resultate indischen und europäischen 
Denkens läßt sich leicht zur Bekräftigung der Wahrheit einer ge¬ 
gebenen These verwenden auf der Basis, daß die Wahrheit nur 
eine, der Irrtum aber unendlich mannigfaltig ist. Da es aber fast 
kein abendländisches System gibt, das sich nicht auch in Indien 
fände, 1 ) so beweist das bloße Faktum der Übereinstimmung nichts, 
da sidh darauf alle berufen können, der Dualist und der Monist, 
der Skeptiker und der Dogmatiker, der Realist und der Idealist, 
der Materialist und der Spiritualist. Was allein aus diesen Über¬ 
einstimmungen folgt, ist nach Freytags richtiger Bemerkung, daß 
nicht Zufall und Willkür den Entwicklungsgang der Philosophie 
bestimmen, sondern daß es gerade auch für die philosophischen 
Probleme ein inneres Gesetz der menschlichen Natur gibt, kraft 
dessen bei den verschiedensten Völkern unter den verschiedensten 
Bedingungen das philosophische Denken zu denselben Resultaten 
führt. Auf Grund aller dieser Erwägungen meinen wir, daß die 
vergleichende Wertung der indischen Spekulationen die Historiker der 
allgemeinen Philosophie beschäftigen sollte. Der Anfang auf diesem 
Gebiete ist durch Professor Freytags Arbeit gemacht. Wir gestatten 
uns von neuem die Hoffnung auszusprechen, daß unsre russischen 
Philosophen sich herbeilassen werden, ein indisches System einer 
eingehenden Wertung zu unterziehen, geben wir ihnen doch ein 
nach unsrer festen Überzeugung viel interessanteres Material als 
das, worüber ihr deutscher Kollege verfügte. Leider fehlt ihnen 
ohne die Bekanntschaft mit den orientalischen Sprachen die Mög- 
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lichkeit der Kritik gegenüber unsrer Arbeit. Für viele aber be¬ 
deutet das Studium dieser Sprachen ein unüberwindliches Hindernis. 
Ihnen bleibt freilich nichts andres übrig als unsre Resultate zum 
Ausgangspunkt ihrer Arbeit zu nehmen. Dazu erleichtern wir ihnen 
ihre Aufgabe nicht, da wir bei der Beschränkung unsres Gesichts¬ 
kreises auf das Gebiet der indischen Systeme unsern Text mit 
indischen Ausdrücken färben mußten. 

Indem wir es also den Spezialisten überlassen, die Figur des 
großen buddhistischen Philosophen in die Arena der Weltgeschichte 
einzuführen, verweilen wir mit desto größerer Aufmerksamkeit bei 
seiner zentralen Bedeutung in der Geschichte der indischen Phi¬ 
losophie. 

Die ganze Bedeutung Dharmaklrtis für die Geschichte der indi¬ 
schen Philosophie vollständig darlegen, hieße eine Geschichte der 
indischen Philosophie schreiben. Wirklich hat sich bis jetzt der 
Historiker mit Bedenken von einer solchen Aufgabe zurückgehalten. 
Der Anfang der indischen Philosophie, der Anfang der literarischen 
Geschichte der brahmanischen Systeme wurde nach einheimischer 
Tradition ins 5. Jahrhundert v. Chr. verlegt; damals waren nach 
ungefährer Annahme die grundlegenden Traktate der Hauptsyteme 
aufgezeichnet worden. Diese Traktate bilden bis heute die un¬ 
erschütterliche Basis der zeitgenössischen indischen Philosophie, 
im Laufe der Jahrhunderte haben sie in den Augen des Brahma¬ 
nismus heilige Autorität bekommen. Die nicht-brahmanischen Sy¬ 
steme, darunter der Buddhismus, spielen in dieser Entwicklung 
keine irgendwie merkliche Rolle und existieren gleichsam überhaupt 
nicht. Uns ist der Beweis gelungen, daß die grundlegenden Traktate 
der brahmanischen Systeme in der Form, in der sie auf uns ge¬ 
kommen sind, in dieselbe literarische Epoche gehören müssen, in 
die der buddhistische Idealismus gehört, d. h. fast 1000 Jahre später, 
als allgemein angenommen wurde. Die weitere Geschichte der 
brahmanischen Philosophie ist im Verlaufe von wenigstens drei 
Jahrhunderten ein ununterbrochener bitterer Kampf zwischen Bud¬ 
dhisten und Brahmanen. Während der darauf folgenden drei Jahr¬ 
hunderte wird die Stimme des Buddhismus schwächer, um dann 
vollständig zu verstummen, der Buddhismus verschwindet aus 
Indien und fällt in der indischen Philosophie der Vergessenheit 
anheim. Der Historiker folgt mit lebhaftem Interesse den Peripetien 
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dieses heißen Streites auf dem Felde der Ideen, da er darin den 
Kampf ewiger Ideen sieht, den Kampf des Realismus mit dem 
Idealismus. 

Hinter den Kulissen des philosophischen Kampfes ging zwei¬ 
fellos ein Kampf zwischen Menschen, den Trägern dieser Ideen, 
vor sich. Er ist uns wegen des Fehlens direkter Zeugnisse 
wenig bekannt. Sein Sinn jedoch und sein endgültiges Resultat, 
die Niederlage des Idealismus, sind uns klar aus dem Reflex in 
der Geschichte der Philosophie. Die Niederlage war aber nicht 
vollständig,.denn der Kampf mit den Buddhisten hat tiefe Spuren 
in fast allen Systemen hinterlassen. Abseits von dieser Bewegung 
waren offenbar die Systeme Sämkya-Yoga, die schon vor dem Kampf 
mit dem buddhistischen Idealismus in festen Formen versteinert 
waren und wenig an ihm /Teil hatten. Die realistischen Systeme 
MImamsä, Nyäya und Vaisesika bewahrten ihren Idealismus nicht nur 
unversehrt, sondern führten ihn zu jener äußersten Absurdität 
durch, die zur Diskreditierung der indischen Philosophie bei ober¬ 
flächlicher Bekanntschaft mit ihr viel beigetragen hat. Dennoch 
haben sich diese Systeme vom Buddhismus viele Einzelheiten an¬ 
geeignet. Freilich waren diese Entlehnungen verhüllt vermöge einer 
gewaltsamen Interpretation der Grundtexte. Den Kern der buddhisti¬ 
schen Lehre hat, wiederum in dieser verhüllten Weise, das in Indien 
verbreitetste System, der Vedanta, aufgenommen. Mittels gewaltsamer 
Interpretation seines Grundtextes hat Samkara den buddhistischen 
Idealismus in das System eingeführt. 

Nach der Entscheidung des Kampfes zwischen Buddhismus und 
Brahmanismus zu Gunsten des letzteren hört jeder Fortschritt in 
der indischen Philosophie auf, sie versinkt in tote Scholastik. 
Die Philosophie in Indien wird in der Tat unbeweglich, und da 
in Folge der Besonderheit der indischen Literaturformen die Grund¬ 
texte der brahmanischen Systeme, wie erwähnt, im Anfang des 
Kampfes mit dem buddhistischen Idealismus aufgezeichnet, diesen 
Kampf überlebten und sich mit einer freilich in manchen Stücken 
veränderten Interpretation bis heute erhielten, so bietet sich jenes 
Bild jahrhundertelanger Unbeweglichkeit, das auf den ersten Blick 
die Aufmerksamkeit des Historikers auf sich zieht. 

Das ist die Bedeutung DharmakTrtis in der Geschichte der in¬ 
dischen Philosophie. 
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Kapitel I. 

Zur Geschichte der indischen philosophischen 

Systeme. 

Die s£chs brahmtnischen Systeme. Ihr angebliches Alter. Ihre Beziehung 
zu den buddhistischen philosophischen Lehren. Widerlegung des buddhisti¬ 
schen Idealismus in den Sütras des Badarlyana. Diese Sütras nicht früher 
als das 5. Jahrhundert n. Chr. verfaßt. Annähernd zu derselben Epoche ge¬ 
hören die Sütras des Jaimini. Widerlegung des buddhistischen Idealismus 
in den Sütras des Gotama. Literaturgeschichte des Nylyasystems. Die Zeit 
Gotamas und Vltsyayanas. Polemik zwischen buddhistischen und brahma- 
nischen Logikern. Einfluß der buddhistischen Lehre auf den Vedanta. Um¬ 
arbeitung des Nylyasystems unter dem Einfluß der Buddhisten. 


In historischer Zeit war es im brahmanischen Indien üblich, im 
Ganzen sechs Hauptsysteme der Philosophie aufzuzählen, von 
denen jedes auf einem ursprünglichen Texte beruhte, der in einer 
Art kurzer Aphorismen oder Sütras dargestellt war* Eigentlich gab 
es viel mehr philosophische Systeme. Mädhava in seinem bekannten 
Überblick aller Systeme *) zählt deren sechzehn auf, aber alle übrigen 
Systeme erkennen entweder die Autorität der hl. Schrift nicht an 
wie die Carväkas, Buddhisten und Jainas, 8 ) oder sind nur Unterab¬ 
teilungen eines der sechs Systeme wie z. B. das System des Ra- 
minuja, das eine Unterabteilung des Vedanta ist, oder sie haben 
keine große Verbreitung und Bedeutung, oder schließlich sie be¬ 
ziehen sich überhaupt nicht auf Philosophie wie z. B. das System 
der Pinini-Anhänger, welche sich mit Grammatik aber nicht mit 
Philosophie befaßt haben. 

Nur um im Resultat die volle sakramentale Zahl des 16-Systems 
zu erhalten, wurden sie künstlich den philosophischen Systemen 
zugezählt. Die sechs Systeme werden also aufgezählt, weil sie die 
bekanntesten sind, sowohl nach ihrer Verbreitung als auch nach 
ihrer inneren Bedeutung. 

Diese sechs Systeme können eingeteilt werden in drei Paare, 
weil zwischen einigen von ihnen eine unzweifelhafte Nähe des 
grundlegenden Standpunkts existiert. Die Systeme Nylya und 
Vaisesika können realistisch genannt werden, da beide die Realität 
der Außenwelt verteidigen. Simkhya wird als Vertreter des indischen 
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Rationalismus angesehen, da es bemüht ist, das ganze Weltgebäude 
aus zwei Grundprinzipien mittels rationaler Evolution zu erklären. 
Yoga übernimmt fast alle theoretischen Grundlagen des Sämkhya, 
beschäftigt sich aber selbst nicht mit der Untersuchung theoretischer 
Fragen, sondern richtet seine ganze Aufmerksamkeit auf die ver¬ 
schiedenen Handlungen und Übungen, durch die angeblich über¬ 
natürliche Kräfte und Fähigkeiten erreicht werden; darum gilt dies 
System als Vertreter des indischen Mystizismus. MImämsä und 
Vedlnta endlich stehen im engsten Zusammenhang mit der Religion. 
Das erste befaßt sich hauptsächlich mit Exegese der hl. Schrift 
und behandelt nur gelegentlich philosophische Fragen, das andre 
aber, auf der Schrift beruhend, errichtet auf dieser Grundlage das 
abgeschlossene System des indischen Pantheismus. Die Sütras de£ 
Nyäya werden dem Gotama zugeschrieben, die des Sämkhya dem 
Kapila, die des Yoga dem Patanjali, die der MImämsä dem Jaimini, 
die des Vedinta dem Bädaräyana. 

Alle diese Persönlichkeiten haben ganz oder teilweise mythischen 
Charakter. So wird Badarayana mit Vyäsa, dem mythischen Sammler 
der vedischen Hymnen und des Mahäbhärata identifiziert, Kapila 
mit dem vedischen Rsi desselben Namens usw. 

Unzweifelhaft geht der Anfang der philosophischen Systeme in 
eine sehr alte Periode zurück. Ohne von Vedanta und MImämsä 
zu reden, die sich unmittelbar an die vedische Periode der 
Sanskrit-Literatur anschließen, müssen auch Sämkhya und Yoga in 
hohes Altertum hinaufreichen. In den ältesten Upanisads werden sie 
nicht erwähnt, aber in der ganzen Reihe der Upanisads der späteren 
Zeit, die zum schwarzen Yajurveda und Atharvaveda gehören, 
sind deutliche Spuren der Bekanntschaft mit dem Sämkhyasystem 
sichtbar. 4 ) Das Mahäbhärata ist in seinen philosophischen Teilen voll 
von Vorstellungen, die von diesem System abhängen. Beide ver¬ 
wandte Systeme, Sämkhya und Yoga, werden sanatane dve“ ge¬ 
nannt. Ihr Anfang muß auf viele Jahrhunderte v. Chr. zurück¬ 
gehen und geht jedenfalls dem Erscheinen des Buddhismus voraus. 
Bekanntlich hat der Buddha selbst lange Yoga studiert, und in 
einigen Zügen seiner Lehre hat man vielfach nicht ohne Grund den 
Einfluß des Sämkhya gesehen. 5 ) Zwar sind Nyäya und Vaisesika 
offenbar später aufgetreten, aber die Erwähnung von Logikern und 
Dialektikern im Mahäbhärata und in den Gesetzen des Manu be- 
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weist zweifellos, daß die Wurzeln dieser Systeme ebenfalls in die 
Epoche vor dem Beginn unserer Zeitrechnung zurückgehen. 

Aber Anfang oder Keime der bekannten philosophischen Systeme 
und Autorschaft der Sutren ist lange nicht ein- und dasselbe. Die 
mehr oder minder zuverlässige Geschichte jedes grundlegenden 
Sanskrittextes, insbesondere wissenschaftlichen Inhalts (müla) y be¬ 
ginnt dann, wenn seine Existenz von einem über ihn geschriebenen 
Kommentar bestätigt wird. Wenn man in Übereinstimmung mit der 
indischen Tradition zugibt, daß die mythischen Begründer der Systeme 
und die Autoren der Sutren ein- und dieselben Personen sind, 
dann ergibt sich als Zwischenraum zwischen den Sutren und den 
ersten auf uns gekommenen Kommentaren über sie eine Lücke von 
tausend Jahren und manchmal noch mehr. Indessen zeigt der 
Charakter der Probleme, ihre Behandlung und Entscheidung in den 
Sutren und Glossen nicht einen solchen Unterschied, der zwischen 
ihnen einen Zeitraum von tausend Jahren zuzugeben gestatten 
würde. So ist der älteste Kommentar zu den Nyayasütras von 
Vätsyäyana und gehört ins 5. Jahrhundert n. Chr. Zwar bietet Väts¬ 
yäyana verschiedene Erklärungen für einige Stellen, und manche 
Gelehrte®) glauben darin den Beweis sehen zu dürfen für seine 
zeitliche Entferntheit von dem Autor der Sutren, deren Sinn ver¬ 
gessen werden konnte, aber erstens sind solche Schwankungen der 
Interpretation sehr selten bei Vätsyäyana und zweitens sind solche 
ausnahmsweise vorkommende Schwankungen ohne großen Zwischen¬ 
raum zwischen dem Erklärer und seinem Text möglich. Vielmehr 
muß man im Gegenteil aus der äußersten Seltenheit dieser Schwan¬ 
kungen auf die zeitliche Nähe der beiden Autoren schließen. 
Endlich ist es schwer zuzugeben, daß der Autor des Bhäsya d. h. des 
Kommentars, der nicht nur erklärt, sondern auch kritisiert und den 
Grundtext ergänzt, nichts ihm zuzufügen oder zu verändern ge¬ 
funden hätte, wenn er von ihm um tausend Jahre entfernt gewesen 
wäre. Zwischen Text und Kommentar ist volle Übereinstimmung 
und Gleichartigkeit, während wir wissen, daß die Philosophie im 
Laufe dieser Periode sich verändert und entwickelt hat. Tausend 
Jahre vor Vätsyäyana hatte die Philosophie sicherlich einen andern 
Charakter, sowohl inhaltlich, als auch in den Behandlungsmethoden 
der Probleme. 7 ) 

Dasselbe läßt sich bezüglich des Vaisesikasystems sagen. Der 
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älteste auf uns gekommene Kommentar der Sutren des Kanada ist 
das Werk Prasastapadas. Es ist uns gelungen zu beweisen, daß es 
zweifellos nach Dignäga und DharmäkTrti geschrieben worden ist 
und zwar unter ihrem Einfluß, daß es also frühestens ins Ende 
des 7. Jahrhunderts gehört, wahrscheinlich noch später. 8 ) 

Freilich ist zwischen den Sutren des Kanada und dem Kommen¬ 
tar des Prasastapida ein großer Unterschied. Das Werk Prasastapadas 
ist nicht eine Erklärung der Sutren des Kanada, obwohl es sich 
sein Kommentar (bhlsya) nennt. Es ist nach Form und Inhalt ein 
ganz selbständiges Werk. Der Form nach stellt es sich dar als eine 
systematische Darlegung der Vaisesikalehre, ohne im geringsten 
der Reihenfolge der Darstellung des Gegenstandes in den Sutren 
des Kanada zu folgen. Dem Inhalt nach gibt es, besonders in den 
der Logik gewidmeten Teilen, eine ganz ijeue, unter dem Einfluß 
der buddhistischen Logik aufgekommene Lehre. 

Einen alten Kommentar zu den Sutren des Kanada besitzen wir 
nicht, und daher bietet die Frage ihres Alters besondere Schwierig¬ 
keit. Innere Anzeichen freilich, der Charakter der Aufstellung 
und Behandlung der philosophischen Probleme lassen keinen Zweifel 
darüber, daß zwischen der Erscheinungszeit der Vaisesikasutren 
und der Epoche Buddhas und Mahävlras ein bedeutender Zeit¬ 
zwischenraum liegen muß. 

Ähnliche Erwägungen waren wahrscheinlich auch die Ursache 
dafür, daß die europäische Wissenschaft von Anfang an sich kritisch 
verhielt zu der mythischen Urheberschaft der Sutren aller indischen 
Grundsysteme. 9 ) Bei einem von ihnen, Kapila, dem die Sämkhya- 
sütras zugeschrieben werden, ist es in der Neuzeit gelungen, zu 
beweisen, daß er zu ihnen keinerlei Beziehung hat und daß das 
Werk verhältnismäßig ganz spät ist. 10 ) Aber bezüglich der andern 
Systeme herrscht in der Wissenschaft weiter volle Unkenntnis 
wegen des Mangels bestimmter Daten für ihre auch nur annäherungs¬ 
weise Zuteilung zu dieser oder jener Epoche. Professor Max Müller 
in seiner bekannten Abhandlung über die Renaissance in der Ge- 
schichte der indischen Literatur macht darauf aufmerksam, 11 ) daß die 
philosophischen Sutren, die von der Mehrzahl der Gelehrten mehrere 
Jahrhunderte v. Chr. angesetzt werden, dazu keinerlei Grundlage 
bieten. „Ich kenne , u sagt er, „kein vernünftiges Argument und 
noch weniger Faktum, durch das diese Meinung bestätigt werden 
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könnte. Weder im Sanskrit- noch im Palikanon der Buddhisten 
ist bis heute irgendein Zitat aus den sechs philosophischen Sutra- 
sammlungen entdeckt worden. . . In den kanonischen Sanskrit¬ 
büchern der Buddhisten werden ständig tirthikas oder heretische 
philosophische Systeme erwähnt. Die Namen der Gründer der sechs 
Systeme werden mehrfach erwähnt, aber wir hören nichts von 
literarischen Produkten, die zugeschrieben werden dem Bädarlyana, 
dem Gründer der zweiten MImimsä (d. i. Vedlnta), dem Gründer 
der ersten MImämsa Jaimini, dem Sämkhyabegründer Kapila, dem 
Vaisesikabegründer Kanada usw.; die Erwähnung der Namen Kanada, 
Kapila, Aksaplda, (d. i. Gotama) und Brhaspati im Lankivatira ist 
merkwürdig, bedarf aber der Prüfung.* Bezüglich des letzten Punktes 
möchten wir sogleich bemerken, daß die Erwähnung dieser Namen 
'in solchem Werke wie l*nkavatara, das zu dem Sanskritkanon der 
nördlichen Buddhisten gehört, keineswegs den Bemerkungen Max 
Müllers widerspricht. Die Mahiyinasütras, zu denen Lankivatira 
gehört, sind, wie die Buddhisten selbst anerkennen, ganz späten 
Ursprungs; 12 ) insbesondere kann der Lankivatira, in dem die Lehre 
der Yogiciras vorgetragen wird, nicht älter sein, als der Begrün¬ 
der dieser Schule, Äryäsanga, den es jetzt üblich ist, ins fünfte 
Jahrhundert n. Chr. zu setzen. Ferner macht Max Müller darauf 
, aufmerksam, daß Hiuen Tsang in Indien Vaisesika und Nyiya 
studiert hat. Er nennt die Werke, die er studierte und teilweise 
ins Chinesische übersetzte, aber niemals erwähnt er auch nur mit 
einem Wort die Sutren Gotamas und Kanidas. Dazu können wir 
noch hinzufügen, daß in der ältesten Form des Vaisesika, über 
die uns chinesische Quellen melden, sehr wenig Gemeinsames ist mit 
der Form dieses Systems, die wir in den Sütras des Kanada sehen. 13 ) 

Max Müllers Argumentation ist rein negativ, er gelangt nicht zu 
irgendeinem Schlüsse bez. der Abfassungszeit der philosophischen 
Sutren. Der von ihm hier vorgetragene Zweifel an ihrem hohen 
Alter machte keinen großen Eindruck und da dieser sein Zweifel 
in Verbindung stand mit der Theorie von dem Abbruch der litera¬ 
rischen Schaffenskraft in Indien im 1. Jahrhundert n. Chr. und ihrer 
Erneuerung erst im 4. Jahrhundert, so wurde zusammen mit dem 
Fall dieser Theorie auch sein Zweifel an dem Alter der philoso¬ 
phischen Sutren vergessen. Wir haben schon früher 14 ) in diesem Sinne 
gesagt, daß jetzt die Zeit gekommen ist, zu der Theorie Max Müllers 
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zurückzukehren, wenn auch nicht in ihrer äußersten Form eines 
absoluten Aufhörens der literarischen Schaffenskraft zwischen dem 

1. und 4. Jahrhundert n. Chr., so doch in beschränkter Weise. Vom 
5. Jahrhundert n. Chr. an macht sich. tatsächlich auf allen Gebieten 
der Literatur eine große Belebung bemerkbar; gleichzeitig erscheint 
in ällen Zweigen des Wissens und in verschiedenen literarischen 
Kreisen die ganze Reihe der großen Gelehrten, Schriftsteller und 
Denker, einer nach dem andern. 

Nichtsdestoweniger herrschte in der Wissenschaft die alte Mei¬ 
nung, die die Sutren in vorchristliche Zeit setzte. Deussen in sei¬ 
nem letzten Werk über Geschichte der Philosophie in Indien setzt 
sie ins 2. Jahrhundert v. Chr., nur deshalb, weil es ihm für die 
vorangegangene Epoche der philosophischen Entwicklung nötig 
scheint, drei Jahrhunderte ganz willkürlich abzuziehen vom 5. bis 

2. Jahrhundert v. Chr. Bodas, der diese Fragen viel gründlicher 
betrachtet und teilweise sehr glücklich das gegenseitige Verhältnis 
der verschiedenen Sutren untereinander bestimmt hat, setzt auch, 
ohne dafür irgendwelche neuen Daten oder Überlegungen anzu¬ 
führen, die Sütras des Nyäya ins 4. Jahrhundert v. Chr., Vaisesika 
ein wenig später und die übrigen vor diese Zeit. 15 ) 

So bleibt immerhin der Hauptgrund für die Datierung der philoso¬ 
phischen Sutren die traditionelle Vorstellung der Inder selbst von ihrem 
ungewöhnlichen Alter und dem halbmythischen Charakter ihrer an¬ 
genommenen Autoren. Für eine endgültige Widerlegung dieses Stand¬ 
punkts genügt ein Zweifel an der Richtigkeit der indischen Tradi¬ 
tion nicht, man muß neue Daten oder Überlegungen haben, auf die 
gestützt man direkt ihre Unglaubwürdigkeit beweisen kann. 

Es könnte scheinen, daß es auf Grund innerer Merkmale nicht 
schwer wäre, das gegenseitige Verhältnis der verschiedenen Sutren 
zueinander, ihre gegenseitige Abhängigkeit und ihr verhältnismäßiges, 
wenn nicht absolutes Alter festzustellen. Aber hier stoßen wir auf 
ein merkwürdiges Faktum, das schon Bodas bemerkt hat und noch 
früher andre Forscher wie Colebrooke u. a. lö > Die Verfasser der 
Sutren legen eine erstaunliche Bekanntschaft miteinander an den 
Tag, zitieren einander gegenseitig, die Behandlung vieler und ge¬ 
rade der wichtigsten Fragen wird so geführt, daß die Sütras gleich¬ 
sam einander antworten oder das eine die Worte des andern wieder¬ 
holt usw. Aber nicht nur das, sondern einige Sütra-Verfasser zitieren 
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sich selbst mit Namen. Daraus ist zweifellos klar, daß die philo¬ 
sophischen Hauptsütras, wenn nicht in ihrer ursprünglichen Form, 
so doch jedenfalls in der uns überlieferten annähernd zu ein und 
derselben literarischen Epoche gehören. Darin werden wir noch 
dadurch bestärkt, daß die philosophischen Hauptsütras auch Pole¬ 
mik gegen verschiedene heretische, die Autorität der hl. Schrift 
nicht anerkennende Systeme und vor allem gegen die Buddhisten 
enthalten. In den Sütras des Bädaräyana wird diese Polemik in 
der ganzen Sütrareihe offen geführt. In den Sütras des Jaimini, 
Gotama, Kapila wird diese Polemik nicht so offen und gründlich 
geführt, allein es ist nicht schwer zu sehen, daß auch auf die 
buddhistischen Hauptthesen abgezielt wird, die Bädaräyana bestreitet. 

Die Betrachtung dieser in den Brahmasütras bestrittenen bud¬ 
dhistischen Theorieen gibt uns auch die Möglichkeit, die Zeit wenn 
nicht der Abfassung so doch der Endredaktion der'philosophischen 
Hauptsütras zu bestimmen. Sie liefert, wie uns scheint, genügend 
Gründe, sie in eine viel spätere Epoche, als bis jetzt getan wurde, 
zu setzen, nicht nur nicht einige Jahrhunderte v. Chr., sondern 
ins 4.—5. Jahrhundert n. Chr. 

Oben erwähnten wir schon, daß Lankävatära in dem Teil des 
Werks, der die Lehre der Yogäcäras enthält, nicht älter sein kann 
als der Gründer dieser Schule selbst Äryäsariga. Dasselbe kann 
gesagt werden für sämtliche philosophischen Sütras, wo diese Lehre 
bekämpft wird. Die Schule der Yogäcäras begründete und ent¬ 
wickelte den sogenannten Vijnanavada , d. h. die Lehre, daß in 
Wirklichkeit nur Vorstellungen existieren, die äußere Welt aber, 
die wir in unseren Wahrnehmungen zu erkennen glauben, über¬ 
haupt nicht anders als in unserer Einbildung existiert. Eine andre 
Bezeichnung dieser Theorie ist Niralambanavada y d. h. die Lehre 
vom Fehlen der (äußeren) Stützpunkte (für unsre Vorstellungen): 
mit andern Worten, sie predigt den äußersten Idealismus. Gründer 
dieser Lehre war Aryäsanga und ausgearbeitet in den Einzel¬ 
heiten und versehen mit philosophischen und logischen Argumenten 
hat sie sein Bruder Vasubandhu. Daß dies so ist, geht zweifellos hervor 
aus dem Werke Bustons „Geschichte des Buddhismus in Indien und 
Tibet“, wo sich unter anderm die Aufzählung von zwanzig Grund¬ 
werken der Yogäcäras findet. 17 ) An der Richtigkeit der Nachrichten 
Bustons zu zweifeln ist nicht möglich, da er den Titel jener fünf 




Von F. I. Scbtscherbazkoj 


35 


Traktate anführt, in denen Vasubandhu die neue Lehre entwickelte 
und die alle in tibetischer Übersetzung auf uns gekommen sind. 

Diese Werke sind die folgenden: 

1. Trimsakakarikaprakarana oder „Abhandlung in dreißig Versen“, 
in welchen er feststellt, daß die Welt Vorstellung ist. 

2. Vimsakakarikäprakarana oder „Abhandlung in zwanzig Versen“, 
worin derselbe Gedanke logisch bewiesen wird. 

3. Pancaskandhaprakarana oder „Abhandlung über die fünf Skan- 
dhas“, worin bewiesen wird, daß die Theorie der fünf Skandhas 
dem Idealismus nicht widerspricht. 

4. Vyäkhyayukti oder „die Möglichkeit der Verkündigung“, worin 
bewiesen wird, daß es ungeachtet, daß die Welt Vorstellung ist, 
möglich ist, ihr die heilige Lehre zu verkünden. 

5. Karmasiddhiprakarana oder „Abhandlung über die Möglich¬ 
keit der Tätigkeit“, worin bewiesen wird, daß die Erscheinung der 
dreifachen Tätigkeit oder des Wirksamsetns von Körper, Geist und 
Wort dem Idealismus nicht widerspricht. 

Der Widerlegung der buddhistischen Philosophie widmet Bada- 
rayana im zweiten Kapitel seines Werkes vierzehn Sütras (II, 2, 
18—32). Von ihnen beschäftigen sich die ersten neun (II, 2, 18—27) 
mit der Widerlegung der Buddhisten realistischer Richtung, das 
letzte (II, 2, 32) widerlegt die Mädhyamikas und die übrigen vier 
(It, 2, 28—31) sind der Widerlegung des buddhistischen Idealis¬ 
mus (vijaanavada) gewidmet. 18 ) Von den letzteren besagt das erste: 

II, 2, 28 „Das Nichtsein (der Objekte der Außenwelt ist un¬ 
denkbar), da wir sie ja wahrnehmen (in der Eigenschaft der äußeren 
Objekte)“. 

In seinen Erklärungen zu diesem Sutra führt Samkaräcarya fol¬ 
gende buddhistischen Argumente vor: Der Prozeß der Wahrneh¬ 
mung, in dem wir gewöhnlich unterscheiden wahrgenommen wer¬ 
dendes Objekt, Wahrnehmungsakt und als Resultat dieses Aktes 
die wahrgenommene Vorstellung, muß ganz und gar innerhalb 
unseres Bewußtseins angenommen werden. Selbst wenn Objekte 
in der Außenwelt existierten, so würde sich der Erkenntnisprozeß 
deshalb nicht ändern und würde trotzdem innerlich bleiben, da 
die Existenz der Außendinge in der Art, wie wir sie vorstellen, 
durch nichts bewiesen ist. ln der Vorstellung sind immer allge¬ 
meine und besondere Merkmale vereinigt. Im realen Objekt ist 




30 


Erkenntnistheorie und Logik 


das nicht möglich. Es muß entweder ein einzelnes ohne allgemei¬ 
nes oder ein allgemeines ohne einzelnes sein, und das ist nicht 
möglich. Ebenso kann das äußere Objekt weder ein Atom noch 
eine Sammlung von Atomen sein. 19 ) 

Die gegnerische Seite sagt: Wenn es keine äußeren Objekte 
gibt, was zwingt dann unsere Wahrnehmungen sich zu verändern, 
so daß wir folglich bald die Wahrnehmung des Pfostens, bald die 
der Wand, bald die des Topfes haben! Der Wechsel in den Wahr¬ 
nehmungen muß aber eine Ursache haben, und diese Ursache können 
nur die äußeren Objekte sein, woraus folgt, daß in der Außenwelt 
Objekte existieren müssen, denen unsre Wahrnehmungen ent¬ 
sprechen. Darauf antworten die Buddhisten: Wenn so argumentiert und 
bewiesen wird, daß äußere Objekte existieren müssen, da wir von 
ihnen Vorstellungen haben, so ist die Hypothese der Existenz der 
Außenwelt unnötig. Bestände die Außenwelt nur aus dem, was 
wir in Vorstellungen besitzen, und enthielte sie nichts mehr, so 
würden nicht die Außendinge die Form der Vorstellungen bedingen, 
sondern umgekehrt die Vorstellungen würden die Form der äußeren 
Objekte bedingen. Außerdem folgt aus der völligen Gleichartigkeit 
der Vorstellungen und Wahrnehmungen, daß sie in Wirklichkeit 
identisch sind. Wenn wir das Objekt erkennen, erkennen wir auch 
die Vorstellung, wenn sie nicht identisch wären, würde sie nichts 
hindern, getrennt zu existieren. 

In Wirklichkeit sind die Vorstellungen den Träumen ähnlich. Die 
Vorstellungen, die wir im Schlafe haben, erkennen wir gerade so 
in doppelter Form als Subjekt und Objekt, während doch zur Zeit 
des Schlafes die Außendinge für uns nicht existieren. 

Auf diese Überlegung antwortet das folgende Sütra Bidaräyanas: 

II, 2, 29 „Und da (die Außendinge) sich ihrem Wesen nach 
von den Vorstellungen unterscheiden, so können sie den Träu¬ 
men nicht parallel gesetzt werden.“ 

Die Lehre der buddhistischen Idealisten, daß unsre Vorstellungen 
im wachen Zustande sich in nichts unterscheiden von den Vor¬ 
stellungen in Träumen, wird oft genug von den brahmanischen 
Schriftstellern erwähnt und durch den Hinweis auf den zweifel¬ 
losen Unterschied zwischen den Zuständen des Wachens und des 
Schlafes siegreich widerlegt. So sagt Samkara in den Erklärungen 
zu diesem Sütra, daß die Träume schon deshalb nicht real sind. 
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weil wir beim Erwachen ihre Unglaubwürdigkeit erkennen und 
dann ihre Realität leugnen. Außerdem haben die Träume das Ge¬ 
dächtnis zur Quelle und nicht die Wahrnehmung. „Gerade weil 
ihr (Buddhisten) die ganze Absurdität der Ableugnung dessen, was 
ihr selbst erkennt, fühlt — sagt er — und auch weil ihr nicht 
imstande seid, die Vorstellungen im wachen Zustand auf Grund 
einer Analyse derselben als Schein zu erweisen, gerade deshalb 
bemüht ihr euch, dies daraus zu schließen, daß die Vorstellungen 
einige gemeinsame Züge mit den Träumen haben.“ In Wirklich¬ 
keit aber dachten die buddhistischen Idealisten, wenigstens ihre 
Mehrheit, wie wir unten sehen werden, gar nicht daran, etwas so 
Absurdes wie die volle Ähnlichkeit zwischen den Zuständen des 
Wachens und des Schlafs zu behaupten. Sie behaupteten nur, daß 
die Vorstellungen als solche sich nicht von den Träumen unter¬ 
scheiden. In den Wahrnehmungen haben die Vorstellungeh reale 
Substrate, die aber überhaupt nicht Vorstellung sind. Die Vor¬ 
stellungen, die unser Denken schafft, haben keine ihnen ent¬ 
sprechenden Objekte in der Außenwelt und als solche unterscheiden 
sie sich nicht von den Vorstellungen in Träumen. Änandagiri 20 ) be¬ 
merkt, den Text des Samkara zu unserem Sütra kommentierend: 
„Die Leugnung der Objekte der Außenwelt kann bedeuten, ent¬ 
weder ihr absolutes Nichtsein oder ihre Unzureichendheit als real 
existierende adäquate Substrate oder ihr Fehlen als empirisch exi¬ 
stierende Subtrate. Im ersten Falle hat das Beispiel („ähnlich den 
Träumen“) keine Beweiskraft, da darin die Wirklichkeit des durch 
das Denken konstruierten eingebildeten Substrats zugegeben wird. 
Im zweiten Falle wird bewiesen, was keines Beweises bedarf (da 
auch vom Standpunkt Samkaras die Realität der Erscheinungswelt, 
wie sie wahrgenommen wird, geleugnet wird). Im dritten Falle be¬ 
kommt der Widerspruch (der Thesis mit der Wirklichkeit) volle 
Kraft und die Verweisung auf den Scheincharakter (der Vor¬ 
stellungen) entbehrt jeder Bedeutung.“ Samkara wußte gewiß ganz 
genau, daß von den Buddhisten die empirische Realität der Außen¬ 
welt nicht geleugnet wird, aber zu seinen polemischen Zwecken 
erlaubte er sich eine Verhehlung und widerlegt, was die Buddhisten 
niemals behauptet haben. 

Indem die Buddhisten idealistischer Richtung die Existenz der 
Objekte der Außenwelt als unbewiesen ansehen, stellen sie sich 
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unsere Erkenntnis überhaupt als einen Prozeß vor, der unabhängig 
vom Einfluß äußerer Faktoren auf unser Bewußtsein vor sich geht, 
als einen ununterbrochenen Strom des Bewußtseins (samskära - 
pravaha ), in welchem jeder vorangehende Moment (ksana) den 
folgenden bedingt, wobei die Tätigkeit unseres Denkens in dem 
Schaffen der Vorstellungen aus diesen komplexen Momenten besteht 
(ksanasamtana). In jeder solchen komplexen Vorstellung unter¬ 
scheidet das Bewußtsein zwei Seiten, das Subjekt oder den Verlauf 
der subjektiven Momente (alayavijnana) und das Objekt oder den 
Verlauf der objektiven Momente (pravrttivifnanä). Gegen diese 
Theorie sind die folgenden beiden Sütras Bädarlyanas gerichtet: 

II, 2, 30 »(der Strom dös Bewußtseins) existiert nicht, wenn 
es keine Wahrnehmung (äußerer Objekte) gibt“. 21 ) 

II, 2, 31 „(die Existenz des Subjekts der Erkenntnis ist 
unmöglich,) wenn es nicht aus gesonderten Momenten besteht.“ 

Es kann kein Zweifel darüber sein, daß wir in diesen Sütras 
eine Widerlegung des buddhistischen Idealismus haben, welcher, 
wie wir jetzt wissen, nicht vor dem 5. Jahrhundert entstand. Wenn 
auch einige der in ihnen erwähnten und bestrittenen buddhistischen 
Theorien älteren Ursprungs sein können, so ist gerade die wesent¬ 
liche von ihnen — die Anerkennung reinen Seins nur in Vor¬ 
stellungen und die Leugnung des Seins von ihnen entsprechenden 
äußeren Objekten, diese Grundsäule der Theorie der Yoglcäras, 
zuerst in den Werken Vasubandhus entwickelt worden. Die Argu¬ 
mente der Buddhisten, die Samkaricärya in seinem Kommentar 
anführt, gehören sogar in eine spätere Zeit. So finden wir das 
Argument, daß die äußeren Objekte weder Atome nöch Sammlung ' 
von Atomen weder allgemeines Objekt (ohne etwas Einzelnes) noch 
einzelnes Objekt (ohne etwas Allgemeines) sein können in dem 
Werke Dignägas Alambanaparlksä. 22 ) Dazu führt Samkaräcärya bei 
der ferneren Widerlegung der Buddhisten offensichtlich einige 
Meinungen Dharmaklrtis an; z. B. die Anschauung und die Formu¬ 
lierung der Anschauung von der völligen Gleichartigkeit der Wahr¬ 
nehmung äußerer Dinge mit den Vorstellungen und von dem einen, 
nicht zweifachen Bewußtsein, das ebenso wie im Schlaf uns in 
Subjekt und Objekt vervielfältigt scheint, gehört unzweifelhaft 
Dharmaklrti.* 8 ) (Fortsetzung folgt) 
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Über die Upanischaden 

Von Alfred Hillebrandt 

Unter den reichen literarischen Schätzen, die die Dichter und 
Denker des ältesten Indiens hinterlassen haben, gebührt den Upa¬ 
nischaden ein besonderer Rang. Ihre Entstehung liegt der Zeit weit 
voraus, in der die großen Autoren der philosophischen Systeme 
erstanden und den Inhalt der philosophischen Erkenntnis ihrer 
Tage und ihrer Vorgänger in eine lehrhafte Form brachten; sie 
folgt der alten religiösen Dichtung, die die Göttergestalten verherr¬ 
lichte und ihre Lieder rituellen Zwecken dienstbar machte. 

Der indische Geist war reich genug, um nach mehr als einer 
Richtung hin der wissenschaftlichen Erkenntnis neue Aufschlüsse^ 
zu ergeben, ihren Umkreis zu erweitern und dem Westen zu zeigen, 
daß die arischen Völkerschaften Hindustans gleichen Rang mit 
Griechenland beanspruchen können und, wenn sie in mancher 
Beziehung nicht an die großen Geister des klassischen Altertums 
heranreichen, so doch wieder in andrer mehr zu geben haben als 
sie. Im Westen ist der Strom der Überlieferung überall durch die 
Einführung und Ausbreitung des Christentums unterbrochen, in 
ndien bietet sich hingegen der Zauber der Continuität, welche, ohne 
fremden Einflüssen sich hinzugeben, von alter Zeit bis in die neueste 
sich in sich selbst und durch sich selbst entwickelt, aus seinem 
eigenen Boden heraus das Neue geschaffen und in konservierendem 
Geiste das Alte nicht aufgegeben, sondern organisch damit das 
Neue verbunden hat. Wir haben philosophische Lieder schon in den 
religiösen Hymnensammlungen, die die ältesten irgend eines der 
arischen Völker sind, wie Rigveda und Atharvaveda, die den Welt¬ 
schöpfer, die Weltschöpfung, den Puruscha behandeln, aus dessen 
Gliedern die Götter die Welt bildeten. Daneben finden wir Lieder 
an Kama, das Verlangen, oder an Kala, die Zeit, die darum ein 
größeres Interesse als ihnen gewöhnlich entgegengebracht wird, 
erheischen, weil beide zu schöpferischen Mächten emporgehoben 
werden. Die Gedanken haben sich bis in spätere Zeit fort gehalten; 
denn im Epos preist BhTmasena im Gegensatz zu Dharma, dem 
Recht, und Artha, dem Nutzen, den Gott Kama, der der Ausgangspunkt 
alles Tuns sei und die großen Meister der Askese zu ihrer Buße 
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den Ackerbauer zur Viehzucht, den Kaufmann zur Meerfahrt 
usw. bewege, und höher als jene beiden stehe. Wichtiger ist die 
Spekulation über Kala, die Zeit, die als demiurgische Macht auftritt 
und von dem zrvan akarana der Iranier nicht getrennt .werden 
kann, der dort zwar erst spät und theologisch umgeformt erscheint, 
wohl aber die Fortsetzung einer vorhistorischen, d. h. indoiranischen 
Spekulation ist, wie Eisler mit Recht annimmt. 

Auf die Zeit der beiden Veden folgt die der Brihmanas mit 
ihrer im allgemeinen dürren Erörterung der Opferbräuche und 
Einrichtungen, während die philosophische Betrachtung in ihnen 
fast immer lser ausgeht. Historisch läßt man zwar auf die 
Brihmanas die Upanischaden folgen, es ist aber weniger anzunehmen, 
daß jene spekulativen Ansätze zur Zeit der Brihmanas verdorrt 
und Vergessen seien, als daß sie neben diesen ganz anderen 
Zwecken dienenden Werken selbständig sich weiter gebildet haben, 
bis ihre Gedanken zuletzt in Gestalt der philosophischen Traktate 
die uns überlieferte Form gewannen und ans Tageslicht traten. 

Es ist Schopenhauers Genius gewesen, der zuerst ihre Bedeutung 
erkannte und aus Anquetil Duperrons auf einer persischen Vorlage 
beruhenden Übersetzung Oupnekchat (d. h. Upanischad), die Begei¬ 
sterung für diese alten Texte schöpfte, die er die belohnendste und 
erhebendste Lektüre nannte, die, den Urtext ausgenommen, auf der 
Welt möglich sei; ,Sie ist der Trost meines Lebens gewesen und wird 
der meines Sterbens sein*. Auf die Sanskritgelehrten war er nicht gut 
zu sprechen und hielt von ihren Übersetzungen wenig, nicht ganz 
mit Unrecht; er würde aber auch heut noch nicht zufrieden sein, 
weil die in Text und Übersetzung zu überwindenden und in den 
Oupnekchat verwischten Schwierigkeiten größer sind, als die meisten 
sich vorstellen, und die Kritik ihres Textes kaum erst begonnen 
hat. Denn unsere Upanischaden haben durch die Jahrtausende 
mancherlei Zusätze und Umgestaltungen erfahren, bis sie in dem 
großen Vedantalehrer und Erklärer Sankara im 9. Jahrhundert eine 
Feststellung ihres Wortlautes erfuhren, die für die Inder kanonischen, 
für uns aber keineswegs maßgeblichen Wert besitzt. Die vielen, die 
ihrem Studium sich hingaben, die in ihren Werken das Heil ihrer 
Seele und den Trost ihres Lebens nach den Sorgen der Welt sahen, 
die geistlichen Leiter, welche die Kenntnis vermittelten, mögen oft 
Veranlassung gehabt haben, bei Erklärung des einen Textes den Wort- 
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laut eines verwandten, wenn auch nicht gleichsinnigen, hinzuzu¬ 
ziehen, mögen ihn auch als Glosse an den Rand ihres Manuskriptes 
geschrieben haben, die auf diesem Wege in den Text geraten ist 
und als ein Teil davon nun Geltung bekommen hat, eine Erwei¬ 
terung, die natürlich und besonders zu einer Zeit begreiflich ist, wo 
der Druck den Wortlaut noch nicht fixierte und keine kritische 
Hand die Herstellung der Handschriften lenkte. Wir sehen ja in 
Garbe’s vortrefflicher Bearbeitung der Bhagavadgltä, wie dieser 
viel gelesene" und von tausend Lippen erklingende Gesang Krischnas 
durch die Einwirkungen der Vedantaschule um Hunderte von Versen 
erweitert worden ist, deren Einfügung den frommen Sinn des Hindu 
weniger stören konnte als den des europäischen Kritikers. Dasselbe 
Prinzip hat, wenn auch nicht in gleichem Umfange, über den Ge¬ 
schicken der Upanischaden gewaltet und nötigt zu dem Versuch, hier 
und da Streichungen ähnlicher oder durch Anklänge gleicher Worte 
eingefügter Sätze vorzunehmen, um einen lesbaren Wortlaut zu 
erhalten. Das ist bisher wenig geschehen. Der größte Kenner der 
Upanischaden, Deussen, hat in seinem von Schopenhauer ange¬ 
fachten Enthusiasmus dem wenig Rechnung getragen und oft wie 
ein Gläubiger zu der heiligen Schrift ihnen gegenüber sich ver¬ 
halten; ich habe in meinen Übersetzungen »aus Brähmanas und 
Upanischaden* Jena, Dieterichs 1921, versucht, durch Kleindruck 
oder Einklammerung das nach meiner Meinung Unzugehörige anzu¬ 
deuten, bin über den Versuch aber noch nicht hinausgelangt. Zu 
diesen Texterweiterungen kommen kritische Schwierigkeiten und 
Textfehler im Einzelnen, die sich vor Jahrhunderten eingeschliehen 
haben und sehr schwer, meist nur auf Grund glücklicher Eingebung, 
erkennbar sind; wir stehen also dem Wortlaut hie und da nicht 
ohne Bedenken und Schüchternheiten gegenüber; dennoch sind wir 
weit und an Material reich genug, um den Inhalt der Upanischaden 
in großen Linien , zu erkennen, ihre Texte zu übersetzen und für die 
allgemeine Erkenntnis fruchtbar zu machen. 

Wir verdanken Deussen eine Übersetzung von den wichtigsten 
sechzig Upanischaden, die wir besitzen, während ihre wirkliche 
Zahl viel größer ist und bis in neuere Zeit hineinführt. Aber schon 
in diesem ausgewählten Kreise findet sich mancherlei, was die 
Übersetzung nicht lohnt und scholastischen oder trivialen Ursprunges 
ist und nur für den Fachmann eine relative Bedeutung hat. Deussen 
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hat sich daher selbst veranlaßt gesehen noch eine Auswahl für 
weitere Kreise zu treffen, ihm sind der Verfasser dieses Aufsatzes 
und Hertel nachgefolgt, um die wichtigsten Upanischaden ihnen 
einem größeren Kreise vorzuführen. 

Die ältesten von ihnen gehören der großen Zeitenwende, der 
sich anbahnenden tiefen Bewegung an, welche am Anfang des ersten 
Jahrtausends vor Christi Geburt die denkenden Geister beherrschte 
und allmählich zu den gewaltigen Lehrern und Predigern des 
Gangestals führte, zu den Gründern neuer Religionen und Sekten, als 
deren vornehmste wir Buddha und Jina kennen. Es sind die Er¬ 
zeugnisse suchender und vom Zweifel bewegter Geister, die mit 
den Gedanken und auch mit den Worten rangen. Halb theosophisch, 
halb philosophisch, mit dem einen Fuß noch im Ritual, mit dem 
andern auf der ersten Stufe sich läuternder Erkenntnis, halb naiv 
und doch wieder von großer Tiefe, ich möchte sagen Kinderge¬ 
sichter mit großen, in die Feme schauenden Augen: so zeigen sie 
uns die ersten Ansätze und Richtungen des philosophischen Denkens 
Altindiens. 1 ) Sie haben, wie Schopenhauer schon erkannte, keine 
wissenschaftliche Form, keine nur irgend systematische Darstellung, 
gar keine Fortschreitung, keine rechte Einheit. Es ist kein Grund¬ 
gedanke darin ausgesprochen, sondern sie geben bloß einzelne, sehr 
dunkle Aussprüche, allegorische Darstellungen, Mythen und der¬ 
gleichen. Den Einheitspunkt, aus dem dies alles fließt, wissen sie 
gar nicht auszusprechen, noch weniger ihre Aussprüche durch Gründe 
zu belegen, nicht einmal sie in irgend einer Ordnung zusammen¬ 
zustellen; sondern sie geben gleichsam nur Orakelsprüche voll 
tiefer Weisheit, aber dunkel, ganz vereinzelt und bildlich. 3 ) 

Der Gegensatz ihrer Anschauungen zu denen der vedischen Zeit, 
die Voraussetzung der Seelen Wanderung, der animistische, alles be¬ 
seelende Zug, die Unterordnung der Götter unter die Leitgedanken 
haben den Zweifel erweckt, und ausführlich hat ihn jüngst George 
William Brown 3 ) ausgesprochen, ob denn ihr Ursprung wirklich 
in arischen und nicht vielmehr in den dravidischen, selbst schon 
hochentwickelten Völkern zu suchen sei, die vor den eindringenden 
Ariern in Indien saßen und auf sie ihre Anschauungen übertragen 

*) Verfasser, Altindien. Breslau 1899, S. 122. 

*) Nachlaß, ed. Griesebach, II, S. 300. 

*) Studie« in honor of Maurice Bloomfleld, New-Haven 1920, S. 75 ff. 
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hätten. Die Schärfe der Formulierung des Gedankens ist neu, löst 
aber dennoch die Schwierigkeiten nicht, weil wir über die vor¬ 
historischen Zustände, geschweige denn über die philosophischen 
Vorstellungen der Dravider gar nichts wissen; auf der anderen 
Seite aber doch die. Entwicklung philosophischer Gedanken in dem 
arischen Indien von der rigvedischen Zeit an zu deutlich wahrnehmen, 
um den Ariern eine selbständige Entwicklung abzusprechen. Wie 
in der späteren Zeit die philosophischen Slstras neben den rituellen 
verfaßt und studiert wurden, wird auch zur Brahmanazeit neben 
den Ritualisten der stille Denker gestanden haben, der abwei¬ 
chende Pfade suchte. 

Es liegt kein innerer Grund vor, die Upanischaden im allge¬ 
meinen als Geheimlehre zu bezeichnen, weil wir unter ,Geheim* 
etwas besonderer Verschwiegenheit Empfohlenes verstehen und 
darum das Wort ,Geheimlehre* anders deuten. Gewiß waren sie 
nicht Weisheit für die Menge, die fortfuhr ihre Götter anzubeten 
und mit Opfern zu verehren, wie auch heute der ungebildete, der 
Lehrbücher nicht kundige Hindu tut, sondern erforderten eingehendes 
Studium als Grundlage ihres Verständnisses und waren darum für 
die Menge so unzugänglich wie Kant und Hegel. Aber sie bildeten 
in ihrer Mehrzahl kein Geheimnis an sich, sondern an den 
Höfen der Könige, in großen Disputationen fand der Inhalt ihrer 
Lehren eifrige Erörterung und Kritik. Der Name Upanischad ist 
nicht auf diese philosophierenden Texte beschränkt, er erstreckt 
sich gelegentlich auf andere Wissenschaften, wie die Räjopanischad, 
die politische Unterweisung für Könige, und bedarf daher einer 
etwas anderen Übersetzung. Die Inder geben das Wort zwar selbst 
mit rahasya ,Geheimnis* wieder, treffen damit nach meiner Mei¬ 
nung nicht genau das, was wir unter ,geheim* in der Regel ver¬ 
stehen. Geheim zu halten sind in viel höherem Grade die Lieder 
der Veden, die darum doch noch keine Upanischaden sind. 

Der Inhalt dieser Werkchen war nicht nur brahmanischer Her¬ 
kunft. Nicht nur in ihren Kreisen wurden die höchsten Probleme 
erörtert, nicht minder in denen der Könige und Ritter, der Kschatriyas, 
die an ihnen lebhaften und fördernden Anteil nehmen und bisweilen 
erst selbst die rechte Lösung fanden. Mehr als einmal sehen wir 
gelehrte Brahmanen an Königshöfe gehen, um von dem Philosophen 
auf dem Thron die rechte Auskunft zu erhalten oder mit ihm die 
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die Zeit bewegenden Fragen zu erörtern. So begibt sich der be¬ 
rühmte Vedagelehrte Gargya Bälaki zu dem König von Benares, 
um ihm seine Erklärungen des Brahman vorzutragen, die dem 
König aber sämtlich irrig erscheinen und durch eine bessere er¬ 
setzt werden. Man erkennt aus dieser eifrigen Beteiligung des 
Adels an der Lösung höherer Fragen, wie es kam, daO zwei der 
größten Reformatoren Indiens, Buddha und Jina, aus vornehmen 
Geschlechtern hervorgingen. 

Schopenhauer und namentlich Deussen haben den Upanischaden 
eine sehr hohe Stelle zugewiesen, namentlich letzterer, der sie 
Kant an die Seite stellt. Der Enthusiasmus, der ihn für die von 
ihm mit so großer Liebe behandelten Texte erfüllte, hat ihn wohl 
über das hinausgeführt, was nüchterner Erwägung Stand hält. Wie 
heute Wilhelm von Humboldts Wort, mit dem er die Bhägavadgiti 
preist, so hoch man dieses Krischnalied auch stellen mag, wenige 
unterschreiben, so wird auch Schopenhauers Urteil nicht mehr 
geteilt. Denn trotz aller hohen Gedanken und Feinheiten verleug¬ 
nen sie doch ihren Ursprung aus Ritual und Volksanschauung 
nicht. Sie benutzen rituelle Motive, um sich daran und darüber 
hinaus zu entwickeln und sie im Sinne innerlicher Anschauungen 
umzudeuten; sie enthalten Liebes- und Glückszauber und berühren 
sich mit den Anschauungen von Völkern, die noch im Banne des 
Animismus stehen. Wenn es gelegentlich heißt, daß die Seele im 
Traume auf- und niedersteigend viele Gestalten annehme, bald sich 
mit Frauen vergnüge, bald esse, bald sich vor Gefahr fürchte, so 
dürfen wir zum Vergleich auf die Grönländer verweisen, die des 
Glaubens sind, daß die Seele nachts den Leib verlasse und auf 
die Jagd, zu Tanz und Besuch fahre. 1 ) Oder wenn an einer Stelle 
gesagt ist, man solle einen Schlafenden nicht wecken, weil der¬ 
jenige schwer zu heilen sei, zu dem der Geist nicht zurückkehre, 
so stimmt das mit den Ansichten primitiver Völker überein, die 
es verbieten einen Schlafenden zu wecken, weil seine Seele ab¬ 
wesend sei. 

Brown schreibt sogar dem später so wichtigen Gedanken, daß 
jedes Ding organisch oder unorganisch, lebendig oder nicht beseelt, 
Mensch, Tier, Vogel, Insekt, Baum, Pflanze von der feinen Sub- 


*) Verfasser, Aus Brähmanas und Upanisaden S. 13. 
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stanz durchzogen sei, aus der diese ganze Welt bestehe, den 
Charakter des systematisierten Animismus zu. Nicht in die Nähe 
von Kant oder Schopenhauer wird also die Philosophie der Upani- 
schaden zu versetzen sein, sondern in die der Anschauungskreise 
primitiver Völker, die zum ersten Gedankenflug über die Welt des 
Empirismus heraus sich erheben. 

Oldenberg hat in seinem Werk über die Philosophie der Upani- 
schaden deren Grundanschauungen eingehender als hier geschehen 
kann, erörtert. Die Fragen,- welche von jeher das menschliche Herz 
bewegen, haben auch diese altindischen Denker, die sich vom Leben 
zurückzogen und in der Einsamkeit ihrer Wälder über die letzten 
Dinge nachdachten, beschäftigt: Woher kommen wir, wohin gehen 
wir, wodurch leben wir, was ist unser Ich, wie steht es zu dem 
großen Untergrund alles Seins, worin besteht dieses Sein und dieser 
Untergrund? Die Verfasser der Upanischaden, die ja nur ein Über¬ 
rest der Literatur jener fernen Zeiten sind, haben eine Lösung zu 
gewinnen versucht und sie ebenso wenig wie alle die gefunden, 
die seither über die Welt hinaus in die unergründlichen Geheim¬ 
nisse unseres Daseins vorzudringen versuchten. Sie sind nicht alle 
gleicher Meinung, die einen glaubten die Lebensrätsel auf diese, 
die andern auf jene Weise zu ergründen, selbst innerhalb derselben 
Schrift finden wir Widersprüche. Eins nur ist gewiß: die Götter, 
die die ganze altindische Welt und das Ritual beherrschen, liegen 
in wesenlosem Schein und sind selbst der Lehre, sowie die Asuras, 
ihre dämonischen Gegner bedürftig. Mit Brennholz in der Hand, 
wie es dem Schüler gebührt, gehen sie zu dem „Vater der Ge¬ 
schöpfe*, um ihn nach dem „Selbst* zu fragen, das alle Übel über¬ 
wunden hat, das frei ist von Alter, Tod, Kummer, Hunger und 
Durst, das wahrhaft ist in seinem Verlangen, wahrhaft in seinem 
Entschließen, das man suchen, zu erkennen trachten soll. Denn 
alle Welten und alle Wünsche erlangt der, der das Selbst findet 
und erkennt. 

Der Vater der Geschöpfe gibt ihnen, um sie zu prüfen, nicht 
bald die rechte Antwort, sondern entläßt sie mit einer Auskunft, 
die den Führer der Asuras zwar beruhigt, nicht aber den der Götter, 
Indra, welcher, noch ehe er wieder zu den Göttern zurückgelangt 
ist, voller Bedenken umkehrt und Gegengründe gegen die ihm 
erteilte Belehrung geltend macht. Jener hatte verstanden, man 
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solle sein Selbst schmücken und putzen und lehrt nun so die 
Asuras, Indra aber hält von dieser Art des Selbst nichts, weil es 
blind in einem Blinden, lahm in einem Lahmen erscheine und 
dem Leibe in der Vernichtung nachfolge, und geht aufs Neue 
zum Vater der Geschöpfe, um immer wieder gegen die ihm 
zuteil werdende Belehrung zu argumentieren, bis ihm jener die 
volle Erkenntnis gewährt. 

Die Götter sind selbst Geschöpfe wie die anderen Wesen, sie 
werden durch die Entfaltung des Brahman geschaffen, das anfänglich 
allein war und nun die Welten mit ihren Göttern hervorbringt; 
sie selbst aber wünschen nicht die Menschen zur Erkenntnis ge¬ 
langen zu sehen, weil sie ihrer bedürfen; ,Wer eine andere Gott¬ 
heit (als das mit der Welt gleichbedeutende Brahman) verehrt 
und denkt: ,sie ist etwas anderes als ich 4 , der hat kein Verständnis. 
Er ist wie ein Nutztier für die Götter. Wie viele Tiere dem 
Menschen zum Nutzen dienen, so dient der Mensch den Göttern 
zum Nutzen. Wenn nur ein einzelnes Tier ihnen genommen wird, 
so ist das ihnen schon nicht angenehm, geschweige denn, wenn 
viele ihnen genommen werden. Darum ist es ihnen nicht lieb, 
wenn die Menschen zu dieser Erkenntnis gelangen/ 

Es sind die beiden, anfänglich verschiedenen, im Laufe der 
Entwicklung einander immer näher gerückten und schließlich in 
einander verschmolzenen .Begriffe des Atman und des Brahman, 
die im Mittelpunkt der Erörterungen stehen. Bedarf man zu ihrem 
Verständnis eines Lehrers, oder sind sie auch dem Unbelehrten er¬ 
reichbar? Es fehlt nicht an Stellen, die die Erkenntnis als eine 
Gnadengabe bezeichnen: ,Wer es nicht denkt, der denkt es, wer 
es denkt, der weiß es nicht. Unbekannt bleibt es dem Kundigen, 
bekannt aber ist es dem Unkundigen. Wem es durch Erweckung 
bekannt geworden, der gewinnt Unsterblichkeit/ Aber in der Regel 
begibt der die Wahrheit Suchende sich zu einem der großen Theo¬ 
logen oder einem derer, die um ihrer Weisheit willen berühmt 
sind, unter die auch Könige zählen, um ihn zu befragen oder bei 
ihm in die Lehre zu treten: ,Wenn man einen Mann aus dem 
Gandhiralande mit verbundenen Augen herbrächte, ihn dann in 
der Fremde freiließe und er dort nach Osten, Norden, Süden oder 
Westen laut riefe: ,Man hat mich mit verbundenen Augen hierher¬ 
geführt, mit verbundenen Augen freigelassen 4 , wenn dann einer 
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ihm die Rinde löste und zu ihm spräche: ,in dieser Richtung 
liegt Gandharaland, gehe in dieser Richtung*, so würde er, von 
Dorf zu Dorf sich befragend, unterrichtet, kundig nach dem Gan- 
dhäralande gelangen. Genau so weiß ein Mensch, der einen Lehrer 
hat: dieser Welt gehöre ich nur so lange an, als ich nicht befreit 
werde. Alsdann werde ich hier zu dem Seienden hingelangen.* 

Woher kommt das Leben? Die Sinnesorgane streiten sich, welches 
das beste sei. Die Stimme zieht aus, bleibt ein Jahr fort, kehrt 
wieder und als sie sieht, daß alle ohne sie leben, kehrt sie wieder 
zurück; der Gesichtssinn zieht aus, das Gehör, der Verstand, aber 
das Leben geht weiter. Da wollte der Hauch ausziehen und reißt 
die andern Hauche mit heraus. Sie alle kamen zu ihm und sprachen: 
,Heiliger, komm, du bist der beste von uns; ziehe nicht aus*. Ein 
anderer Text erzählt, wie alle Sinne den Körper verlassen, aber 
keiner den wie ein Stück Holz daliegenden wieder zu beleben 
vermochte. Erst als der Hauch in ihn wieder einging, erhebt er 
sich. An einer dritten Stelle preisen sie den ,Hauch* als den Träger 
von allem. Wie Speichen in der Nabe, so ruht alles in ihm. 
* Deinen Körper, der in der Stimme, der im Gehör, der im Gesicht, 
der im Verstände wohnt, den mache immerdar uns gnädig. Ziehe 
nicht hinaus. Dies alles steht in Pränas, des Hauches, Hand, was 
im höchsten Himmel wohnt. Wie eine Mutter die Kinder, schütze 
uns, Glück und Weisheit verleihe uns*. 

Eines der ältesten Brähmanas sagt, daß alle Wesen in Vayu, 
den Wind, eingehen und aus ihm wiederkphren. Deutlicher spricht 
sich ein Lied des Atharvaveda aus, der den Lebenshauch als Gott¬ 
heit feiert und ihn den Herrn des Alls nennt. Auf ihm beruhe 
alles. Im Mutterleibe atme der Mensch aus und ein. Wen der 
Lebenshauch antreibe, der werde wieder geboren. 

Die indische Spekulation hat in den Upanischaden, wie in der 
späteren Zeit, zu einer vollständigen Systematisierung des Hauches 
und seiner Unterarten geführt, die mehr für die Anfänge Geschichte der 
Physiologie als für uns an dieser Stelle Wert hat. Ein zweites wichtigeres 
Wort für,Hauch*, das allgemeine Bedeutung im indischen Denken ge¬ 
wonnen hat, ist das dem deutschen Atem oder Odem verwandte Wort 
atman , das, in einem leisen Gegensatz zu dem mehr auf die physio¬ 
logische Seite sich beschränkenden Prana, sich noch mehr zu einer 
geistigen und philosophische Geltung beanspruchenden Macht ent- 
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wickelt hat. Ätman wird zur Bezeichnung der Seele als Sitz alles 
Lebens, zum Träger der Person nicht nur im Menschen, sondern 
über dessen Reich hinaus, zum Ätman der Götter, den der Rigveda 
im Hauch des Windes sieht. Die Bedeutung des Ätman wächst 
aber über das Persönliche hinaus. 

Ravindranath Täkur hebt in seiner Sädhanl die Verwirklichung 
der großen Harmonie zwischen dem Geist der Menschen und dem 
Geist der Welt als das Bestreben der Waldeinsiedler im alten Indien 
hervor. Diese Harmonie verwirklicht sich in der Erkenntnis der 
Identität der Seele des Atman, in dem Einzelnen mit dem großen 
Urprinzip, das in allen Dingen und über allen Dingen waltet, jenem 
Ätman, der Oberherr der Wesen und Herrscher der Welt, der un¬ 
faßbar, unzerstörbar, nicht haftend, nicht gebunden ist. ,Ein dessen 
Kundiger soll im eigenen Selbst den Atman erblicken und er sieht 
einen jeden als das Selbst an; ein jeder wird für jeden zum Selbst. 
Wer das Ziel erreicht, überwindet das Übel.* 

Wie eine Kette schleppt ein jeder die Folgen seines Tuns aus 
einem früheren Dasein, sein Karman, durch das Leben. Mir scheint, 
die Lehre vom Karman in den Upanischaden ist noch nicht zu 
gleicher Wichtigkeit und gleich grundsätzlicher Bedeutung ausge¬ 
bildet, wie in der späteren, in der buddhistischen Zeit, aber sie 
tritt mit Sicherheit an einzelnen Stellen hervor. Es heißt, daß die, 
welche hier lieblichen Wandels sind, die Aussicht haben, daß sie 
in einen lieblichen Schoß gelangen, die aber, die einen anrüchigen 
Wandel führen, Aussicht, haben, in einen anrüchigen Schoß zu ge¬ 
langen, in den eines Hundes, Schweines oder einer niedrigen 
Kaste, oder an anderer Stelle: ,Wer Gutes getan hat, wird ein gutes 
Wesen, wer Böses getan hat, wird ein böses Wesen/ Aber nicht 
alle werden wiedergeboren, denn die, welche die wahre Erkennt¬ 
nis haben, gehen auf dem lichten Wege über die Flammen, den 
Tag, die lichte Monatshälfte, die lichte Jahreshälfte in die Sonne 
und schließlich in die Brahmawelt ein; die aber, die durch Opfer, 
Freigebigkeit und Askese die Welt gewinnen, auf einem dunklen 
Wege in die Welt der Manen, in den Mond und kehren allmählich 
zur Erde zurück. 

Dieser Wiederkehr zu entgehen, Alter und Tod für immer zu 
vermeiden, ist das Ziel des Bestrebens und der Lohn der Erkennt¬ 
nis. Der Pessimismus, daß alles Leben Leiden sei, hat die Zeit 
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noch nicht in dem Maße durchdrungen, wie die des Buddhismus, 
aber sich den Weg gebahnt Die an Leben und Besitz sich er* 
freuende Welt der vedischen Lieder ist nicht die der Upanischaden, 
welche lehren, wie man durch Erkennen den Weg aus dieser Zeit¬ 
lichkeit- findet: der wird von allem Leid befreit, der inmitten des 
Wirrsals den anfangs* und endlosen Schöpfer aller Dinge, den all- 
gestaltigen Gott erkannt hat, der alles umhüllt, sagt einer der 
späteren Texte; und in einem der frühesten wird gelehrt, daß ohne 
Erkenntnis alles Werk, sei es auch noch so verdienstlich, zunichte 
wird: ,Nur den Atman soll er als die Welt verehren. Das Werk 
dessen, der nur den Ätman als die Welt verehrt, wird nicht zunichte.* 

Wie dieses ewige Selbst zu denken sei, das zu besprechen kamen 
verschiedene Weise zusammen zu Uddälaka und trugen ihm ihre 
Ansichten vor, der eine verehrte das Selbst als Himmel, der andere 
als die Sonne, als Wind. Darauf erwidert ihnen der Befragte: ,Ihr 
sehet in diesem über alle sich verbreitenden Atman immer nur 
auf das Einzelne, und esset eure Speise. Wer aber diesen über alle 
sich verbreitenden Ätman als klein wie eine Spanne, ihn als un¬ 
endlich groß verehrt, der ißt Speise in allen Welten, in allen Ät- 
mans. Von diesem über alle sich verbreitenden Ätman ist der 
Himmel nur das Haupt, der Sonnengott nur das Auge, der Wind 
nur der Hauch, der Raum nur sein Leib usw. 

Der Ätman durchdringt alles, wohnt in allem. Er ist in alles 
bis in die Nagelspitzen eingegangen. Wie das Messer in der 
Scheide verborgen liegt, wie das Feuer im Reibholz, so nimmt man 
ihn nicht wahr; denn er ist zerteilt. Wenn er atmet, ist ,Atem* 
sein Name; wenn er spricht, so ist ,Rede‘ sein Name; wenn er 
sieht, so ist ,Auge* sein Name; wenn er denkt, ist .Verstand* sein 
Name. All das sind nur Namen für seine Tätigkeiten. Der weiß 
das nicht, der nur die Einzelerscheinung verehrt. Denn er ist zer* 
teilt und tritt nur als Einzelerscheinung auf Er soll nur den Ät¬ 
man verehren; denn in ihm werden alle diese Einzelerscheinungen 
zur Einheit. Darum ist der Ätman ein Weg zu allem. Denn man 
erkennt durch ihn alles, wie man mit Hilfe der Fußspur jemanden 
findet. Ein sehr ansprechendes Bild braucht eine Upanischad aus 
späterer Zeit: Die Seele der Geschöpfe ist eine Einheit; nur von 
Geschöpf zu Geschöpf verteilt; eine Einheit und Vielheit zugleich, 
wie der Mond sich in vielerlei Gewässern spiegelt. 
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Mit dem Ätman wechselt das aus ganz anderer Sphäre in die 
Philosophie eindringende Wort Brahman. Nach Osthoffs Deutung 
eng verwandt mit dem irischen Wort bricht, Zauber, Zauberspruch 
hat es seinen Ursprung in rituellen Kreisen, denen es als . die ln 
dem Opfer waltende und von ihm hervorgebrachte magische Ge¬ 
walt, als die geheimnisvolle Kraft gilt, die den Willen des Opferers 
durch Wort wie Zeremonie zum Ziele führt und selbst die Götter 
zwingt. An einigen Stellen tritt das magische Element auch in den 
Upanischaden noch hervor, in der Regel aber ist Brahman zu der all¬ 
gemeinen schöpferischen Potenz geworden, zum Seienden, dem 
sat, das die Welt aus sich schafft und das Ziel derer bildet, die 
Freude und Leid, Leben und Tod überwinden wollen. Es hat die 
Bedeutung eines mit Ätman gleichwertigen Begriffes gewonnen. 

An einzelnen Stellen wird die Brahmawelt noch stark materiell 
gefaßt. Man geht in die Brahmawelten ein und wohnt darin bis 
in die fernsten Fernen, in der Brahmawelt verehren die Götter 
den Atman. Aber in der weitaus größten Zahl ist es jene geheim¬ 
nisvolle Kraft, die durch die Welt hindurch wirkt, in allem lebt 
und alles schafft, nach der Vereinigung mit der die Weisen streben. 
Um zu ihm zu gelangen, muß das Herz von Verlangen frei sein. 
Der, welcher keine Wünsche hegt, dessen Wunsch das Selbst ist, 
aus dem ziehen die Hauche nicht fort. In ihm vereinigen sie sich. 
Er ist schon Brahman und geht in Brahman ein. Ihm gilt der 
Körper dann nichts. ,Wenn ein Mensch von selbst weiß, ,das bin 
ich 1 , in welcher Absicht, in welchem Verlangen möchte er noch 
an dem Körper hängen. Die, welche in dem Brahman des Hauches 
Hauch, des Auges Auge, des Ohres Ohr, der Speise Speise, des 
Denkvermögens Denkvermögen sehen, die haben das alte, über 
allem stehende Brahman erkannt. Es gibt hier kein Verschiedenerlei. 
Wer hier Verschiedenerlei sehen will, fällt von Tod zu Tod. 
Wer aber das höchste Brahman kennt, überwindet den Kummer, 
überwindet das Übel und den Bann der guten oder schlechten 
Taten/ 

Nicht die Ethik des Handelns führt zu der Erkenntnis Brahmans, 
sie ist nur eine Vorbereitung dazu und keineswegs das Hauptziel 
brahmanischer Lehre,' die nur die ewige Größe jenes Brahman- 
Atman lehrt und deren Erkenntnis bewirken will. Vor dieser Er¬ 
kenntnis versinkt alles Werk. Die Gedanken ,ich tat Übles 1 oder 
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,ich tat Gutes« überwindet der Unsterbliche beide. Für ihn wird 
durch keinerlei Werk eine Welt mehr auferbaut. 

Die Freiheit von irdischen Wünschen ist eine Vorbedingung der 
Erkenntnis. Es hat an großen Weisen schon zur Zeit der Upani- 
schaden nicht gefehlt, die selbst den Wunsch nach Nachkommen¬ 
schaft ebenso für ein Hindernis ansahen als den nach Besitz. ,Was 
sollen wir, dachten sie, mit Nachkommenschaft tun, wir, deren 
Welt der Atman ist, und so gaben sie den Wunsch nach Söhnen, 
nach Besitz, nach der Welt auf und zogen als Bettler hinaus. Denn 
ein Wunsch nach Söhnen ist ein Wunsch nach Besitz, der Wunsch 
nach Besitz ist ein Wunsch nach der Welt. Wunsch ist beides . 1 
Deutlich sehen wir hier die Vorläufer der späteren und im Bud¬ 
dhismus zur Geltung gekommenen Auffassung, daß nur dem Ent¬ 
sagenden das wahre Heil erreichbar ist. Aber sie scheint nur ver¬ 
einzelt angedeutet und beherrscht die Welt der Upanischaden noch 
nicht. Vielmehr werden wir annehmen müssen, daß für sie die Reihen¬ 
folge der drei oder vier Aschramas oder Lebensstufen, die den Men¬ 
schen zum Studium, vom Studium zum Hausvater, vom Hausvater zum 
Waldeinsiedler und schließlich, nach seinem Wunsch, zum Pilger- 
tum führten, noch in dieser Zeit das Übliche gewesen ist, daß erst 
nach der Unrast des Lebens mit seinen Pflichten der Friede des 
Waldes die umfing, die in der Zurückgezogenheit dorthin im Alter 
den letzten Dingen nachforschen wollten und dort sich in die Ant¬ 
worten vertieften, die große Lehrer ihnen mit dem sittlichen Ernste, 
der tiefen Wahrheitsliebe und anmutenden Schlichtheit gaben, die 
auch uns noch erheben. 
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M etta-Bha vanä 

Die Erweckung der Liebe 

(Visuddhi Magga, IX) 

Zum erstenmale aus dem Pali Gbersetzt v. Nylatailoka 

Der Anfinger in der Meditation, der die „Entfaltung der Liebe* 
(metiä-btiävanä ) zu üben wünscht, muß frei sein von den [zehn) 
Hindernissen.*) Sobald er das „Objekt der Meditation* (Kammatthäna) 
[von seinem Lehrer] empfangen hat, soll er nach beendetem Mahle, 
die durch vieles Essen bedingte Schlaffheit vermeidend, sich an 
einem abgeschiedenen Orte auf einem bequemen Sitze nieder* 
setzen und zuerst nachdenken über den Unsegen des Hasses und 
den Segen der Duldsamkeit (Khanti). Denn durch diese Übung 
( bhSvana ) soll der Haß überkommen und die Duldsamkeit erreicht 
werden. Ohne nämlich den Unsegen einer Sache eingesehen zu 
haben, kann man diese nicht überwinden; und kein Zustand lißt 
sich erringen, wenn man nicht zuvor den Segen desselben erkannt hat. 

,Von Haß erfüllt, o Freund, vom Hasse überwältigt, gefesselten 
Herzens, tötet man usw.*: in diesem Sinne hat man den Un¬ 

segen des Hasses zu verstehen. 

,Geduld und Langmut gilt als höchste Buße; 

Das höchste Nirwan nennen’s die Erleuchteten. 

Den Duldsamstarken, Kampfbereiten: 

Den nenne einen Priester ich. 

Denn nirgends trifft man etwas an. 

Das höher wir’ als Duldsamkeit usw.‘ 

In diesem Sinne hat man den Segen der Duldsamkeit zu ver¬ 
stehen. 

Darauf soll mit der „Entfaltung der Liebe* begonnen werden, 
um den Geist abzulösen vom Hasse, dessen Unsegen man erkannt 
hat, und ihn an Duldsamkeit zu fesseln, deren Segen man erkannt 
hat. Der sich Übende soll zuerst die Gruppierung der Personen 
kennen und wissen, zu wem er zuerst die Liebe zu erwecken hat 
und zu wem nicht. Diese Liebe nämlich darf er zuerst nicht zu 

*) Diese sind: Gefesseltsein durch Wohnung, Fsmilien, Geschenke, Schüler, 
Beschäftigung, eine Reise, Verwandtschaft, Krankheit oder magische Fähig¬ 
keiten. 
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vier Arten von Menschen erwecken, nämlich zu den ihm unlieben 
Personen, zu sehr lieben Freunden, zu den ihm gleichgültigen 
Personen und zu Feinden. Auf ‘eine bestimmte Person des an¬ 
deren Geschlechts darf die Übung nicht gerichtet werden; und 
hinsichtlich Verstorbener soll diese Übung njcht gepflegt werden. 
Warum aber soll man nicht die Liebe zuerst zu jenen Personen er¬ 
wecken ? Weil es einem widerstrebt, den unlieben Menschen einem 
geliebten Menschen gleichzusetzten oder einen sehr lieben Freund 
einem gleichgültigen Menschen — denn wenn jenen schon ein 
kleines Leiden befällt, ist man zum Weinen gestimmt — oder 
einen gleichgültigen Menschen einem verehrten, geliebten Menschen. 
Beim Nachdenken über den Feind aber steigt Groll in einem auf. 
Darum also soll man nicht zuerst hinsichtlich dieser Personen die 
Liebe entfalten. Richtet man sie aber auf eine bestimmte Person 
des anderen Geschlechts, so steigt dadurch sinnliche Begierde in 
einem auf. Einst, so heißt es, fragte ein Ministersohn den Ordens¬ 
ältesten Kulüpaka, auf wen man die Erweckung der Liebe richten 
solle. ,Auf einen geliebten Menschen* erwiderte der Ordensälteste. 
Nun war aber jenem sein eignes Weib sehr lieb, und während er 
die Erweckung der Liebe auf sie richtete, hatte er die ganze Nacht 
auf der Matte zu kämpfen.*) Darum soll die Übung nicht auf eine 
bestimmte Person des anderen Geschlechts gerichtet werden. 

Wer die Entfaltung der Liebe aber auf einen Verstorbenen richtet, 
erreicht dadurch weder die volle (appanä) noch die angrenzende 
( apacära ) Sammlung. Ein junger Mönch, so sagt man, versuchte einst, 
die Liebe auf seinen Lehrer zu richten. Die Entfaltung der Liebe aber 
gelang ihm nicht. Er ging daher zum Ordensältesten und sprach: „Ehr¬ 
würdiger, obgleich ich die Erreichung der Vertiefung durch Liebe 
gelernt habe, so kann ich sie dennoch nicht erreichen. Was ist 
wohl da der Grund?* „Ein Objekt (nimitta) suche Dir, o FreundI* 
erwiderte ihm der Ordensälteste. Während jener aber darnach 
suchte, fand er, daß sein Lehrer schon tot sei; während er nun 
auf einen Anderen die Liebe richtete, erreichte er den vollen Ein¬ 
tritt (samäpattim appesi). Somit also darf man die Entfaltung der 
Liebe nicht auf einen Toten richten. 

Zu allererst hat man hinsichtlich seiner selbst immer und immer 


*) bhitti-yuddham akisi. 
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wieder den Wunsch zu erwecken: ,Laß’ mich glücklich sein, frei 
von Leiden 1 Laß mich ein Leben führen, das frei ist von Haß 
and Groll, ohne Qualen und Leiden!* Wenn dem aber so ist, wider¬ 
spricht das dann nicht dem, was in Vibhanga, in Patisambhida 
und in dem Mettasutta gelehrt wird? Dort wird doch nicht von 
einer Entfaltung [der Liebe] gegen sich selber gesprochen! Im Vi¬ 
bhanga heißt es nämlich: ,Und wie, ihr Mönche, durchdringt der 
Mönch mit liebevollem Gemüte eine Himmelsrichtung? Gleichwie 
da beim Anblick eines lieben, angesehenen Menschen man Liebe 
empfinden mag, genau so durchstrahlt man in Liebe alle Wesen’. 
Und in Patisambhida heißt es: ,Welche fünf Merkmale besitzt die 
unbeschränkte, durchdringende Gemütserlösung durch Liebe? Mö¬ 
gen alle Wesen — alles was atmet — alle Geschöpfe — alle In¬ 
dividuen — alle im Daseinsprozeß einbegriffenen Wesen ein Leben 
fuhren frei von Haß und Groll, ohne Qualen und Leiden!* Und 
im Mettasutta heißt es: ,Möge allen Wesen Freude und Frieden 
beschieden sein, möge Freude ihr Herz erfüllen ! t — [Widerspricht 
dies alles nun nicht dem Vorhergesagten? Hier wird doch gar 
nicht von einer Entfaltung der Liebe gegen sich selber gesprochen.] 
— Nein, dies widerspricht dem Vorhergesagten nicht. Denn dieses 
wurde mit Beziehung auf die volle Sammlung gesagt, jenes aber 
mit Beziehung auf das Ich als Zeugen (sakkhibhavä). Denn wenn 
jemand auch hundert oder tausend Jahre lang zu sich selber die 
Liebe erweckt, in der Weise: ,Möge ich glücklich sein usw.l* so 
steigt ihm dadurch doch noch keine volle Sammlung auf. 

Wer aber, während er den Gedanken erweckt: ,Möge ich glück¬ 
lich sein!*, sich dabei zum Zeugen macht , denkend: ,Wie ich 
die Freuden liebe und die Schmerzen verabscheue, wie ich das 
Leben gern habe und nicht sterben möchte, so auch ist es bei den 
anderen Wesen der Fall*: in einem solchen Menschen steigt der 
Wunsch auf, daß auch den anderen Wesen Wohl und Glück be¬ 
schieden sein möchte. Der Erhabene hat die Methode (naya) in 
folgenden Worten gewiesen: 

Jedwede Richtung mit dem Geist durchstreifend 

Traf Keinen ich, den mehr man liebte als sich selbst: 

So ist den Andern allen lieb ihr eignes Selbst. 

D’rum allen Gutes wünschend, tue keinem weh!* 
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Somit also hat man, wenn man sich zum Zeugen machen will, 
sich erst selber mit Liebe zu durchstrahlen. 

Unmittelbar darauf soll man, um ein gutes Ergebnis zu erzielen, 
sich erinnern der zur Liebe und Freundschaft führenden liebe¬ 
vollen Worte usw. eines lieben, teuren, ehrwürdigen Lehrers oder 
Beraters oder eines Menschen, der wie ein solcher handelt, [und 
man soll sich erinnern an] seine achtung- und ehrfurchtgebietende 
Sittlichkeit und an sein Wissen usw. In folgender Weise hat man die 
Liebe zu ihm zu entfalten: ,Möge dieser Mensch glücklich sein, 
frei von Leiden usw.!‘ Hinsichtlich eines solchen Menschen nämlich 
gelingt einem sehr leicht der Eintritt in die volle Sammlung. Wenn 
der Mönch dabei aber noch keine Zufriedenheit empfinden sollte, 
soll er, sofern er alle Grenzen aufzuheben bestrebt ist, unmittelbar 
darauf zu einem sehr lieben Freunde die Liebe entfalten, danach 
zu einem Gleichgültigen und dann zum Feinde. Und wenn er jedes¬ 
mal auf einem Gebiete den Geist geschmeidig und biegsam ge¬ 
macht hat, soll er ihn auf das nächstfolgende lenken. Wer jedoch 
keinen Feind hat oder wem nach Art großer Männer, selbst wenn 
ihm Schaden zugefügt wird, kein Haßgedanken gegen Andere auf¬ 
steigt, ein solcher braucht darin keine weitere Anstrengung zu 
machen und zu denken: ,Gegen den Gleichgültigen ist meine liebe¬ 
volle Gesinnung nur nachgiebig; ich will sie nunmehr auf meinen 
Feind lenken/ Wer aber einen Feind hat, für den wurde gesagt, 
daß er vom Gleichgültigen aus auf den Feind in der Erweckung 
der Liebe übergehen soll. Wenn aber, während er sein Gemüt auf 
den Feind lenkt, infolge der Erinnerung an ein von jenem verübtes 
Vergehen in ihm Groll aufsteigt, so soll er den Groll dadurch 
vertreiben, daß er immer und immer wieder zu jenem Menschen 
Liebe ausstrahlt, nachdem er zuerst allerwärts gegen die früheren 
Menschen sich in Liebe vertieft und* sich aus der Vertiefung wieder 
erhoben hat. Wenn er trotz solches Abmühens dennoch keine Zu¬ 
friedenheit erreicht, soll er sich immer und immer wieder an das 
Gleichnis von der Säge und an die anderen Gleichnisse erinnern 
und um Oberwindung des Grolles kämpfen und sich auf folgende 
Weise selber ermahnen: ,Ob, du haßerfüllter MenschI Hat doch 
der Erhabene gesagt: ,Sollten selbst, ihr Mönche, Räuber und 
Diebe einem mit einer Säge die Glieder einzeln abtrennen, so 
würde, wer da in Wut geriete, nicht meine Weisung befolgen/ Und: 
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,Am schlimmsten ist’s für einen Menschen, 

Wenn Haß er mit dem Haß vergilt. 

Doch wer den Haß nicht mehr erwidert. 

Gewinnt gar bald die schwere Schlacht.* 

,Zum Heile beider wandelt er — 

Zum eignen wie zum fremden Heil — 

Wer, Andere im Zorne wissend, 

Beruhigt bleibet, klar bewußt.* 

[Fortsetzung foigtj. 


Samyutta-Nikaya 

Die in Gruppen geordnete Sammlung 
zum ersten Mal ins Deutsche übertragen von Wilhelm Geiger 1 ; 

12. Nidäna-Samyutta 

Die Gruppe von den Ursachen 

Buddhavagga 

Der Abschnitt vom Buddha 

Sutta 1. Die Verkündigung 

Gemeint ist mit dem Titel des Sutta die Verkündigung des „Gesetzes 
von der ursächlichen Entstehung“, des paficcasamappäda (= skr • praütya - 
samutpäda) oder der Nidänakette. Das Wort nidina bedeutet Ursache. 
Das 1. Sutta bildet die Grundlage für die weiteren Erörterungen des Nidina- 
Samyutta. Ober die Nidänakette liegt eine reiche Literatur vor. Ich verweise 
auf Spence Hardy, Manual of Buddhism, S. 301 (1860). — E. Hardy v 
Der Buddhismus nach älteren Pili-Werken dargestellt, S. 50ff. (1880). — 
Jacobi, Der Ursprung des Buddhismus aus dem Siiikhya-Yoga, Nachr. der 
Göttinger Gesellsch. d. W. 1896, S. 43 ff. — Warren, Buddhism in Trans- 
lations, S. 115 (1806)..— H. Kern, Manual of Indian Buddhism, S. 47ff. 
(1806). — T. W. Rhy8 Davids, Buddhism, American Lectures on the Hi- 

l ) Die Fortsetzungen werden in der Zeitschrift folgen und das ganze in 
Buchform im gleichen Verlag wie die Zeitschrift erscheinen. 
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story of Religions, S. 155ff. (1896). — Oldenberg, Buddha, 5. Aufl., S.259ff. 
(1906). — Oltramare, La form ule bouddhique des Douze Causes, son 
sens original et son interprötation theologique (1909). — ShweZan Aung, 
Compendium of Philosophy, being a translation . . of the Abhidhammattha- 
Sangaha, rev. and ed. by Mrs. Rhys Davids, S. 219ff. (1910). — De la 
Vallöe Poussin, Theorie des Douze Causes (1913). — R. O. Franke, 
Die Buddbalehre in ihrer erreichbaren ältesten Form. Kap. V: Die Kausali¬ 
tätsreibe oder Nidinakette, Zeitschr. d. D. Morgenl. Gesellscb. 69, S. 470 ff. 
(1915). — H. Beckb, Buddhismus II, S. 103ff. (1916). — G. Grimm: Die 
Lehre des Buddha, 6. bis 8. Aufl., S. 308ff., 341 ff. (1920). — St. Schayer, 
Mahäyänistische Erlösungslehre. Zeitschrift für Buddhismus UI, S. 242 ff. (1921). 

Die einzelnen Glieder der Kausalitätsreihe sind in Pail 1. avijjä „Nicht¬ 
wissen“, 2. samkharä „Gestaltungen“, 3. vihnanam „Bewußtsein“, 4. nama - 
ripam„Name und Form“, 5. salßyalanam „die sechs Sinnesbereiche*, 6. phasso 
„Berührung“, l.vedanS „Empfindung“, S.tanhä „Durst“, 9. upädänam „Erfassen“, 
10. bhavo „Werden“, 11, jäti „Geburt“, 12. jarämaranam „Alter und Tod“. 

Von diesen ist 1 ganz konkret das Nichtwissen der buddhistischen Wahr¬ 
heit Das Wort samkhara ist aus dem SImkhya-Yoga (skr. samskSra) ent¬ 
nommen. Man vergleiche dazu R. Garbe, Die Sämkhya-Philosophie, S. 269ff. 
2. Aufl. S. 331 ff. In der Nidänareihe ist es annähernd dasselbe wie kamma. 
Das kamma verdichtet sich nach dem Tod zum vihnina. Daß hierunter in 
der Tat das mentale Gebilde verstanden wird, das zwischen zwei aufein¬ 
ander folgenden Existenzen die Verbindung herstellt geht aus Samy. 4.23. 19 
<= I. 122) und 22. 87.10 (= III. 124) hervor. Hier wird erzählt, wie Godhika 
(bzw. Vakkali) sich das Leben nehmen. Mira, der Teufel, sucht nach dem 
vinnäna: „Wo befindet sich das r. des Godhika (Vakkali)?“ Aber der Buddha 
belehrt die Bhikkhus, daß von den beiden, da' sie Erlöste, Vollendete, Arhants 
waren, kein v. übrig geblieben sei. Ihr kamma war aufgehoben. Mit näma - 
rmpa ist das Geistige und Materielle gemeint was die Individualität aus¬ 
macht; saViyatana sind die fünf Sinne, die wir annehmen, und dazu als 
sechster manas , „der innere Sinn, der Geist“, sowie die ihnen entsprechen, 
den äußeren „Bereiche“, Licht Schall usw. bis dhammä „die Dinge“; phassa 
die „Berührung“ der Sinne mit ihren Objekten. Mit upadana ist das 
„Erfassen“ des materiellen Substrates gemeint, wie die Flamme, die an sich 
etwas Körperloses ist des Brennstoffes bedarf, den sie erfaßt, tn dem sie 
haftet 

Was die Erklärung der Nidinakette betrifft so glaube ich nicht, daß ihr 
irgendeine kosmische Bedeutung zukommt. Sie will nur besagen, wie der 
samsära, der Kreislauf der Wiedergeburt und damit alles Leiden zustande 
kommt Sie erklärt den Obergang von einer Existenz in eine neue. Die 
Glieder 1 und 2 beziehen sich auf die frühere Existenz; die Glieder 3 bis 8, 
wenigstens nach der ursprünglichen Auffassung, wie ich glaube, auf den 
Zwischenzustand zwischen zwei Existenzen. Sie schildern, wie sich die 
khandhiy d. h. die „Wesensbestandteile“, die den Menschen ausmachen, zu- 
sammenflnden und damit die Grundlage zum neuen Dasein sich bildet. 
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Ober die khandhi vergleiche man die Note unten zu 2. 4. In populärer 
Weise wird das geistige Wesen, das auf diese Weise entsteht, und das im 
Augenblick der Empfängnis in den Mutterleib eingeht, als gandhabba (skr. 
gandharva) bezeichnet Die Empfängnis selbst ist unter upädäna verstanden. 
Glied 10 ( bhava) bezieht sich also offenbar auf den embryonalen Zustand» 
und mit 11 ( jäti ) beginnt die neue Existenz. 

Die gegenwärtige Auffassung der buddhistischen Gelehrten Birmas geht 
dabin, daß sich die Nidanakette über drei Existenzen erstrecke. Die Glieder 
1 und 2 beziehen sich auf die erste, 3 bis 10 auf die zweite, 11 und 12 auf 
die dritte Existenz. Es müßte dann Glied 3 (vCnkina) auf den Augenblick 
der Empfängnis zur zweiten Existenz hinweiseil, und bhava als Abschluß 
derselben synonym zu samkharä sein. Für diese Auffassung könnte man 
sich auf die bekannte Stelle im DIgha 15. 22 (=11.63*) berufen, die hei 
Oldenberg, S. 262—3 übersetzt ist. Ich nehme indessen an ihr Anstoß, 
weil es unverständlich wäre, warum für die einzelnen Stadien der verschie¬ 
denen Existenzen verschiedene Termini gebraucht wurden. Warum heißt es 
statt upadänam, bhavo (9, 10) nicht einfach wieder avijjS 9 samkhMrS ? Ich 
glaube auch, daß sich die oben erwähnte DTghastelle mit meiner Deutung 
der Nidanakette vereinigen läßt. 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in SävatthT, im Jetahaine, im 
Parke des Anathapindika. 

2. Da nun redete der Erhabene die Bhikkhus an: „Ihr Bhik¬ 
khus!“ „Ja, Herr!", erwiderten die Bhikkhus aufhorchend dem 
Erhabenen. Der Erhabene sprach also: „Ich will euch, ihr Bhik¬ 
khus,. das Gesetz von der ursächlichen Entstehung 
lehren; höret zu, merket wohl auf; ich will es euch verkünden." 
„Wohl, Herr!" erwiderten die Bhikkhus aufhorchend dem Er¬ 
habenen. 

3. Der Erhabene sprach also: „Welches ist aber, ihr Bhikkhus, 
das Gesetz von der ursächlichen Entstehung? Aus dem Nicht¬ 
wissen als Ursache entstehen die Gestaltungen; aus den Ge¬ 
staltungen als Ursache entsteht das Bewußtsein; aus dem Be¬ 
wußtsein als Ursache entsteht Name und Form; aus Name und 
Form als Ursache entstehen die sechs Sinnesbereiche; aus 
den sechs Sinnesbereichen als Ursache entsteht die Berührung; 
aus der Berührung als Ursache entsteht die Empfindung; aus 
der Empfindung als Ursache entsteht der Durst; aus dem Durst 
als Ursache entsteht das Erfassen; aus dem Erfassen als Ur¬ 
sache entsteht das Werden; aus dem Werden als Ursache ent- 
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steht die Geburt; aus der Geburt als Ursache entstehen Alter 
und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Ver¬ 
zweiflung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen 
Masse des Leidens zustande. Dies, ihr Bikkhus, heißt ihre Ent¬ 
stehung. 

4. Aus der Aufhebung des Nichtwissens durch restlose Vernichtung 
des Begehrens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung 
der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins; aus der Auf¬ 
hebung des Bewußtseins folgt Aufhebung von Name und Form; 
aus der Aufhebung von Name und Form folgt Aufhebung der sechs 
Sinnesbereiche; aus der Aufhebung der sechs Sinnesbereiche folgt 
Aufhebung der Berührung; aus der Aufhebung der Berührung folgt 
Aufhebung der Empfindung; aus der Aufhebung der Empfindung 
folgt Aufhebung des Durstes; aus der Aufhebung des Durstes folgt 
Aufhebung des Erfassens; aus der Aufhebung des Erfassens 
folgt Aufhebung«des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens 
folgt Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung 
aufgehoben. Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen 
Masse des Leidens zu stände.“ 

5. Also sprach der Erhabene. Im Herzen ergriffen freuten sich 
die Bhikkhus an des Erhabenen Rede. 

Sutta 2. Zergliederung 

In Sutta 2, Vibhakgam betitelt, werden die einzelnen in der Nidinakette 
vorkommenden Begriffe erläutert. Es geschieht dies aber nach der Weise und 
Auffassung der späteren Scholastik, ohne daß dabei auf die etwaige besondere 
Bedeutung Rücksicht genommen wird. So glaube ich nicht, daß bei bhava in der 
Nidinakette schon an die drei bhavM gedacht ist, die in 6 erwähnt werden, 
und vollends vikkS^a ist doch noch etwas ganz anderes als das v. in 13. Ich 
habe dieses daher auch in Sutta 2 nicht mit „Bewußtsein“, sondern mit „Er¬ 
kenntnis“ übersetzt. 

!• Ort der Begebenheit: Sivatthl. 1 ) 

2. „Ich will euch, ihr Bhikkhus, das Gesetz von der ursächlichen 
Entstehung lehren, ich will es euch zergliedern; höret zu, merket 
wohl auf, ich will es euch verkünden?. „Wohl, Herr!" erwiderten 
die Bhikkhus aufhorchend dem Erhabenen. 

1 ) Wörtlich: „Er weilt in Sivattbl“. Es ist das eine Abkürzung der Ein¬ 
leitungsformel in Sutta 1. 1—2, die also hier wörtlich zu wiederholen wäre bis 
zu „Der Erhabene sprach also“ am Anfang von § 3. 
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3. Der Erhabene sprach also: „Welches ist aber, ihr Bhikkhus, 
das Gesetz von der ursächlichen Entstehung? Aus dem Nicht¬ 
wissen als Ursache entstehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen 
als Ursache entsteht das Bewußtsein; aus dem Bewußtsein als 
Ursache entstehen Name und Form; aus Name und Form als 
Ursache entstehen die sechs Sinnesbereiche; aus den sechs Sinnes¬ 
bereichen als Ursache entsteht die Berührung; aus der Berührung 
als Ursache entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entsteht der Durst; aus dem Durst als Ursache entsteht das Er- - 
fassen; aus dem Erfassen als Ursache entsteht das Werden; aus 
dem Werden als Ursache entsteht die Geburt; aus der Geburt 
als Ursache entstehen Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, 
Betrübnis und Verzweiflung. Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

4. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Alter und Tod? Das Altern 1 ) 
der verschiedenen Einzelwesen in den verschiedenen Klassen von 
Wesen, ihr Hinsiechen, ihr Gebrechlichwerden*), das Ergrauen der 
Haare, das Welkwerden der Haut, die Abnahme der Lebenskraft, 
der Verfall der Sinne: das heißt Alter. — Das Fortgehen und Aus¬ 
scheiden der verschiedenen Einzelwesen aus den verschiedenen 
Klassen von Wesen, ihre Vernichtung, ihr Verschwinden, ihr Hin¬ 
gang und Sterben, der Ablauf der Lebenszeit, die Vernichtung der 
Wesensbestandteile 3 ), das Abwerfen der Leiblichkeit: das heißt Tod. 
So ist dieses das Alter, dieses der Tod: das, ihr Bhikkhus, heißt 
Alter und Tod. 

5. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Geburt? Die Geburt 4 ) der ver¬ 
schiedenen Einzelwesen in den verschiedenen Klassen von Wesen, 

*) Die wörtlich gleiche Definition von jäti, jari und mara/ja findet sich 
auch in DTgha 22. 18 (=11. 305) und in Majjhima 141 (=111. 249). 

*) P. khandicca, was der Kommentar (S. 253 M der Ceyloner Ausgabe) auf 
das Brüchigwerden der Nägel und Zähne bezieht. 

8 ) P. khandhänam bhedo. Die „Wesensbestandteile* des Menschen (p. 
khandhä, skr. skandhäh) sind rnpa „Körper*, vedanM „Empfindung*, sann* 
„Wahrnehmung*, samkhirä „Gestaltungen* (d. h. die Summe der latenten 
Eindrücke, welche durch unsere Beziehungen zu den Objekten im Denken 
und Tun hervorgerufen werden) und vtrCk&^a „Bewußtsein*. 

4 ) P. jäti . — Im Kommentar, S. 255 6 ff. wird jäti von dem folgenden 
tamjäti .Geborenwerden* in der Weise unterschieden, daß jenes Geburt mit 
unvollkommenen, dieses Geburt mit vollkommenen Sinnen, ( a)paripu^näyata - 
navasena , bedeute. 




Von Wilhelm Geiger 


61 


ihr Geborenwerden, ihr Eintritt ins Dasein, ihr Wiederentstehen 1 ), 
das Auftreten der Wesensbestandteile, die Erlangung der Sinnes- 
bereiche: das, ihr Bhikkhus, heißt Geburt. 

6. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Werden? Die drei Formen des 
Werdens*) ihr Bhikkhus, das Werden (in der Welt) der Sinnlichkeit, 
das Werden (in der Welt) der Körperlichkeit, das Werden (in der 
Welt) der Körperlosigkeit: das, ihr Bhikkhus, heißt Werden. 

7. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Erfassen? Die vier Arten des 
Erfassens, ihr Bhikkhus, das Erfassen der Sinnlichkeit, das Erfassen 
der falschen Anschauung, das Erfassen von Brauch und Ritus, das 
Erfassen der Lehre vom Ich: das, ihr Bhikkhus, heißt Erfassen. 

8. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Durst? Die sechs Gruppen des 
Durstes, der Durst nach Form, der Durst nach Ton, der Durst nach 
Geruch, der Durst nach Geschmack, der Durst nach Gefühl, der 
Durst nach den (empirischen)Dingen 8 ): das, ihr Bhikkhus, heißt Durst. 

9. Was aber, ihr*Bhikkhus, ist Emp findung? Die sechs Gruppen 
der Empfindung, die Empfindung, die durch Berührung des Auges 
entsteht, die Empfindung, die durch Berührung des Ohres entsteht, 
die Empfindung, die durch Berührung der Nase entsteht, die Em¬ 
pfindung, die durch Berührung der Zunge entsteht, die Empfindung, 
die durch Berührung des Körpers entsteht, die Empfindung, die 
durch Berührung des Geistes entsteht 4 ): das, ihr Bhikkhus, heißt 
Empfindung. 

') P. okkanti »Eintritt ins Dasein* bezieht sich nach dem Kommentar 
S. 255* auf die Geburt der Wesen, die aus dem Ei oder aus der Gebärmutter 
hervorgeben; abhinibbatti „Wiederentstehen* auf die Geburt der Wesen, 
die als samsedajS »aus Feuchtigkeit entstanden“ und als opapätikä „auf 
übernatOrliche Weise geboren* bezeichnet werden. Zu dieser Vierteilung der 
Wesen bei den Indern s.Hultzscb, Zeitscbr.d.D.Morgenl.Gesellsch.73.224 ff. 

*) Die drei bhavi entsprechen den drei Welten, die der Buddhist unter¬ 
scheidet: kSmaloka »Welt der Sinnlichkeit“, ripaloka „Welt der Form oder 
Körperlichkeit* und arüpaloka „Welt der Körperlosigkeit". In der ersten wohnt 
die große Menge der teuflischen, tierischen, menschlichen und niedrigeren 
göttlichen Wesen. Die zweite umfasst den Brahmahimmel und die nächst 
höheren himmlischen Welten bis zu der der akaniffhi devä genannten 
Götter. In der dritten wohnen die rein geistigen Götterwesen. Kirfel, Die 
Kosmograpbie der Inder, S. 207. 

*) Also das Verlangen nach den Objekten der Sinne. Über die „Dinge" 
vgl. die folgende Note. 

4 ) „Berührung" ist die Berührung der Sinne mit den Objekten. Statt der 
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10. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Berührung? Die sechs 
Gruppen der Berührung, die Berührung des Auges, die Berührung 
des Ohres, die Berührung der Nase, die Berührung der Zunge, 
die Berührung des Geistes: das, ihr Bhikkhus, heißt Berührung. 

11. Was aber, ihr Bhikkhus, sind die sechs Sinnesbereiche? 
Der Bereich des Auges, der Bereich des Ohres, der Bereich der 
Nase, der Bereich der Zunge, der Bereich des Körpers, der Bereich 
des Geistes: das ihr Bhikkhus, heißt die sechs Sinnesbereiche. 

12. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Name und Form? Empfin¬ 
dung, Vorstellung, Denken, Berührung, Erwägung: das heißt Name. 
Die vier groben Elemente 1 ) und die durch die vier groben Elemente 
bedingte Form: das heißt Form. So ist dieses der Name, dieses 
die Form: das ihr Bhikkhus, heißt Name und Form. 8 ) 

13. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Erkennen? Die sechs Gruppen 
des Erkennens, das Erkennen des Auges, das Erkennen des Ohres, 
das Erkennen der Nase, das Erkennen der Zunge, das Erkennen 
des Körpers, das Erkennen des Geistes: das, ihr Bhikkhus, heißt 
Erkennen. 

14. Was aber, ihr Bhikkhus, sind Gestaltungen? Die drei 
Arten Gestaltung, die Gestaltung des körperlichen Handelns, die 
Gestaltung der Rede, die Gestaltung des Denkens 8 ), das, ihr 
Bhikkhus, heißt Gestaltungen. 

15. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Nichtwissen? Die Unkenntnis, 

Sinne werden die Organe Auge, Ohr usw. genannt Der Körper ist das Organ 
des Tastsinnes. Als Objekt des sechsten (inneren) Sinnes (manas «Geist") 
werden in 8 die dhammä , die Dinge der Erscheinungswelt genannt Der 
„Geist“ ist das Organ, das sie im Zusammenwirken mit den übrigen Sinnen 
der denkenden Seele, dem citto, übermittelt. 

‘) Der Begriff der cattSro mahäbhatä gehört wieder bereits dem Siipkhya- 
Yoga an. Vgl. Garbe, S. 239, 2. Aufl. S. 302 f. Es sind die Elemente Erde, 
Wasser, Feuer, Luft, p. pathavidhätu, äpodhäta, tejodhmtu, vmy. dhätu. 

*) «Name* ( näma) bezeichnet also die geistigen, und „Form“ (rwpa) die 
materiellen Bestandteile des Individuums (p. pnggala). 

*) P. käya-, vacicittasamkhära (dafür auch manosamkhira DTgha 28. 
6 = III. 104). Die Trias käya (wtl. „Körper“), vaci und ciita (bezw. matuts) 
entspricht unserem Dreiklang, Werke, Worte, Gedanken. Ebenso verbindet 
sich käya-, vaci-, manosucaritam (bzw. daccaritam) „gute (bezw. böse) Werke, 
Worte, Gedanken“. Man sieht also, die samkhärä sind nichts anderes als 
das kamma (d. h. die Summe unseres Tuns in den bisherigen Existenzen), 
das die Wiedergeburt bedingt. 
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ihr Bhikkhus, vom Leiden, die Unkenntnis von der Entstehung 
des Leidens, die Unkenntnis von der Aufhebung des Leidens, die 
Unkenntnis von dem Weg, der zur Aufhebung des Leidens fuhrt: 
das, ihr Bhikkhus, heißt Nichtwissen. 

16. So also entstehen aus dem Nichtwissen als Ursache die 
Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache entsteht das Be¬ 
wußtsein usw. usw. Auf solche Art kommt der Ursprung der 
ganzen Masse des Leidens zu stände. Aus der Aufhebung des 
Nichtwissens aber durch restlose Vernichtung des Begehrens folgt 
Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung der Gestaltungen 
folgt Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände.* 

Sutta 3. Der Weg 

1. Ort der Begebenheit: SavatthT. 

2. „Ich will euch, ihr Bhikkhus, den falschen Weg lehren und 
den rechten Weg. Höret zu, merket wohl auf, ich will es euch 
verkünden.* „Wohl, Herr!* erwiderten die Bhikkhus aufhorchend 
dem Erhabenen. 

3. Der Erhabene sprach also: „Welches ist aber, ihr Bhikkhus, 
der falsche Weg? Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen 
die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache entsteht 
das Bewußtsein usw. usw. Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände. Dies, ihr Bhikkhus, heißt 
falscher Weg. 

4. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, der rechte Weg? Aus der 
Aufhebung des Nichtwissens durch restlose Vernichtung des Be¬ 
gehrens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung 
der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
zustande. Dies, ihr Mönche, heißt rechter Weg.* 

Sutta 4. Vipassin 

Vipassin ist der neunzehnte unter den vierundzwanzig Buddhas, die nach 
der Tradition dem geschichtlichen Gotama Buddha vorhergingen. Die Le¬ 
gende von der Entdeckung des pajiccasamappida durch Vipassin wird auch 
im DTgha 14. 2. 18 II. 30 ff.) er/ählt, wozu die Übersetzung von Rhys 
Davids, Buddhist Suttas II, S. 23 ff., zu vergleichen ist. Der Text des 
DTgha stimmt bis II mit dem unsrigen wörtlich überein. Dann aber Ußt, 
abweichend von 12, der DTgha nimafmpa aus viXki^a hervorgehen, wie um- 
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gekehrt nach dem Vorhergehenden letzteres aus ersterem entstanden ist. 
Die Begriffe „Gestaltungen“ und „Nichtwissen“ erwähnt der DTgha über¬ 
haupt nicht. Mit DTgha 14. 2.18 stimmt auch DTgha 15. 21,22.=II.62ff. überein, 
im Gegensatz zum Samyutta. Es ist wohl klar, daß die Fassung, die der DTgha 
der Nidinakette gibt, altertümlicher sein muß. Unser Kapitel im Saipyutta 
charakterisiert sich als eine Wiedergabe der älteren Version, wie sie im 
DTgha 14 sich findet, unter Anpassung an die später herrschend gewordene 
Scholastik. 

1. Ort der Begebenheit: Savatthl. 

2. „Dem Vipassin, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten 
Allbuddha kam noch vor seiner Erleuchtung, da er noch nicht 
vollkommen erleuchtet, noch ein Bodhisatta 1 ) war, der Gedanke: 
In Mühsal wahrlich ist diese Welt geraten. Man wird geboren und 
altert und stirbt und scheidet aus dem Dasein und wird wieder¬ 
geboren. Aber man findet doch keinen Ausweg aus diesem Leiden. 
Wann wird man denn doch einen Ausweg finden aus diesem Leiden, 
aus Alter und Tod? 

3. Da kam, ihr Bhikkhus,dem Bodhisatta Vipassin dieser Gedanke: 
Was muß denn vorhanden sein, daß Alter und Tod entsteht; aus 
welchen Ursachen gehen Alter und Tod hervor? Da ward, ihr 
Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die 
Erkenntnis zu teil: 2 ) Wenn Geburt vorhanden ist, entsteht Alter und 
Tod; aus der Geburt als Ursache geht Alter und Tod hervor. 

4. Da kam, ihr Bhikkhus, demBodhisatta Vipassin dieser Gedanke: 
Was muß denn vorhanden sein, daß Geburt entsteht; aus welcher 
Ursache geht Geburt hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhi- 
sattä Vipassin nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: 
WennWerden vorhanden ist, entsteht Geburt; aus dem Werden als 
Ursache geht Geburt hervor. 

5. Dakam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Gedanke: 
Was muß denn vorhanden sein, daß Werden entsteht; aus welcher 
Ursache geht Werden hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhi- 

*) D. h. ein zur Buddhawürde bestimmtes Individuum, das aber noch 
nicht zur vollen Erleuchtung gelangt ist. 

*) P: atha kho , bhikkhave, Vipassissa bodhisattassa yoniso-manasikäri 
qhu panniya abhisamayo. Die Phrase ist nicht ganz leicht. Ich halte 
pannäya für einen Gen. Sg., abhängig von abhisamaya „das Aufkommen 
der Erkenntnis“. Anders Rhys Davids, wenn er übersetzt: „arose the 
conviction through reasoning“. 
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satta Vipassin nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: 
Wenn Erfassen vorhanden ist, entsteht Werden; aus dem Er¬ 
fassen als Ursache geht Werden hervor. 

6. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Erfassen entsteht; aus 
welcher Ursache geht Erfassen hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem 
Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis 
zu teil: Wenn Durst vorhanden ist, entsteht Erfassen; aus dem 
Durst als Ursache geht Erfassen hervor. 

7. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Durst entsteht; aus 
welcher Ursache geht Durst hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem 
Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu 
teil: Wenn Empfindung vorhanden ist, entsteht Durst; aus der 
Empfindung als Ursache geht Durst hervor. 

8. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Empfindung entsteht; 
aus welcher Ursache geht Empfindung hervor? Da ward, ihr Bhik¬ 
khus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die Er¬ 
kenntnis zu teil: Wenn Berührung vorhanden ist, entsteht 
Empfindung; aus der Berührung als Ursache geht Empfindung hervor. 

9. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Berührung entsteht; 
aus welcher Ursache geht Berührung hervor? Da ward, ihr Bhik¬ 
khus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die Er¬ 
kenntnis zu teil: Wenn die sechs Sinnesbereiche vor¬ 
handen sind, entsteht Berührung; aus den sechs Sinnesbereichen 
als Ursache geht Berührung hervor. 

10. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke : Was muß denn vorhanden sein, daß die sechs Sinnesbereiche 
entstehen; aus welcher Ursache geheh die sechs Sinnesbereiche 
hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin nach 
reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: Wenn Name und 
Form vorhanden ist, entstehen die sechs Sinnesbereiche; aus 
Name und Form als Ursache gehen die sechs Sinnesbereiche 
hervor. 

11. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Name und Form ent- 
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steht; aus welcher Ursache geht Name und Form hervor? Da 
ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Er¬ 
wägung die Erkenntnis zu teil: Wenn Bewußtsein vorhanden 
ist, entsteht Name und Form; aus Bewußtsein als Ursache geht 
Name und Form hervor. 

12. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Bewußtsein entsteht; 
aus welcher Ursache geht Bewußtsein hervor? Da ward, ihr 
Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die 
Erkenntnis zu teil: Wenn Gestaltungen vorhanden sind, ent¬ 
steht Bewußtsein; aus den Gestaltungen als Ursache geht Bewußt¬ 
sein hervor. 

13. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Gestaltungen entstehen; 
aus welcher Ursache gehen die Gestaltungen hervor? Da ward, ihr 
Bhikkhus. dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die 
Erkenntnis zu teil: Wenn Nichtwissen vorhanden ist, ent¬ 
stehen die Gestaltungen; aus dem Nichtwissen als Ursache gehen die 
Gestaltungen hervor. 

14. So (ergibt sich) dieses: Aus dem Nichtwissen als Ursache 
entstehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache ent¬ 
steht Bewußtsein usw. usw. Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

15. Der Ursprung, der Ursprung: 1 ) damit erstand, ihr 
Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin in bezug auf früher nie ge¬ 
hörte Dinge Einsicht 2 ), erstand ihm Verständnis, erstand ihm 
Erkenntnis, erstand ihm Wissen, erstand ihm Klarheit. 

16. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin der Gedanke:*) 
Was muß denn nicht vorhanden sein, daß Alter und Tod nicht 

*) Solche Doppelungen sind sehr häufig. Durch sie wird im mündlichen 
Vonrag der Gegenstand irgendeiner Erörterung hervorgehoben, wie dies 
in der Schrift oder im Druck durch Unterstreichen oder Sperren geschieht 
Hier wird durch sie ausgedruckt, daß die bisherigen Spekulationen Vipfcs- 
sins sich nun auf den Ursprung des Leidens bezogen haben; die folgen¬ 
den beschäftigen sich mit dessen Aufhebung. 

a ) Wtl. „ein Auge“; p. cakkhum . 

*) Der Abschnitt 16 bis 24 stimmt wieder wörtlich zu DTgha 14. 2. 20 
(=11.33). Der Text in 17 usw. lautet ebenso wie in 16. Ich habe in der 
Obersetzung gekürzt 
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entsteht; aus wessen Aufhebung geht Aufhebung von Alter und 
Tod hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin 
nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: Wenn Geburt 
nicht vorhanden ist, entstehen Alter und Tod nicht; aus der Auf¬ 
hebung der Geburt geht Aufhebung von Alter und Tod hervor. 

17.Wenn Werden nicht vorhanden ist, entsteht Ge¬ 

burt nicht; aus der Aufhebung des Werdens geht Aufhebung der 
Geburt hervor. 

18..Wenn Erfassen nicht vorhanden ist, entsteht Wer¬ 

den nicht; aus der Aufhebung des Erfassens geht Aufhebung des 
Werdens hervor. 

10.Wenn Durst nicht vorhanden ist, entsteht Erfassen 

nicht; aus der Aufhebung des Durstes geht Aufhebung des Er¬ 
fassens hervor. 

20 .Wenn Empfindung nicht vorhanden ist, entsteht 

Durst nicht; aus der Aufhebung der Empfindung geht Aufhebung 
des Durstes hervor. 

21 .Wenn Berührung nicht vorhanden ist, entsteht 

Empfindung nicht; aus der Aufhebung der Berührung geht Auf¬ 
hebung der Empfindung hervor. 

22..Wenn die sechs Sinnesbereiche nicht vorhan¬ 

den sind, entsteht Berührung nicht; aus der Aufhebung der sechs 
Sinnesbereiche geht Aufhebung der Berührung hervor. 

23/.Wenn Name und Form nicht vorhanden ist, ent¬ 

stehen die sechs Sinnesbereiche nicht; aus der Aufhebung von 
Name und Form geht Aufhebung der sechs Sinnesbereiche hervor. 

24...Wenn Bewußtsein nicht vorhanden ist, entsteht 

Name und Form nicht; aus der Aufhebung des Bewußtseins geht 
Aufhebung von Name und Form hervor. 

25.Wenn die Gestaltungen nicht vorhanden sind, 

entsteht Bewußtsein nicht; aus der Aufhebung der Gestaltungen 
geht Aufhebung des Bewußtseins hervor. 

26. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin der Ge¬ 
danke: Was muß denn nicht vorhanden sein, daß Gestaltungen 
nicht entstehen; aus wessen Aufhebung geht Aufhebung der Ge¬ 
staltungen hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipas¬ 
sin nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: Wenn 
Nichtwissen nicht vorhanden ist, entstehen die Gestaltungen 
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nicht; aus der Aufhebung des Nichtwissens geht Aufhebung der 
Gestaltungen hervor. 

27. So (ergibt sich) dieses: Aus der Aufhebung des Nichtwissens 
entsteht Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung der Ge¬ 
staltungen entsteht Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
zustande. 

28. Die Aufhebung, die Aufhebung: damit erstand, ihr 
Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin, in bezug auf früher nie ge¬ 
hörte Dinge Einsicht, erstand ihm Verständnis, erstand ihm Er¬ 
kenntnis, erstand ihm Wissen, erstand ihm Klarheit.“ 

Sutta 5. Sikhjn 

In Sutta 5 bis 9 wird in ganz schematischer Form von den auf Vipassin 
folgenden Buddhas wörtlich das gleiche berichtet, wie im Sutta 4 von diesem. 
Sie leiten hinüber zu Sutta 10, wo die nämlichen Ausführungen dem Go- 
tama Buddha in den Mund gelegt werden. Man hat sich zu denken, daß 
Sutta 5 und die folgenden genau denselben Wortlaut haben wie 4, nur mit 
Einsetzung der anderen Namen. In den Manuskripten und entsprechend in 
der Übersetzung sind sie gekürzt. Daher gehen in den Handschriften dem 
Sutta 5 die Worte vorher: sattannam [pi\ buddhSnan evam peyymlo , was, 
frei wiedergegeben, etwa bedeutet: „bei allen sieben Buddhas (von Vipas¬ 
sin bis GotamaJ lautet der Text gleich" Ich glaube, daß wir in solchen 
äußerlichen Zusätzen die Tätigkeit der letzten Redaktion, vielleicht erst bei 
der schriftlichen Aufzeichnung des Kanons, zu erkennen haben. Es kam 
den Herausgebern darauf an, zu zeigen, wie bei allen Buddhas der Vorgang 
sich in gleicher Weise wiederholte. Zu beachten ist wohl auch, daß bei den 
Suttas 4 bis 10 die übliche Einleitung mit der traditionellen Angabe der 
Orte, wo das Sutta gesprochen wurde, fehlt Es gab eben darüber keine 
solche Tradition, ln den Abkürzungen bin ich der Londoner Ausgabe gefolgt. 

Dem Sikhin, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten All¬ 
buddha usw. usw. 

Sutta 6. Vessabhü 

Dem Vessabhü, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten All¬ 
buddha usw. usw. 

Sutta 7. Kakusandha 

Dem Kakusandha, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten All¬ 
buddha usw. usw. 

Sutta 8. Konigamana 

Dem Konigamana, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten 
Allbuddha usw. usw. 
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SuttaO. Kassapa 

Dem Kassapa, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten Allbuddha 
usw. usw. 

Sntta 10. Der große Weise der Sakyas, Gotama 

Eine Parallele zu Sutta 10 findet sich S»myutta 12.65.1-18 (=11.104*5). 
Sie weicht aber insoferne ab, als sie die NidZnareihe mit viäääaa abschliefit, 
hierin mit der Version des DTgba von Vipassin übereinstimmend. Vgl. die 
Vorbemerkungen zu Sutta 4. — In der ParagraphenzShlung beginne Ich, um 
des Parallelismus zum Vipassin* Sutta willen, wie die Ausgabe mit 2. 

2. „Vor meiner Erleuchtung, ihr Bhikkhus, da ich noch nicht 
vollkommen erleuchtet, noch ein Bodhisatta war, kam mir der 
Gedanke: In Mühsal wahrlich ist diese Welt geraten usw. usw. 

3. Da kam mir, ihr Bhikkhus, der Gedanke: Was muß denn 
vorhanden sein, daß Alter und Tod entsteht; aus welcher Ur¬ 
sache gehen Alter und Tod hervor? Da ward mir, ihr Bhikkhus, nach 
reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: Wenn Geburt vor¬ 
handen ist, entsteht Alter und Tod; aus der Geburt als Ursache 
gebt Alter und Tod hervor. 

4—13. Da kam mir, ihr Bhikkhus, der Gedanke: Was muß denn 
vorhanden sein, daß Geburt — Werden — Erfassen — Durst — 
Empfindung — Berührung — die sechs Sinnesbereiche — Name 
und Form — Bewußtsein — Gestaltungen entstehen; aus welcher 
Ursache gehen Gestaltungen hervor? Da ward mir, ihr Bhikkhus, 
nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: Wenn Nicht¬ 
wissen vorhanden ist, entstehen die Gestaltungen; aus Nichtwissen 
als Ursache gehen die Gestaltungen hervor. 

14—4.14. 

15. Der Ursprung, der Ursprung: damit erstand mir, ihr 
Bhikkhus, in bezug auf früher nie gehörte Dinge Einsicht, er¬ 
stand mir Verständnis, erstand mir Erkenntnis, erstand mir Wissen, 
erstand mir Klarheit. 

16. Da kam mir, ihr Bhikkhus, der Gedanke: Was muß denn nicht 
vorhanden sein, daß Alter und Tod nicht entsteht; aus wessen 
Aufhebung geht Aufhebung von Alter und Tod hervor? 
Da ward mir, ihr Bhikkhus, nach reiflicher Erwägung die Er¬ 
kenntnis zu teil: Wenn Geburt nicht vorhanden ist, entsteht Alter 
und Tod nicht; aus der Aufhebung der Geburt geht Aufhebung 
von Alter und Tod hervor. 
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17—26. Da kam mir, ihr Bhikkhus, der Gedanke: Was muß 
denn nicht vorhanden sein, daß Geburt — Werden — Erfassen — 
Durst — Empfindung — Berührung — die sechs Sinnesbereiche — 
Name und Form — Gestaltungen nicht entstehen; aus wessen 
Aufhebung geht Aufhebung der Gestaltungen hervor? Da ward mir, 
ihr Bhikkhus, nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: 
Wenn Nichtwissen nicht vorhanden ist, entstehen die Ge¬ 
staltungen nicht; aus der Aufhebung des Nichtwissens geht Auf¬ 
hebung der Gestaltungen hervor. 

27—4.27. 

28. Die Aufhebung, die Aufhebung: damit erstand mir, ihr 
Bhikkhus, in bezug auf früher nie gehörte Dinge Einsicht, erstand 
mir Verständnis, erstand mir Erkenntnis, erstand mir Wissen, 
erstand mir Klarheit/ 4 


Ähära-vagga 

Der Abschnitt von den Nahrungsstoffen 

Sutta 11. Die Nahrungsstoffe 

Der Ausdruck ähära „Nährstoff, Nahrung“ berührt sich auf das engste 
mit upädäna (Glied 9 der Nidänakette). Beide Wörter bedeuten ursprünglich 
„das Ansichnehmen, das Ergreifen, Erfassen“. Beide bezeichnen den Nah¬ 
rungsstoff von Feuer oder Lampe. Vgl. Saipy. 22. 88. 25 (= III. 126) fass* 
eva telassa ca vattiyä ca pariyädänä (telapadipo) anähäro nibbäyeyya „durch 
Wegfall von Oel und Docht würde die Oellampe, weil ohne Nahrung, 
erlöschen.“ Nach unserem Sutta $ 3 ist ähära durch tanhä „Durst“ bedingt, 
wie apädäna in der Nidänakette. Majjh. 11 (=1.67) ist von vier Upädanas 
die Rede, und es wird von ihnen im weiteren Verlaufe wörtlich das gleiche 
ausgesagt, wie in unserem Sutta und in Majjh. 38 (= I. 261) von den vier 
Ahäras. 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in Savatth? im Jetahain, ini Parke 
des Anätbapindika. 

2. „Diese vier Nahrungsstoffe, ihr Bhikkhus, dienen den Wesen, 
die (schon) geboren sind, zur Erhaltung, oder den Wesen, die nach 
Wiedergeburt suchen, zur Förderung. 

Welche vier? Die essbare Speise, grobe oder feine; die Be¬ 
rührung ist der zweite; die Denktätigkeit des Geistes ist 
der dritte; das Bewußtsein ist der vierte. Das also sind, ihr 
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Bhikkhus, die vier Nahrungsstoffe für die Wesen, die (schon) ge¬ 
boren sind, zur Erhaltung, und für die Wesen, die nach Wieder¬ 
geburt suchen, zur Förderung. 

3. Diese vier Nahrungsstoffe aber, ihr Bhikkhus, was haben sie 
zur Ursache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Ent¬ 
stehung? Diese vier Nahrungsstoffe haben den Durst zur Ursache, 
den Durst zum Ursprung, den Durst zur Herkunft, den Durst zur 
Entstehung. 

4* Dieser Durst aber, ihr Bhikkhus, was hat er zur Ursache, 
was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung? Der 
Durst hat die Empfindung zur Ursache, die Empfindung zum 
Ursprung, die Empfindung zur Herkunft, die Empfindung zur Ent¬ 
stehung. 

5. Diese Empfindung aber, ihr Bhikkhus, was hat sie zur Ur¬ 
sache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung? 
Die Empfindung hat die Berührung zur Ursache, die Berührung 
zum Ursprung, die Berührung zur Herkunft, die Berührung zur Ent¬ 
stehung. 

6. Diese Berührung aber, ihr Bhikkhus, was hat sie zur Ursache, 
was zur Entstehung? Die Berührung hat die sechs Sinnes¬ 
bereiche zur Ursache, die sechs Sinnesbereiche zum Ursprung, 
die sechs Sinnesbereiche zur Herkunft, die sechs Sinnesbereiche 
zur Entstehung. 

7. Diese sechs Sinnesbereiche aber, ihr Bhikkhus, was haben 
sie zur Ursache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur 
Entstehung? Die sechs Sinnesbereiche haben Name und Form 
zur Ursache, Name und Form zum Ursprung, Name und Form 
zur Herkunft, Name und Form zur Entstehung. 

8. Diese (beiden) Name und Form aber, ihr Bhikkhus, was haben 
sie zur Ursache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur 
Entstehung? Name und Form haben das Bewußtsein zur Ur¬ 
sache, das Bewußtsein zum Ursprung, das Bewußtsein zur Her¬ 
kunft, das Bewußtsein zur Entstehung. 

9. Dieses Bewußtsein aber, ihr Bhikkhus, was hat es zur Ur¬ 
sache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung? 
Das Bewußtsein hat die Gestaltungen zur Ursache, die Ge¬ 
staltungen zum Ursprung, die Gestaltungen zur Herkunft, die Ge¬ 
staltungen zur Entstehung. 
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10. Diese Gestaltungen aber, ihr Bhikkhus, was haben sie zur 
Ursache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Ent¬ 
stehung? Die Gestaltungen haben das Nichtwissen zur Ursache, 
das Nichtwissen zum Ursprung, das Nichtwissen zur Herkunft, das 
Nichtwissen zur Entstehung. 

11. n 4. 27. 

12. Aus der Aufhebung des Nichtwissens aber durch restlose 

Vernichtung des Begehrens folgt Aufhebung der Gestaltungen, 
aus der Aufhebung der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußt¬ 
seins usw. (= 1. 4). Auf solche Art kommt die Aufhebung der 
ganzen Masse des Leidens zustande. (Fortsetzung folgt) 



Frauenleben im buddhistischen Birma 


73 


Frauenleben 

im buddhistischen Birma 

Von Lucian und Christine Schertnan 


I. 

Birma, die östlichste Provinz des britisch - indischen Reiches, ist 
diesem in seiner heutigen Ausdehnung erst seit wenigenjahrzehnten ein¬ 
verleibt. Soziale und wirtschaftliche Verhältnisse sowohl wie die 
Bevölkerung — die mit ihren 12 Millionen knapp V 26 des indischen 
Riesenbesitzes bildet — stehen in beträchtlichem Gegensatz zu den 
vorderindischen Gebieten. Die geographische Lage des Landes, das 
im Nordwesten, Norden und Osten von hohen Gebirgen, im Süden 
und Westen vom Meer umspült ist, schob der Kriegs- und Ver¬ 
kehrstechnik früherer Jahrhunderte einen kräftigen Riegel vor, und 
deshalb blieb es auch lange vom Welthandel unberührt, zumal es keine 
Handelsprodukte erzeugte, die den Kauffahrer besonders angelockt 
hätten. So schufen sich in den hinterindischen Landen Volks¬ 
charakter, Kultur und Sitten ihre bodenständige Eigenart, die bis 
heute noch ein gut Teil ihrer frischen, reizvollen Ursprünglichkeit 
bewahrt hat. 

Verkehrserschwerung bedeutet aber noch längst keine herme¬ 
tische Abschließung. Von West und Ost bahnten die Hochkulturen 
sich den Weg nach den Irrawaddy-Niederungen: von Indien kam 
mit der ersten missionierenden Weltreligion, dem Buddhismus, eine 
Welle geistigen Fortschritts; von Osten, aus China, strömten haupt¬ 
sächlich der Baukunst und dem Handwerk eine Fülle belebender 
Einflüsse zu. Dies alles, zusammen mit altererbtem heimischen 
Gut, formte die gerade durch ihren Synkretismus so außerordentlich 
lehrreiche indochinesische Mischkultur. 

Was am auffallendsten das birmanische Volksleben vom vorder¬ 
indischen unterscheidet, ist das Fehlen des Kastensystems, das mit 
seinen ausgeklügelten Paragraphen das Hindutum in zahllose Gruppen 

— die traditionelle Vierzahl hat wohl niemals der Wirklichkeit ent¬ 
sprochen und war schwerlich mehr als eine summarische Theorie 

— zerlegt. Starre Scheidewände bauen sich zwischen ihnen nach 
alter Vorschrift, Sitte und Gewöhnung auf und hemmen das Auf- 
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streben der Niedrigstehenden nicht minder, als sie die freie Be¬ 
wegung der höheren Kasten durch engherzige Weisungen über den 
Verkehr mit den unteren Schichten und nichthinduistischen Völkern 
einengen. Die Frauen der oberen Kasten verbringen ihr Leben in 
strenger Abgeschlossenheit von der Öffentlichkeit; eine andere 
Tätigkeit als dem Haushalt vorzustehen, sich zu schmücken und 
vor allem durch die Geburt von Söhnen das religiöse Gesetz zu 
erfüllen, wird von ihnen nicht erwartet. Bei den niederen Kasten 
beteiligt sich zwar die Frau rüstig an der Erwerbsarbeit, ohne damit 
aber ihre Freiheit und Selbständigkeit merklich zu erhöhen. Inwie¬ 
weit dit Reformbewegungen, die schon seit längerem eingesetzt 
haben, durch die neuen, auch die Kasten ernstlich bedrohenden, 
Umwälzungsversuche eine Beschleunigung und Vertiefung erfahren 
werden, muß die Zukunft lehren. 

Verlassen wir das indische Festland mit dem emsigen Treiben 
der dichter bevölkerten Provinzen, um an der Küste Birmas zu 
landen, so dringt ein ähnlich geschäftiges Leben zunächst nur in 
den Hafenstädten, vor allem in der (nicht zuletzt auch durch Bremer 
Handelsgeist) kräftig emporgeschossenen Hauptstadt Rangoon, auf 
uns ein. Die eigentlichen Birmanen jedoch finden wir nicht dabei; 
Ostbengalen, südindische Tamil und Chinesen sind es, die die 
Straßen füllen und ihrem Erwerbe nachjagen. Gelangt man in die 
Basarviertel, zu den Markthallen für die Eingeborenen, dann erst 
begegnet man häufiger den Birmanen, und zwar vorwiegend dem 
weiblichen Element, das den Verkauf in den Hallen leitet. Es sind 
nicht die schlanken, geschmeidigen, würdevollen Gestalten, an die 
unser Auge in Calcutta und Madras gewöhnt war, sondern kleine, 
meist untersetzte Figuren mongoloiden Typs. Zugleich aber mit dem 
physischen Unterschied fällt uits die ganz anders geartete Rolle 
auf, die der Weiblichkeit hier überantwortet ist: während die Männer 
in läßiger Haltung als Zuschauer abseits stehen oder nur als Helfer 
mittun, halten die Frauen mit Energie und geschäftlicher Gewandt¬ 
heit den Betrieb in ihrer Hand und stehen in der Selbstsicherheit 
ihres Auftretens, in Intelligenz und Liebenswürdigkeit keiner Euro¬ 
päerin nach. All das gilt indes nicht etwa nur für die dem Welt¬ 
verkehr geöffnete Handelsstadt Rangoon; in ganz Birma ist der Frau 
diese Selbständigkeit eigen, in der Öffentlichkeit wie im Hause. 
Arbeitslust, Tatkraft und Zielbewußtsein befähigen sie zur führen- 
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den Stellung und sichern ihr ein Übergewicht über den Mann, der 
ihr den Löwenanteil in der Erledigung der meisten materiellen 
Fragen willig überläßt. 

Die Zahl der Frauen in dem sehr dünn bevölkerten Birma bleibt 
mit 5,93 Millionen erheblich hinter dem anderen Geschlechte (6,18 
Millionen) zurück. Dies erklärt sich aus dem hohen Prozentsätze 
indischer Einwanderer, die zum größten Teil ihre Ehefrauen nicht 
mitbringen, sondern nur die günstigeren Erwerbsverhältnisse des 
Landes ausnützen und die daheim zurückgelassene Familie unter¬ 
stützen. Wir haben das bekanntlich in Deutschland vor dem Kriege 
bei den italienischen Ziegelarbeitern ganz ähnlich beobachten können. 
Das Zahlenverhältnis kehrt sich um, sobald wir nur die birmanische 
Bevölkerung im engsten Sinne berücksichtigen; dann stehen 3,65 
Millionen männlichen Individuen 3,82 Millionen weibliche gegen¬ 
über. *) 

Rechnen wir der eben genannten Summe noch einige nahe¬ 
stehende Gruppen zu, so ergibt sich eine Ziffer von rund 8 Millionen 
für die eigentliche birmanische Hauptmasse der Bevölkerung. Sie 
gilt den übrigen Stämmen als Zivilisationsvorbild. Ihr am nächsten 
folgen, wenn wir die K a r e n wegen ihrer Zersplitterung hier zunächst 
außer Ansatz lassen, die Sh an, etwa eine Million, die sich in ge¬ 
schlossenen Massen im Osten und Norden von Oberbirma halten. 
Neben diese beiden führenden Schichten tritt eine große Zahl von 
Volksstämmen, die zumeist noch auf tieferen Kulturstufen stehen 
und in ihren vom Verkehr abliegenden Wohnsitzen ihre Sonderart 
zäher festgehalten haben. Vorwiegend sind es Bergvölker, die erst 
durch das britische Eingreifen um ihre Unabhängigkeit gekommen 
sind; dies beschleunigte zugleich ihre Annäherung an die zivilisier¬ 
teren Bewohner der Ebenen, denen sie vordem durch räuberische 
Überfälle und sonstige Gewalttaten oft recht unbequem geworden 
waren. 

Die Landesreligion in Birma ist der Buddhismus in einer ver¬ 
hältnismäßig reinen, Ceylon und Siam engverwandten Form; ihm 

2 ) Die statistischen Angaben nach: Census of India 191 1 , Vol. 9 (Rangoon 
1912). Von einem neuen Census, der nach den bisherigen Intervallen 1921 
fällig gewesen wäre, haben wir nirgends etwas gelesen. Hingegen ist 1915 
die erste Sprachenstatistik in Birma durchgefuhrt worden: Linguistic Survey 
of Burma. Preparatory stage or linguistic census. Rangoon 1917. 
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hängen die Birmanen, die Shan und einzelne Bergvölker (insgesamt 
10,4 Millionen) an. Die übrigen Stämme sind einem Geisterglauben 
treu geblieben, dessen Spuren aber auch unter der Decke des bir¬ 
manischen Buddhismus sehr deutlich hervorschimmern. Wir finden 
sie gewöhnlich unter dem Namen „Animisten“ zusammengefaßt; 
ihre Zahl übersteigt mit rund 700 000 beträchtlich die der anderen 
nichtbuddhistischen Religionsformen, unter deren Anhängern die 
Hindu und Muhammedaner mit etwas unter, bezw. über 400 000 
Personen folgen. Christen wurden in ganz Birma 210 000 gezählt ; 
dass unter diesen die Birmanen nur mit knapp 18 000 vertreten 
sind, beleuchtet die schwachen Erfolge der Mission innerhalb der 
buddhistischen Zentren. 

Sorglosigkeit und unverwüstlicher Frohsinn sind die Charakter¬ 
züge, die den Birmanen am weitesten von seinen vorderindischen 
Nachbarn abrücken lassen. Der Hang zur Grübelei, zum Spekulieren 
und Schematisieren, der sich in großen Bereichen der altindischen 
Literatur, im Aufbau der Hindureligion und in den minutiösen Vor¬ 
schriften für jede Lebensphase und jede Lebenslage kundtut, gönnt 
dem Volke keinen leichten Sinn, keine harmlose Heiterkeit; bei 
seinen Festen wie bei seiner Arbeit nimmt der Inder alles ernst. 
Kein Wunder also, dass uns, kommen wir von Indien nach Birma, 
die offene Art der Landeskinder so wohltuend berührt. Jedem Be¬ 
sucher steht der Zutritt ins Haus offen; gastfreundlich wird er 
überall empfangen, ohne die zudringliche Neugier, mit der der 
Fremdling in Indien — beinahe wie im zivilisierten Europa — 
verfolgt wird. 

Der Birmane ist dem hastenden Treiben des Stadtlebens abhold, 
nach Möglichkeit zieht er sich davon zurück; das beschauliche 
Bauernleben, das ihm ohne sonderliche Mühe und Aufregung seinen 
Unterhalt sichert, dünkt ihm weit erstrebenswerter. So sehr er auf 
anständige Entlohnung dringt und auch vor Übervorteilungen nicht 
zurückschreckt, so steht sein Sinn doch nicht danach, Reichtümer 
anzusammeln. Was er erübrigt, legt er im Goldschmuck seiner 
Frau oder für festliche Veranstaltungen an — das Münchener 
Oktoberfest erschiene ihm als Gipfelpunkt aller Wonne, obwohl er 
für dessen Bierseligkeit kein Verständnis hätte! Das Meiste aber 
wird für Klöster und Mönche oder zur Errichtung von Pagoden 
und anderen Kultbauten gespendet. Da ist es eine natürliche Folge, 
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wenn die sparsamen indischen Einwanderer und die gescheiten, 
fleißigen Chinesen den wirtschaftlich ungeschulten und minder 
gelehrigen Birmanen überflügeln und in den Hintergrund drängen. 
Die britische Regierung sucht dem entgegenzuwirken; sie möchte 
das auch ihr sympathische Volk der Birmanen geschützt und vor 
dem Niedergang bewahrt sehen, solange es irgend geht. Deshalb 
untersagt sie den Verkauf von Ackergrund an Ausländer, und das 
Alkoholverbot soll einer Schwächung der birmanischen Arbeitskraft 
Vorbeugen. Ungleich wirksamer als diese Maßnahmen aber ist das 
energische Zugreifen der birmanischen Frauen, die man mit vollem 
Recht als „Rückgrat des Landes“ bezeichnet hat. 

II. 

Die Birmanin kann nicht eigentlich als Schönheit gelten. In den 
vortretenden Backenknochen und den leicht schräggestellten Augen 
prägt sich der mongolische Typ aus, ebenso in der gelblich-braunen 
Hautfarbe. Neben derberen Physiognomien findet man viele fein¬ 
geschnittene Gesichter mit zierlicher, schmaler, leichtgebogener Nase. 
Ausgesprochen hübsch sind die blitzenden dunklen Augen und das 
reiche, glänzend schwarze, wie eine Krone auf dem Scheitel auf¬ 
gesteckte Haar. Auf die Kleidung mit allem Drum und Dran wird, 
namentlich bei feierlichen Anlässen, große Sorgfalt verwendet. Als 
Verschönerungsmittel wertet man eine gelbliche Paste, die aus 
der zerriebenen Rinde der Murraya exotica (birmanisch sana(p)kha) 
mit Wasser bereitet und mit gemahlenem Sandelholz parfümiert 
wird; man läßt die über das Gesicht gestrichene Paste trocknen 
und reibt nachher das Überflüssige ab. Die ländlichen Schönen 
gehen damit oft weniger sorgsam um, namentlich den kleinen Mäd¬ 
chen wird das Antlitz biaweilen arg verschmiert — man sagt, das 
nütze gegen Hitzausschlag. In den Städten weiß man aber euro¬ 
päische Schönheitsmittel bereits zu schätzen; nicht selten wird 
Schminke und Puder so übermäßig aufgetragen, daß der Eindruck 
eines bemalten Puppenkopfes entsteht. Beim Schminken läßt die 
Birmanin unterm Haaransatz an der Stirn einen Streifen frei, wo¬ 
durch diese niedriger und in eckiger Haarumrahmung erscheint. 
Bei der jungen Frau auf Abb. 1 ist dies am besten zu erkennen; 
man darf sie als guten Birmanentyp gelten lassen, wenngleich sie 
die Schwester eines Shanfürsten ist. Das Mädchen an ihrer Seite 
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ist die Tochter des Fürsten; bei der daneben sitzenden Dienerin, 
einem Shanmädchen, zeigt sich der Stammesunterschied sehr augen¬ 
fällig. Die beiden Prinzessinnen tragen den in Birma altherkömm¬ 
lichen Rock, den Thamein 1 ), ein rechteckiges Stoffstück von un- 



Abbildung 1 

Schwester und Tochter des Shan-Fürsten von Hsipaw mit Dienerin. 

gefähr l 1 /* ni Länge und etwa gleicher Breite, das nicht zusammen¬ 
genäht, sondern oben um den Körper gelegt wird. Er besteht aus 

*) Birmanische Schreibung thamin, Aussprache tham^n. In Sach- und 
Ortsnamen behalten wir die in der neueren englischen Literatur über Birma 
üblichen Formen bei. Schreibung und Aussprache gehen im Birmanischen 
oft stark auseinander, wozu auch die Aufpfropfung eines indischen Alphabets 
auf die ganz anders gebaute Sprache beigetragen hat. 
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3 Teilen: einem gemusterten, ca. 60 cm breiten Mittelstück, dem 
unten ein in entsprechender Farbenstellung gehaltenes, ca. 35 cm 
breites gestreiftes Stück mit einfarbigem rosa Endrand und oben 
ein 30—50 cm breiter Streifen aus glatter, dunkler Baumwolle 
oder Samt angesetzt ist; das Ganze ist mit weißem Kaliko ge¬ 
füttert. Bei der geringen Weite läßt natürlich jeder Schritt die 
Beine bis zum Oberschenkel sichtbar werden; aber frühzeitig schon 
lernt das Mädchen beim Gehen durch einen bestimmten Ruck der 
Fersen nach auswärts eine Entblößung in der Öffentlichkeit bis 
über die Grenzen des Schicklichen vermeiden. In der Hoftracht 
und sonst im Volke bei zeremoniellen Anlässen befestigt man den 
Thamein um die Hüften, sodaß die nun überflüssige Stofflänge 
ringsum auf dem Boden schleppt und die Enge des Rockes nur 
kleine Schritte, und gemessene Bewegungen gestattet. Das kunst¬ 
volle Seidengobelingewebe auf Abb. 1 ist typisch birmanisch; es 
wird Acheik genannt; der Name (gesprochen atschei'k, geschrieben 
akhyit) bedeutet „Welle“ und weist auf die welligen blumendurch- 
streuten Muster. Für die Wirkarbeit benötigt man 70 bis 130 Schiff¬ 
chen; die Vorderseite ist bei der Arbeit nach unten gekehrt, die 
Schußfäden der einzelnen Schiffchen werden miteinander verschlun¬ 
gen. Das Material ist chinesische Rohseide, die oft auch schon 
fertig gefärbt gekauft wird. Für junge Mädchen sind die Farben¬ 
stellungen gelb-rosa uncT weiß-rosa beliebt, für junge Frauen him- 
beerrote Schattierungen mit dunkelrot oder schwarz, für ältere 
Frauen grün mit gelb oder grün-rot; letzteres ist auch die Farben¬ 
mischung für Männerröcke. 

In altbirmanischer Zeit waren Acheikstoffe nur für das könig¬ 
liche Haus und die Hofkreise bestimmt. Seit dem Ende der Königs¬ 
herrschaft (1885) sind sie zur Prunkkleidung der Wohlhabenden 
hergenommen worden. Bei den Birmanen in der Provinz, die dieser 
alten Mode treu geblieben sind, und bei den Shan hält man noch 
jetzt den Acheik-Thamein für die vornehmste Festgewandung. 

Interessant war es uns zu erfahren, daß die reizvollen Acheik- 
muster schon in den 70er Jahren des 19. Jahrhunderts europäische 
Nachahmung gefunden haben, und zwar am birmanischen Hof selbst. 
Dort lebte ein Italiener, Denegri, der sich in Lyon niedergelassen 
hatte und 1861 von dort nach Mandalay gekommen war; 10 Jahre 
später holte er seine kleine Tochter und den ersten Jacquard- 
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Webstuhl aus Frankreich und verpflanzte beide in den Königspalast 
nach Mandalay. Diese Tochter lebte noch in Mandalay zur Zeit 
unserer Anwesenheit (1911) und befaßte sich mit dem Verkauf 
von birmanischen Seidenstoffen, die sie von Unsauberkeiten der 
Arbeit, Knoten, hängenden Fäden usw. befreite, um sie ihren euro¬ 
päischen Kunden gefälliger zu machen. Das alte Fräulein erzählte 
gern von den schönen Tagen im Palast zu Mandalay, wo sie von 
der letzten Königin Supaya Lat unter die Ehrenfräulein aufgenom¬ 
men wurde — als einzige Europäerin. Schon 100 Jahre früher war 
ein Italiener, ein Angehöriger der gleichen Familie, in Mandalay ge¬ 
wesen und hatte dort die Herstellung der Baumwollsamte eingeführt, 
deren Verwendung — und zwar in roter Farbe — ebenfalls zum Reser¬ 
vatrecht für den Hof wurde; noch heute werden die Särge von ver¬ 
storbenen Mitgliedern des Königshauses und von buddhistischen 
Mönchen mit rotem Samt bezogen. Von 1873—1885 arbeitete der 
Jacquardwebstuhl am Königshofe von Mandalay; Weberinnen aus 
Manipur wurden von Denegri und seiner Tochter in dessen Ge¬ 
brauch unterrichtet. Nach Ansicht von Fräulein Denegri stammen 
sogar die Acheikmuster aus Manipur. 1 ) Uns zeigte sie auf 

*) Ähnliche Angaben machte man uns in dem entlegenen Yawnghwe in 
den südlichen Shan-Staaten. Und in nächster Nachbarschaft von Mandalay, in 
Sagaing, einer der zahlreichen früheren Residenzen, fanden wir noch Mani- 
puri mit gewerbsmäßiger Herstellung von Acheikstoffen für birmanische Auf¬ 
traggeber beschäftigt. Nun ist zwar richtig, daß die Manipuri, die in beträcht¬ 
licher Zahl in Oberbirma angesiedelt sind, außerordentliche Leistungen in 
den eingewirkten Bordüren ihrer heimischen Frauengewänder aufweisen; aber 
dabei handelt es sich ebensowenig um eigentliche Gobelintechnik wie um 
Acheik-Muster. Für beide Hegt die Herleitung aus China wohl wesentlich 
näher, womit nicht behauptet sein soll, daß in China der Ursprung der 
Wirkerei überhaupt zu suchen ist. Im Gegenteil, die Wahrscheinlichkeit 
spricht dafür, daß China sie seinerseits aus Vorderasien entlehnt hat. Aber 
für die verhältnismäßig junge Periode, die für die birmanischen Acheik in 
Frage kommt, wird man sich wohl schon darum in China nach dem Lehr¬ 
meister umschauen, weil aus Vorderindien — dem anderen kulturellen Quell¬ 
gebiet Birmas — Seidenwirkerei (also das, was in Deutschland nach franzö¬ 
sischem Vorbild ,Gobelin’, in England ,Tapestry’ genannt wird) nicht bekannt 
ist. Die Kashmir-Schals sind zwar Wollarbeiten des Gobelintyps, jedoch tritt 
bei ihnen soviel anderes Technische hinzu — Verbindung gewirkter und über¬ 
stickter gewebter Teile —, daß sie schlechterdings nicht in eine Gruppe mit 
den Acheik eingereiht werden können. Dieses birmanische Kunsthandwerk 
hebt sich somit in völliger Eigenart von seiner Umgebung ab. 
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unsere Bitte die Reste von den Jacquard-Acheik, darunter ein 
Streifenmuster, das ihr jüngerer Bruder nach einem birmani¬ 
schen Vorbild in Frankreich gewebt hatte, und ein rot-rosa gestreiftes 
Stück, einen Abschnitt von dem letzten Gewand, das sie für den 
König Thibaw angefertigt hatte. Trotz der sauberen Arbeit sind 
diese Kopien leblose Stücke im Vergleich mit dem Original-Acheik. 
Wir erhielten einige Teilchen ihrer so sorgfältig als Andenken auf- 



Abbildung 2 

Schau'pielertruppe in Mandalay in der bei Tanz und Spiel üblichen Haltung. 


bewahrten Gewebe als Angebinde für das Münchener Museum — 
die sonnige Heiterkeit und die Freude am Schenken scheint das 
alte Fräulein am birmanischen Hof von den Landeskindern ererbt 
zu haben. Aber bei aller Freundlichkeit durchzitterte eine leise 
grollende Wehmut, die hauptsächlich auf den uns begleitenden Eng¬ 
länder wirken sollte, ihre Stimme bei der Erzählung von den 
schönen Webarbeiten, die sie und ihr Vater zur Freude der 
Königin geliefert hatten — und von dem jähen Ende, das dem 
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Königtum und seiner Herrlichkeit zusamt dem Jacquard-Webstuhl 
bereitet worden war! 

Jacken waren ursprünglich kein notwendiger Bestandteil der bir¬ 
manischen Männer- und Frauentracht, sind aber im Laufe der Zeit 
allgemein in Aufnahme gekommen. Die ältere Form zeigt die Her¬ 
leitung vom indischen Schnitt: ein über die Hüften reichendes 
Gewand mit einem vorderen Einsatz, der seitlich geschlossen wird 
(Abb. 2). Bei Frauen ist dieser Einsatz häufig weggelassen, wie an 
den noch jetzt bei der Provinzbevölkerung und bei den Shanfrauen 
üblichen offen und lose niederhängenden Jacken (Abb. 12); statt 
dessen wird dann ein Tuch um die Brust gebunden. Für Alltags¬ 
zwecke nimmt man weißen Baumwollstoff, für festliche Veranstal¬ 
tungen aber ist die Jacke aus Seide, enganliegend mit geschweiften, 
schnabelförmig aufgebogenen und durch Bambusstäbchen gesteiften 
Schößen. 

Diese Tracht kommt jedoch immer mehr ab; als Alltagskleid ist 
der Thamein schon fast ganz aus den Städten verschwunden, er 
und das Seidenjäckchen mit den Schnabelschößen werden wohl 
bald, wie unsere Rittertrachten usw., nur noch Bühnenkostüm sein 
für die Schauspielerinnen, die bei den zahllosen Festen als Prin¬ 
zessinnen oder Hofdamen in den Theaterstücken mitwirken. In 
das Schauspiel sind stets Tanzszenen verflochten, außerdem gibt 
es auch reine Tanzvorführungen. Der enge, auf dem Boden schlep¬ 
pende Thamein wird bei den Tänzerinnen an der offenen Seite 
bis zu den Füßen mit Nadeln zusammengesteckt; die Enge dieses 
Futterals tut aber der Tanzbewegung keinen Eintrag, da diese aus¬ 
schließlich aus Beugungen und Drehungen des Körpers und ge¬ 
legentlichen Sprüngen am Orte besteht. Beim Einsetzen der Musik 
nimmt die Tänzerin eine seltsam gespreizte Haltung an, die vor¬ 
nehmlich in den Bewegungen der Arme, im Heben und Senken 
der Schultern und Biegen des Halses hervortritt. Die Gruppe »auf 
Abb. 2 ist eine kleine Schauspielergesellschaft in Mandalay, deren 
Dienste man bei privaten und öffentlichen Veranstaltungen gern in 
Anspruch nahm; der männliche Partner galt als der beste Komiker 
Oberbirmas. 

Den Thamein hat in der Neuzeit der von Süden aus dem 
malaiischen Archipel eingedrungene Sarong ersetzt, ein zwei Meter 
weiter zusammengenähter Rock, der um die Hüften gespannt und 
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vorne in einer tiefen Falte übereinandergesteckt wird. Die Be¬ 
nennung lungyi ist von dem weitverbreiteten indischen lungi, 
womit in den verschiedenen Distrikten Indiens Turban, Brust¬ 
oder Lendentuch bezeichnet wird, übernommen; dieses Wort ist 
vom HindüstänT und Bahgäli aus auch in die Atjfch-Sprache von 



Abbildung 3 

Gebildete Bürger/amilie in Mandalay; links eine Verwandte (Shan) bei der Brettchenweberei. 


Nord-Sumatra eingedrungen 1 ); die birmanische Schreibung ist 
lunkhyan, die Aussprache lunjl (j wie in engl, jam). 

Zu diesem Lunjl, aber auch zum Thamein wird eine kurze, 
weite Jacke chinesischen Schnittes aus weißem Batist oder 
aus Seide getragen (Abb. 3); sie ist in ihrer Nachtjacken 
ähnlichen Form weit weniger kleidsam als die altbirmanische. 

*) J. E. Jasper u. Mas Pirngadie, De inlandsche kunstnijverheid in 
Nederl. Indiell (’s-Gravenhage 1912),p.256; H.W.Fischer, Katalog d. Ethnogr. 
Reichsmus. VI (Leiden 1912), p. 67. Auch das Türkische kennt lüng und 
lüngi im indischen Sinne: J. Th. Zenker, Türk.-arab.-pers. Handwörter¬ 
buch II (Leipzig 1876), p. 797. 
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Männer- wie Frauenröcke sind meistens aus Seide; keiner, der 
etwas auf sich hält, würde anders als in einem Seidenrock, den 
noch keine Wäsche seines Glanzes beraubt hat, ausgehen. — Die 
Fußbekleidung bilden Sandalen aus Büffelleder, mit Samt oder 
Filz bezogen, festgehalten durch Spangen aus gleichem Stoff, die 
zwischen der großen und der zweiten Zehe durchgehen. 

Von Geschmack zeugt auch der Schmuck der Birmanin; er ver¬ 
meidet die wuchtige Schwere des Goldschmuckes, mit dem sich 
die reiche Inderin behängt. Schmale Goldreifen umschließen das 
Handgelenk; Reife um die Fußknöchel kommen bereits außer 
Mode. Feine Brustgehänge aus Goldfiligran oder lange, dünne Gold¬ 
ketten, mit Tamarindensaft rötlich gefärbt, sowie kleine Goldknöpfe 
als Jackenverschluß wirken diskret und gefällig. Im Haar blitzen 
als Festschmuck Goldfiligranblumen oder halbmondförmige, bei 
Reichen mit Diamanten und Rubinen besetzte Steckkämmchen; 
diese Edelsteine sind ebenso beliebt an Fingerringen und Schrauben¬ 
rosetten im Ohr; die ursprünglichen Ohrpflöcke und Ohrzylinder 
sind in der Stadt längst verpönt. Am anmutigsten aber wirkt die 
Sitte, ein frisches Blütenzweigehen ins Haar zu stecken. 

Inmitten des frohgemuten Volkes verlebt die Jugend paradiesische 
Jahre. Namentlich das Mägdlein hat im Vergleich zur vorder¬ 
indischen Mitschwester 1 ) eine unendlich glücklichere Kinderzeit. 
Mit Mißbehagen wird die kleine Inderin schon bei der Geburt von 
den Eltern begrüßt; denn ein Mädchen bürdet der Familie die Sorge 
auf, innerhalb der zuläßigen Kasten den geeigneten Gatten zu be¬ 
schaffen; die Verlobung findet häufig schon in den ersten Lebens¬ 
jahren statt, vorbei ist es mit aller Freiheit, nach der Herzens¬ 
neigung wird nicht gefragt, und sollte der Bräutigam noch vor der 
Ehe sterben, so steht der armen Kleinen das traurige Los einer 
indischen Witwe bevor, deren Wiederverheiratung Schimpf über 
die Angehörigen bringt. Kein solcher Schatten verdüstert die Kinder¬ 
jahre der Birmanin. Hat sie die unvernünftigen Bräuche der Ge¬ 
burtshilfe überstanden und trotzt die körperliche Veranlagung 
manchen Absonderlichkeiten der Ernährungsweise, so wächst sie 
in fröhlicher Ungebundenheit heran. Die Kleidung entspricht der 


*) Vgl. die trefflichen Aufsätze von M. Winternitz „Die Frau in den 
indischen Religionen“: Archiv für Frauenkunde (Würzburg) 1915 ff. 
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der Erwachsenen; das Haar wird bis zum zehnten oder zwölften 
Jahre verschiedenartig zugeschnitten, und Mädchen und Knaben 
sind oft kaum zu unterscheiden. Meist werden die Haare um Stirn 
und Nacken kranzförmig geschnitten, das Scheitelhaar bleibt lang 
und wird in einem Knoten aufgesteckt (Abb. 4; man beachte hier, 



Abbildung 4 

Straßenjugend in Mandalay: 4 Mädchen , 5 Knaben. 


daß die Kinder auf der Hüfte reitend getragen werden, wie in 
Vorderindien; die Frauen der Shan und der Bergvölker tragen sie 
auf dem Rücken in ein Tuch eingebunden). 

Mit Schulpflichten war in der Zeit birmanischer Herrschaft die 
weibliche Jugend nicht geplagt. Für die Knaben war genügend ge¬ 
sorgt, sie erhielten, wie das auch heute die Regel ist, ihren Unter¬ 
richt im Kloster durch die Mönche, die darauf pochen können, daß 
das buddhistische Birma unter den Provinzen Britisch-Indiens weit- 
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aus die geringste Zahl von Analphabeten aufweist. 1 ) Für die Mäd¬ 
chen war und ist eine solche Schule verschlossen; die christlichen 
Missionen aber haben sich der Jugenderziehung eifrig angenommen. 
Seit der britischen Oberhoheit sind da und dort weltliche Elementar¬ 
schulen und auch eigene Mädcheninstitute aufgekommen, bei denen 
sogar für den Anschluß an das Universitätsstudium gesorgt ist. 

Der wichtigste Tag im Jugendleben der Birmanin ist die Feier 
der Ohrbohrzeremonie; es werden die Ohrlöcher gestochen, die 
man ehedem allmählich durch Einlegen von gerollten Bambus¬ 
streifen zur Aufnahme der goldenen Ohrpflöcke ausdehnte. Das Fest 
findet in der Regel, namentlich bei erstgeborenen Töchtern, zwischen 
dem zehnten und zwölften Lebensjahre statt; ihm entspricht bei 
den Knaben die Feier des Klostereintritts — jeder Birmane muß 
für eine, wenn auch kurze, Frist sich dem geistlichen Leben wid¬ 
men. Da diese Feste in großem Stil veranstaltet werden und hohe 
Summen verschlingen, schließen sich oft mehrere Familien, ohne 
Rücksicht auf das Alter der Kinder, manchmal sogar für Knaben 
und Mädchen zusammen; das Ohrbohren wie der Klostereintritt 
erfolgen dann zu gegebener Zeit ohne weitere Förmlichkeiten. Für 
solche gemeinsame Feiern sieht man in den Straßen der Städte 
über Nacht große Festbuden mit Spiegeln, Flitter und Vergoldung 
entstehen; Theater und Tanz, Musik und Bewirtung ziehen sich 
durch mehrere Tage hin. Die Mädchen zeigten sich früher an ihrem 
Ehrentag in der altbirmanischen Hoftracht. Dieses steife Gewand, 
mit Glassteinen und Goldflitterstickereien verziert und mit Samt 
eingefaßt, bestand aus einer Jacke und darüber gehängten Kragen¬ 
teilen, sowie aus einem zackig gebogten schürzenartigen vorderen 
und einem schweifartig aufsteigenden hinteren Schoßteil; dazu wurde 
die der Fürstin zustehende haubenähnliche Krone getragen (Abb. 5). 
Jetzt hat man nur noch etliche Reste der fürstlichen Prunkabzeichen 
beibehalten. 

Abb. 6 zeigt ein€ für die Ohrbohrfeier erbaute Festhalle in 
Mandalay. Im Hintergründe auf der Estrade thront eine Schar 

] ) “The System of monastic schools has, 1 think, been an immense boon 
to the people of Burma, and if only the monks could be roused to educate 
themselves more and to cast off some of their old ideas I should like to 
see it maintained”: Charles Crosthwaite, The pacification of Burma 
(London 1912), p. 339. 
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junger Mädchen verschiedenen Alters; die mittleren drei sind selbst 
an der Zeremonie beteiligt, die übrigen sind Freundinnen, die als 
Ehrenfräulein fungieren. Alle sind reich mit Juwelen geschmückt, 
an den Fingern blitzen die Edelsteine. Häufig ist dieser Pomp 
geborgt, Brillantringe z. B. werden für 5 Rupien für den TMg ver- 



Abbildung 5 

Kleidung fäi das Ohrbohrfest: Nachahmung des Hofkleides einer birmanischen Prinzessin. 


liehen. Im Vordergründe hocken die Gäste an niedrigen, mit Süßig¬ 
keiten besetzten Lacktischchen. 

Nach erfolgter Ohrbohrung zählt das Mädchen zur reiferen Jugend; 
es gibt das Herumtollen mit den Knaben auf, gesellt sich zu Mutter 
und Schwester und benimmt sich wie eine Erwachsene, fängt auch 
dementsprechend zu kokettieren an. Zur Anknüpfung von Liebes¬ 
beziehungen ist reichlich Gelegenheit. Bei den religiösen Festen 
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zieht die ganze Familie hinaus zum Klostergrund, wo Rasthäuser 
für die allgemeine Nutznießung oder als Eigentum einzelner Familien 
errichtet sind. Dort kocht und ißt man nach und zwischen den An¬ 
dachten, pflegt der Ruhe und plaudert mit Bekannten; die jungen Leute 
tun sich dabei weniger durch Frömmigkeit als durch fröhlichen Flirt 
hervor. Mit Einbruch der Dunkelheit beginnt das richtige Festge- 



Abbildung 6 

Festhalle und Tribüne für eine Ohrbohrfeier in Mandalay . Im Vordergründe die Gäste. 


triebe; das Theaterspiel hebt an, wobei entweder Berufsschauspieler 
in romantischen Szenen auftreten oder Marionettenspiele geboten 
werden, deren Stoff dem Schatze der buddhistischen Vorgeburts¬ 
legenden entnommen ist. Vor der Bühne lassen sich die Zuschauer, 
mit Eßvorräten ausgerüstet, auf Matten nieder und hören die ganze 
Nacht dem Spiel zu; die Kinder, selbst die allerkleinsten, sind dabei. 
Mit Rauchen hält man sich leicht munter, darum sieht man die 
birmanische Riesenzigarre überall glimmen; Männer und Frauen 
rauchen, ja selbst die kleinen Kinder läßt man zur Beruhigung dann 
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und wann einen Zug tun. Die Zigarre ist eine 15 bis 20 Zentimeter 
lange und 2 J / 2 Zentimeter dicke Rolle, gefüllt mit gehackten Tabak¬ 
blättern und dem Mark der Tabakstengel, zur Hülle nimmt man 
vom Mais oder von der Arekapalme die innere Haut der Blattscheide; 
auch Baumblätter, die auf einem heißen Stein geglättet werden, er¬ 
füllen den gleichen Zweck. Die Zigarren sind nicht stark, da auch 
Süßholz dem Tabak beigemischt ist. Neben dem Rauchen frönt man 
auch dem Betelkauen; die Schachtel hierfür aus Lack oder Silber 
mit ihren Abteilungen und Büchschen für Betelblatt, Kalk, Ge¬ 
würze usw. spielt in der birmanischen Gesellschaft dieselbe Rolle 
wie bei uns etwa die Zigarrenkiste, Schnupftabaksdose oder Bon¬ 
bonniere (vgl. Abb. 3). 

Von Brautwahl und Ehe sei hier nur so viel gesagt, daß der per¬ 
sönlichen Freiheit viel Spielraum gegönnt ist. Die meisten Ehen wer¬ 
den aus Neigung geschlossen, oft gegen den Willen der Eltern und 
nach Überwindung mancher romantischer Hindernisse. Das Jung¬ 
gesellentum verstößt ganz gegen die Sitte, und weiter verdient Her¬ 
vorhebung, daß nur die Großstädte von Prostitution etwas wissen. 
Die Hochzeit findet ohne religiöse Zeremonie statt; im Hause der 
Braut wird unter Beiziehung einiger Zeugen das Paar von den beider¬ 
seitigen Eltern mit kurzer Ansprache zusammengegeben, und den 
Beschluß bildet der gemeinsame Genuß gepökelten Tees, einer Deli¬ 
katesse, über die später noch zu reden sein wird. Bei größeren Feiern 
werden Astrologen zugezogen; das sind immer Abkömmlinge indi¬ 
scher Brahmanen, die in birmanischer Königszeit als Hofbeamte an¬ 
gestellt waren. — Zuweilen schließt sich auch ein Paar ganz formlos 
durch bloße stille Übereinkunft zur ehelichen Gemeinschaft zu¬ 
sammen. 

Auch die Scheidung ist leicht; trotzdem lebt man gemeiniglich in 
Frieden und Eintracht miteinander. Erfolgt eine Trennung, so nimmt 
die Frau ihr Eingebrachtes und das in der Ehe Erworbene mit sich, 
gemeinsames Gut wird geteilt. Von den Kindern bleiben die Knaben 
dem Vater, die Mädchen der Mutter; aber wenn es irgend geht, 
übernimmt diese die Sorge für alle ihre Kinder. — Wenn auch der 
Buddhismus die Polygamie nicht verbietet, so bleibt doch die Ein¬ 
ehe die Regel; nur Fürsten haben mehrere Frauen, und zuweilen 
halten sich auch reiche Private, die aus geschäftlichen Gründen 
lange Reisen unternehmen, an einem oder zwei anderen Orten eine 





Abbildung 7 

Frauen mit Wassergefäßen bei der Vorbereitung einer Klosterfeier. Im Hintergrund eine Pagodenruine , 
deren Spitze von einem Baum überwuchert ist. Dorf Kaya am oberen Chindwin. 
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Nebenfrau. Hier tritt die in Birma als vollwertig angesehene Ehe 
auf Zeit in Erscheinung, die von der Birmanin auch oft mit Indern, 
Chinesen und Europäern eingegangen wird. Die birmanisch-chinesi¬ 
sche Mischung ergibt die beste Nachkommenschaft. 

Die geschäftliche Selbständigkeit der Frau ist oben schon her¬ 
vorgehoben worden. Das birmanische Gesetz unterstützt sie; sie ist 
dem Manne rechtlich gleichgestellt, wird zur Beratung öffentlicher 
Angelegenheiten beigezogen und darf rechtsgültige Verträge schließen. 
Diese soziale Stellung ist um so beachtenswerter, als nach der schon 
von der altindischen Gesetzgebung ausgesprochenen, auch in den 
Buddhismus übernommenen Anschauung die Frau an und für sich 
weit tiefer steht als der Mann. Und so bleibt es trotz allem der 
heiße Wunsch jeder Birmanin, in ihrer nächsten Geburt als Mann 
das Erdenlicht zu erblicken. 

Die birmanische Hausfrau ist keine Langschläferin. Ihre Arbeit 
beginnt beim Morgengrauen; da wird der für die Tagesmahlzeiten 
bestimmte Reis ausgehülst, was durch Stampfen mit einem schweren 
Holzstößel in einem Holzmörser geschieht. Ebenso frühzeitig wird 
das für den Tagesbedarf nötige Wasser von den Ziehbrunnen geholt; 
ist eine gute Quelle oder der Fluß weit abgelegen, so ziehen die 
Frauen und Mädchen in Reihen mit ihren Tontöpfen auf dem 
Kopfe aus (Abb. 7). Die Hauptmahlzeiten — eine früh gegen 9 Uhr, 
die andere vor Einbruch der Dunkelheit, also beim Tropen tag un¬ 
gefähr um 6 Uhr — bestehen vornehmlich aus Reis, dazu werden 
allerhand Gemüse in dünnflüssiger gewürzterTunke,auch mit frischen 
oder eingesalzenen Fischen, Fischpastete, Fleisch usw. gegessen. Die 
Familie sitzt um ein niedriges rundes Tischchen; es ist eigentlich ein 
Untersatz aus Geflecht, lackiertem Holz oder Bambus; darauf stehen 
rings um die mit Reis gefüllte Platte die einzelnen Schüsselchen 
mit den Beispeisen. 1 ) Hieraus schöpft einer nach dem anderen Tunke 
und Gemüse auf den vor ihm liegenden Reis, vermischt alles und 
führt die Klümpchen mit den Fingern zum Munde; vor und nach 
dem Essen spült man Mund und Finger. 

Der Haushalt macht der Birmanin nicht eben viel zu schaffen. 
So sehr man auf gute, saubere Kleidung, tadellose Frisur und 


*) Vgl. unsere Archiv für Anthropologie XIV (1915), Taf. V, 3 gegebene 
Abbildung. 
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erlesenen Schmuck außer Haus hält, so geringen Wert legt man 
auf das, was wir unter häuslichem Komfort verstehen. Außer einer 
Truhe für bessere Gewänder und Schmucksachen kennt ein bir¬ 
manisches Haus kein Mobiliar. Die Betten bestehen aus Kissen und 
Decken, die auf einer hübsch geflochtenen Matte liegen; mit dieser 
werden sie morgens zusammengerollt und in die Ecke geschoben. 
Feinere oder gröbere Matten dienen auch als Sitzunterlage auf dem 
Boden; die Sitzweise ist ein kniendes Kauern mit seitlich gewen¬ 
deten Füßen. Vor dem Buddhabild oder in Anwesenheit hochge¬ 
stellter Personen ist darauf zu achten, daß die Fußsohlen von die¬ 
sen abgewendet gehalten werden. 

Der Fußboden, aus gespaltenem Bambus oder Holzplanken, hat 
genügend Zwischenräume, um Staub und Kehricht durchfallen zu 
lassen, und da die Häuser alle auf meterhohen Pfosten stehen, macht 
das nichts aus; ein rutenartiger Handbesen aus Gras erleichtert die 
nötigste Reinigung. So erübrigt die Frau noch reichlich Zeit für 
Nebenbeschäftigung, zumal sich für häusliche Arbeiten und Über¬ 
wachung der Kinder leicht eine Verwandte findet. Am einträglichsten 
erscheint da ein kleiner Handelsbetrieb, entweder in Gestalt einer 
Krämerbude im Hause selbst oder eines Verkaufsplatzes im Basar. 
Neun Zehntel der Stände in den großen Basarhallen von Mandalay 
und Rangoon stehen unter der Leitung von Frauen und Mädchen, 
die sich den Verschleiß von Lebensmitteln und Gebrauchswaren 
jeder Art bis zu Seide und Edelmetallarbeiten angelegen sein lassen. 

Eine Frauenbetätigung aber, deren rühmenswerte Erfolge uns 
bereits oben (p. 79) bei Besprechung der Acheik in die Augen 
gefallen sind, darf nicht vergessen werden: die Weberei (Abb. 8). 
ln Birma weben, wie es auch sonst in der malaiisch-mongolischen 
Welt die Regel ist, nur die Frauen, in Vorderindien nur die Männer. 
Auf dem Lande ist der Webstuhl unter dem Hause zwischen dessen 
Pfosten aufgestellt. Die Lade schneidet der Birmane in seiner 
Abneigung gegen gerade Linien in schön geschwungenen Konturen, 
die Kettenheberollen sind oft in nette Bronzefiguren eingesetzt, 
kleine Glöckchen oder lose Ringe klingen rhythmisch bei jedem 
Schwünge der Lade und künden den Fleiß der Weberin; sie locken 
auch Gesellschaft an — mit Vorliebe dient der Webstuhl als Stell¬ 
dichein für die jungen Leute. Das Weben wird nicht nur für den 
eigenen Bedarf, sondern auch als Hausindustrie betrieben, die 
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Weberinnen erhalten von einem Unternehmer die Seide und Baum¬ 
wolle und werden für Stückarbeit bezahlt. Als Durchschnittstage¬ 
lohn wurden 1911 in Birma 8 Annas (nach damaliger Währung 
70 Pfennig), in Indien die Hälfte gerechnet. 



Abbildung 8 

Seidenweberin in Amarapura bei Mandalay. 

Zur Herstellung von Bändern, Gürteln, Sandalenriemen usw. 
wird in Birma noch in ausgedehntem Maße die ethnologisch höchst 
merkwürdige sogenannte Brettchenweberei geübt, bei der die Kett¬ 
fäden durch die durchlochten Ecken quadratischer Täfelchen laufen; 
durch deren Drehung um die eigene Achse wird das Heben und 
Senken der Kette bewirkt, und so entstehen Bandgewebe (Abb. 3 
unten) von großer Dauerhaftigkeit. 1 ) 

Auch bei anderen einheimischen Industrien macht sich das weib- 


*) Näheres hierüber haben wir im Münchener Jahrbuch der bildenden 
Kunst 1913, p. 223—242 mitgeteilt. Inzwischen haben A. van Gen ne p u. 
G. J6quier ein prächtig ausgestattetes Werk veröffentlicht: Le tissage aux 
cartons et son utilisation döcorative dans l’Egypte ancienne (Neuchätel 1916). 
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liehe Geschlecht nützlich, so bei Anfertigung der bunten Lack¬ 
gefäße, worin Pagan den größten Ruf erlangt hat; in der Töpferei 
ist namentlich das Dünnklopfen der Wandungen und das Einpressen 
von Mustern an den großen Wassertöpfen Sache der Frauen. Seine 
zahlreichsten Kräfte sammelt der Gewerbefleiß des Landes für jene 


Abbildung 9 

Verfallendes Prunkkloster nahe Mandalay. Sein Name Mun Kyaung (Glaskloster) beruht auf den reichen 
Spiegelglasfüllungen an den Außenwänden. Mit Ausnahme der Treppe durchweg Holzbau. 

Betriebe, die sich mit der Herstellung von für die Klöster be¬ 
stimmten Gebrauchs-, Luxus- und Kultobjekten befassen. Die alte 
Hauptstadt Mandalay ist das Zentrum dieser Industrie, die freilich 
seit dem Sturz des einheimischen Königtums in stetem Niedergang 
begriffen ist; denn die Aufträge, die vom Hofe für den Bau und 
die Ausstattung von Klöstern usw. an die Handwerker ergingen, 
fehlen jetzt. Die Freigebigkeit für die Kirche ist zwar so rege wie 
zuvor; es werden Pagoden und Klöster gebaut, Mönche zu jedem 
religiösen Feste geladen und mit praktischen und überflüssigen 
Dingen reich beschenkt, oft weit über die Mittel der Spender. Da 
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diese aber mit immerhin beschränkten Summen einen großen äußeren 
Eindruck erzielen wollen, büßt die Arbeit technisch und künst¬ 
lerisch zusehends ein. Ein schlimmer Übelstand ist, daß man sich 
am seltensten zur Instandsetzung von Kultbauten entschließt, deren 
Stifter gestorben sind — die Verdienstansammlung fürs Jenseits, 
die durch alle solche Werke angestrebt wird, kommt nach der recht 
naiven Volksanschauung lediglich dem Erbauer, nicht dem Erneu¬ 
erer zugute! Und so sinken allerorts Ruinen buddhistischer Prunk¬ 
bauten in den Staub — oft ein viel höheres Alter vortäuschend, 
als sie wirklich haben. Man sehe auf Abb. 7, wie ein Bpum mit 
seinen Wurzeln eine inmitten des belebten Klosterareals verfallende 
Pagode umklammert — sie mag schwerlich auf mehr als ein paar 
Jahrzehnte zurückblicken. Und selbst in der Umgebung von Man- 
dalay fallen unzählige Klöster aus der Königszeit mit kunst¬ 
vollem Schnitzwerk in Trümmer (Abb. 9). Nicht anders ergeht es 
den Buddha-Figuren, die in manchen Klöstern, sobald die Haupt¬ 
halle überfüllt ist, neuen — leider nicht immer besseren — Bildern 
Platz machen müssen und achtlos in irgend einem Versteck auf¬ 
gestapelt werden. 

Man darf hieraus nicht ohne weiteres auf religiöse Indifferenz 
der Mönche und Laien schließen. Jenen erscheint alles Vergäng¬ 
liche unwesentlich und wertlos; ohne Dank, ohne den Blick zu 
erheben, nehmen sie die Gaben entgegen, und nur auf Umwegen 
wagen sie es, einen persönlichen Wunsch leise anzudeuten. Die 
Laien aber halten ihre religiösen Pflichten mit der Hingabe ihrer 
Spenden für erfüllt; was aus ihnen wird, ficht sie nicht an. Aus 
derselben Stimmung heraus erklärt sich auch, daß den Mönchen 
nicht der Gedanke kommt, Vorteil aus der Überfülle frommer 
Geschenke zu ziehen und etwa Kultgegenstände zu veräußern; 
man empfände dies als schmählichen Wucher. „Man soll den Herrn 
nicht verkaufen“: mit diesen Worten überreichte uns die Tochter 
eines hohen städtischen Beamten eine Buddha-Figur als Geschenk, 
die schon mit anderen Schnitzereien zusammen zum Verkaufe an 
uns bereitgestellt worden war. 

So manches Bildwerk hätten wir uns durch skrupelloses Vorgehen 
verschaffen können; das wäre undankbar gewesen, denn auf allen Ex¬ 
peditionen ward uns ein gastliches Obdach in den für buddhistische 
Pilger bestimmten Rasthäusern nie verwehrt, und nicht selten fanden 
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wir auch in dem würdigen Pongyi *) einen willigen Helfer für unsere 
Arbeiten, sobald sein Verständnis für ihren Sinn und Zweck geweckt 
werden konnte. Oft wurde ein Kultbild, das eine Typenbereiche¬ 
rung für die Münchener Staatssammlungen bedeutete, uns als 
Gastgeschenk überlassen, wenn wir zusicherten, daß es daheim 
hinter Glas und Riegel wohl gehütet der Volksbildung dienen und 
zur Veranschaulichung des buddhistischen Lehrsystems gezeigt 
werden sollte. Ein bescheidenes Angebinde beim Abschied, etliche 
Kerzen, ein Paar Seidentücher zur Umhüllung von Abschriften 
heiliger Texte u. a. wurden gerne entgegengenommen. Wohltuend 
sticht diese Uneigennützigkeit ab gegen das Gebahren in manchen 
Ceylon-Tempeln, wo man auf den Obolus der Fremden erpicht wartet 
und ihn an Orten wie Kandy unverblümt fordert. Solche Elemente 
sind in Birma höchst seltene Ausnahmen. 

Verantwortungsvoll ist das geistliche Amt nicht, auf dem Mönch 
lastet keine Seelsorgepflicht. Trotzdem steht der Pongyi in einem ge¬ 
wissen inneren Verhältnis zu seiner Gemeinde, und die männliche 
Jugend, die ihre elementare Bildung im Kloster einsaugt, behält 
den Lehrer in dankbarer Erinnerung. Die Dorfältesten besprechen 
mit ihm die Gemeinde-Angelegenheiten, und auch die Frauen holen 
sich oft Rat und Trost im Kloster Sind sie auch von Unterricht 
und Erziehung dort ausgeschlossen, so steht ihnen doch der Zutritt, 
abgesehen von einigen besonders geweihten Räumen, jederzeit frei. 
Gerade die Birmanin mit ihrem scharfen Verstände und ihrem aus¬ 
gesprochenen rechnerischen Talente ist opferwillig und spenden¬ 
freudig. Wenn die Mönche am frühen Morgen ihren Almosengang 
antreten, finden sie die Frauen schon mit den Speisen zur Fül¬ 
lung ihrer Bettelschalen bereitstehend. Und wenn der helle Klang 
der dreieckigen Schlagplatte ertönt, mit dem sich die zum Ein¬ 
sammeln von Eßvorräten ausziehenden Novizen melden, wird auch 
ihnen die Hausfrau behend die Tragkörbe füllen (Abb. 10). 

An den vier den Mondphasen entsprechenden Feiertagen des 
Monats zieht die Familie zu Kloster und Pagode. Die frommen 
älteren Leute verbringen hier den Tag fastend und halten Andacht 
mit den Pongyi, der Abschnitte des Kanons rezitiert und durch¬ 
spricht (Abb. 11). Besondere Kulthandlungen gibt es nicht, und 

^Geschr. Phunkhyl, gespr. Ponji = großer Ruhm, Titel der Klosteräbte, 
der aber in der Umgangssprache jedem vollordinierten Mönche zugestanden wird. 




Abbildung 10 

Klosterschäler mit Tragkörben zum Einsammeln von Lebensmitteln; der Knabe links schlägt die Klang¬ 
platte an. Dorf Kawya am oberen Chindwin. 



Abbildung 11 

Pdli- Verse rezitierender Mönch in Mandalay. 














I 


98 Frauenleben im buddhistischen Birma 

unbehindert gewährt man dem Fremden den Zutritt zu den ge¬ 
heiligten Stätten. Welch ein Kontrast zu dem lärmenden, von 
schriller Musik begleiteten Götterdienst der Hindu, die in fana- 



Abbildung 12 

Zwei Fraaen und ein Mädchen mit Lack-Speisegefäßen und einem Bambus- 
Deckelkorb. (Nach einer Photographie von Samuels, Mandalay). 

tischer Abwehr den Andersgläubigen vom Innern ihrer Heiligtümer 
und von ihren Opferdarbringungen fernhalten. Während unserer 
Fahrten auf dem oberen Chindwin, dem westlichen Nebenfluß des 
Irrawaddy, haben wir wiederholt der Feiertagsandacht in den ärm¬ 
lichen Klöstern der Uferdörfer beigewohnt. Bald nach Sonnenauf- 





Abbildung 13 

Frauen bei der Feiertags-Morgenandacht in einem Dorfkloster. Kuwya am oberen Chindxvii 
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gang ziehen die Frauen mit den vornehmen Speisegefässen zum 
Kloster, um das Beste von Küche und Vorratskammer den Mön¬ 
chen zu bringen (Abb. 12). Im dämmrigen Dunkel der Klosterhalle 
legten sie ihre Gaben vor sich nieder und verrichteten mit dem 
Pongyi ihre Andacht (Abb. 13); die aufsteigende Sonne sendet 
durch die geöffnete Türe ihre Strahlen, die mit ihrem schimmern¬ 
den Licht die stillen Beterinnen überflutet. Im Hintergrund trap¬ 
pelte die Schuljugend herum und freute sich des ungewohnten 
Besuches. Und wenn der Abend sich über das Flußtal senkte und 
auf den Flössen und hinter den Dorfhäusern sich die kleinen 
Bambusflöten vernehmen ließen, auf denen die Liebhaber den be¬ 
gehrten Schönen ihr Ständchen bringen, da klangen auch die silber¬ 
klaren Töne der Bronzeplatte, die zur Abendandacht rief, über die 
wehenden Palmen und über den Fluß. Der letzte Schimmer des 
Tages gleitet in die Klosterhalle, wo reihenweise Männer und 
Frauen knien: einer der älteren Dorfbewohner hat das Vorbeter¬ 
amt übernommen, und mit gedämpften Stimmen fällt der Chor ein. 
Vor den Frauen stehen gefüllte kleine Blumenvasen, die sie von 
Zeit zu Zeit in den gefalteten Händen andachtsversunken empor¬ 
halten (Abb. 14). Schnell sinkt die Tropensonne hinter dem Bambus¬ 
gehölz am Ufer, und stille wandeln die Beter im einbrechenden 
Dunkel ihren Hütten zu. 

Einen ähnlich starken Eindruck erlebten wir in der Stadt Man- 
dalay. Scharen von Wallfahrern zieht die Arakan-Pagode hierher, 
in der eine hochheilige Buddhastatue verehrt wird. In neuerer 
Zeit aber ist noch ein besonderer Anziehungspunkt dazu gekommen. 
Aus dem Bronzebehälter, der im Jahre 1909 im Schutt des großen 
Kanishka-Stüpa unfern Peshawar gefunden wurde, hat man den 
sechskantigen Bergkristall, in dessen Höhlung die Buddhareliquien 
(Knochenfragmente) lagerten, der Arakan-Pagode überwiesen. Sie 
waren zur Zeit unserer Anwesenheit (1911) in einem feuerfesten 
Geldschrank geborgen, der in der Zelle neben dem goldglänzenden 
Riesenbuddha steht, und sollen dort ruhen bis zur Vollendung des 
Tempels, der durch freiwillige Spenden auf dem Wallfahrtshügel 
bei Mandalay errichtet wird. Die Seele dieses Planes ist der Eremit 1 ) 

*) Über Tracht und Lebensführung birmanischer Asketensekten vgl. das 
textlich und illustrativ gleich hervorragende Werk von M. und B. Ferrars 
Burma (London 1901), p. 39. 





Abbildung 14 

Feiertags-Abendandacht in einem Dorfkloster. Kettha bei Homalin, Oberbirma. 
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U Kanti (Abb. 15), der ohne seiner Würde viel zu vergeben, 
eine ungemein rührige, auch finanziell ergiebige Tätigkeit entfaltet. 

Geeignete Fürsprache ermöglichte es uns, die kostbaren Reli¬ 
quien außerhalb ihres finsteren Gewahrsams zu sehen. Sie wurden 
über den Hof in eine lichte Halle gebracht, und ehrfurchtsvoll 
wurde ihr Träger mit dem goldverzierten Würdeschirm auf seinem 
Wege überdacht. Ihm nach drängten fromme Beter, wie sie zu 
allen Tagesstunden vor dem Heiligtum der Pagode in Lichterglanz 
und Blumenduft auf den Knien liegen. Es wurde ihnen gestattet, 
an der Besichtigung teilzunehmen, und inbrünstig sanken Männer 
und Frauen, Kinder und Nonnen mit Blumengaben vor den Aschen¬ 
brandresten des Erhabenen nieder, die nur einmal im Jahr dem 
Volk in dieser Halle in einem Glasgehäuse zur Verehrung ausgesetzt 
werden. Ein goldener lotusförmiger Aufsatz mit Kuppeldeckel ist zu 
ihrer Aufnahme angefertigt worden; daneben stellte man die Abbil¬ 
dung des Bronzebehälters 1 ), der in Peshawar geblieben ist (Abb. 16). 

Wir haben eben der Nonnen Erwähnung getan. Sie führen in 
Birma kein durch strenge Ordensvorschriften geregeltes Kloster¬ 
leben und befolgen eine ähnliche Lebensweise wie die außerhalb 
des Klerus stehenden Eremiten und Wanderasketen. Gleich diesen 
tragen sie Gewänder von fahler, rötlichgelber Färbung, in der so 
häufig auch die Büßer und Einsiedler in Vorderindien gesehen 
werden. Das Nonnengewand entspricht der Mönchsrobe: über der 
Lendenbekleidung ein Tuch als Rock um den Unterkörper und ein 
großer Umschlag für den Oberkörper; dazu aber kommt eine 
Jacke. Das Haupthaar ist wie bet den Mönchen kurz geschoren, so 
daß der Fremde leicht glauben kann, einen Mann vor sich zu haben. 2 ) 

Wöchentlich einmal ziehen die Nonnen mit einem Korb oder 
einer großen Schale auf dem Kopf zum Sammeln von Lebensmitteln 
für ihren Unterhalt aus (Abb. 17). In einzelnen ihrer Klöster wird 
Schulunterricht für Mädchen erteilt, die meisten Nonnen aber sind 
Analphabeten. Wo sie sich in der Nähe von Mönchsklöstern nieder¬ 
lassen, besorgen sie für diese unterwürfig wie die Laienwelt aller- 

*) Er trägt die Reliefgestalten Buddhas, des Königs Kanishka und mehrerer 
Götter; auf dem Deckel Buddha mit zwei Bodhisattva in Vollplastik. Vgl. 
D. B. Spoon er, Archaeol. Survey of India, Annual Report 1908— 9, p. 38—59. 

*) Kurt Bo eck, Durch Indien ins verschlossene Land Nepal (Leipzig 1903) 
bringt p. 38 das Bild einer Nonne und erklärt es als „Pungi mit silberner 





Abbildung 15 

Der Eremit U Kanti auf dem Wallfahrtshügel bei Mandalay mit dem typischen 
Ordenshut in vergoldeter Lackarbeit (von ihm dem Münchener 
Museum Jiir Völkerkunde geschenkt). - 
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Abbildung 16 

Verehrung von Buddha-Reliquien in der Arakan Pagode , Mandalay. 
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hand kleine Dienste. In der allgemeinen Ach¬ 
tung stehen sie hinter den Mönchen weit 
zurück. Die kanonische Literatur mit ihren 
wenig galanten Urteilen über das Frauen¬ 
geschlecht erschließt ganz ähnliche Ein¬ 
blicke; hierin ist also seit den Tagen Bud¬ 
dhas so ziemlich Alles beim Alten geblieben. 

Um übrigens die Betätigung der birma¬ 
nischen Frau innerhalb derganzen religiösen 
Sphäre richtig einzuschätzen, muß man zu¬ 
nächst diese selbst zu verstehen trachten. 
Mit dem Schlagwort „Buddhismus“ allein 
ist es um so weniger getan, als sich hier in 
unseren landläufigen Anschauungen zu viel 
Einseitiges, Schiefes einnistet. Es wird leicht 
vergessen, daß der Buddhismus denselben 
Weg zurückgelegt hat wie andere Weltreli¬ 
gionen, daß also die Grundlehren des Stif¬ 
ters im Laufe derjahrhunderte verändert und 
verwässert worden sind. Für das Volk, das 
theoretischen Erörterungen kühl gegenüber 
steht, bedeutet „Atheismus“ und „Pessimis¬ 
mus“, so gewichtig diese Begriffe für die ge¬ 
schichtliche Analyse der Buddha-Lehre sind, 
herzlich wenig, und auch über die subtile 
Nirväna-ldee, um die so viele Federn stumpf 
geschrieben worden sind, zerbricht man sich 
kaum je den Kopf. Andererseits zeigen sich 

Birmanische Nonne mit dem zum Ein- . .... 

sammeln von Lebensmitteispenden dem geschärften Auge höchst merkwürdige 
bestimmten Tragkorb. Reste jener Glaubensvorstellungen, über die 

der Buddhismus in Ausübung seiner missionierenden Aufgabe — 
die in Birma noch lange nicht zu Ende geführt ist — seine Kultur¬ 
schicht zu breiten verstand. (Fortsetzung folgt.) 

Schale zum Reissammeln“. Schon die Jacke hätte den Irrtum ausschließen 
müssen; außerdem trägt kein Pongyi eine Edelmetallschale beim Bettelgang. 
Auch die Abbildung p. 39 „Frau aus Katschin“ bedarf einer gründlichen 
Richtigstellung — man sieht, welche Vorsicht bei der Verwertung von Text 
und Bildmaterial gar zu eiliger Reisender am Platze ist. 



Abbildung 17 
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BÜCHERBESPRECHUNGEN 

ThePaliTextSociety’sPali-English Dictionary edited 
by T. W. Rhys Davids F. B. A., D. Sc., Ph. D., L. L. D., D. 
Litt, and William Stede Ph. D., Part 1 (A). Published by the 
Pali Text Society, Chipstead, Surrey 1921 — Preis 13 sh. 6 p. 

Nun liegt der erste Teil des von der Pali Text Society heraus¬ 
gegebenen, von Rhys Davids und W. Stede bearbeiteten Pali- 
Wörterbuches vor. Man darf wohl sagen, daß dies seit vielen Jahren 
die wichtigste und bedeutsamste Erscheinung auf dem Gebiet der 
Paliforschung ist. Wer sich mit Palitexten beschäftigt hat — und 
ich betone hier mit Nachdruck, daß jeder, der über den Buddhis¬ 
mus schreiben und in wissenschaftlichen Kreisen ernst genommen 
werden will, im stände sein muß, die Päliquellen im Urtext zu 
lesen — der weiß, ein wie dringendes Bedürfnis ein mit den nö¬ 
tigsten Belegstellen versehenes Pali-Wörterbuch war. Childers’ 
Pali-English Dictionary war für seine Zeit eine sehr verdienstvolle 
Leistung. Aber der SprachstofF, aus dem es schöpfte, war noch 
verhältnismäßig beschränkt. Jetzt liegen, dank der unermüdlichen 
Arbeit der unter Rhys Davids’ Leitung stehenden Pali Text 
Society, die wichtigsten Werke der ganzen Pali-Literatur in hand¬ 
lichen Ausgaben vor uns. Sind diese Ausgaben auch nicht alle Von 
gleichem Wert und fehlen auch diese oder jene Werke, wie z. B. 
mehrere von Buddhaghosas großen Kommentaren zum buddhistischen 
Kanon, so kann man doch sagen, daß nunmehr eine Basis geschaffen 
ist, breit genug, um darauf ein neues und umfassenderes Wörter¬ 
buch der Palisprache aufzubauen. Das große Verdienst, dieses Werk 
in Angriff genommen und so weit gefördert zu haben, daß die Vol¬ 
lendung gesichert erscheint, gebührt Rhys Davids, und er mag 
selbst darin eine Krönung seines Lebenswerkes sehen, für die wir 
ihm aufrichtig dankbar sein müssen. Mit gleicher Dankbarkeit ge¬ 
denken wir auch der Mitarbeit Dr. Stede’s, der bei der Sichtung 
* und Ordnung des von Rhys Davids gesammelten Materials, bei 
der Ergänzung desselben, namentlich aus den Indices zu den Ein¬ 
zelwerken, und bei der endgültigen Feststellung des Textes in hin¬ 
gebender Weise mitgewirkt hat. Mit Recht wird am Schluß der 
Vorrede hervorgehoben, daß nur der, der mit Arbeiten solcher Art 
vertraut ist, sich eine Vorstellung davon machen kann, welche 
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Geduld und welche Sorgfalt, aber auch was für ein umfassendes 
Wissen solch eine Publikation erfordert. 

Das Pali-Wörterbuch war ursprünglich geplant als ein interna¬ 
tionales Unternehmen/bei dem eine Reihe von Fachgelehrten ver¬ 
schiedener Länder einen oder mehrere Buchstaben hätte bearbeiten 
sollen. Die Leitung des ganzen und die endgültige Redaktion sollte 
in den Händen Rhys-Davids’ und des inzwischen verstorbenen 
trefflichen Piliforschers Edmund Hardy liegen. Der Tod des 
letzteren hat das Unternehmen zunächst verzögert, der Krieg ihm 
das definitive Ende bereitet. Der Berichterstatter hätte selbst zu 
den Mitarbeitern gezählt. Er hat viele Jahre hindurch einen großen 
Teil seiner Arbeitszeit auf die Sammlung von Material verwendet, 
und er wäre wohl in der Lage, aus diesen seinen Sammlungen 
mancherlei Nachträge zu liefern, wozu sich wohl irgend einmal, 
wenn bessere Zeiten kommen, Gelegenheit finden wird. Trotzdem 
begrüße ich das neue Werk mit rückhaltloser Freude und Genug¬ 
tuung. Bei einer weiter gehenden Verteilung der Arbeit, wie sie 
ursprünglich geplant war, wäre schwerlich die gerade bei einem 
Wörterbuch dringend notwendige Gleichmäßigkeit und Einheitlich¬ 
keit, z. B. schon in den Verweisungen von einem Artikel auf den 
andern, erzielt worden. Die Herausgeber des Dictionary der Pali Text 
Society wollen übrigens in diesem gewissermaßen nur ein proviso¬ 
risches Werk erkennen, dem im Laufe der Zeit der abschließende 
Thesaurus der Palisprache folgen sollte. 

Selbstverständlich werden viele von den Benützern des neuen 
PTSW. sich sagen, daß sie dies oder jenes anders eingerichtet hätten, 
als die Herausgeber getan. Dies darf und wird aber der Wert¬ 
schätzung der geleisteten Arbeit keinen Eintrag tun. Man kann es 
unmöglich jedem recht machen. Ich hätte z. B. verbale Formen 
wie acchecchi nicht in besonderen Artikeln behandelt, sondern nur 
eben aufgeführt und auf das Verbum selbst, hier also auf chindati , 
verwiesen. Es wäre in diesem Fall das Stellenmaterial geschlossener 
geblieben. Daß die präteritalen Partizipien besonders eingestellt ~ 
sind, ist aber jedenfalls nur zu billigen. Sie nehmen ja vielfach 
eine eigene Bedeutung an, sogar die eines nomen actionis: mata 
„gestorben“ heißt auch wie marana „das Sterben, der Tod“. 
Gerade der Buchstabe A gibt naturgemäß Anlaß zu Differenzen 
der Anschauungen. Es kommen hier die zahlreichen Bildungen mit 
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der Negativpartikel a- in Betracht. Die Herausgabe des PTSW. haben 
sich auf den Standpunkt gestellt, die mit a- zusammengesetzten 
Nomina und Adjektiva unter der positiven Form zu bringen, außer 
wenn sie eine neue besondere Bedeutung annehmen oder Anlaß 
zu Mißverständnissen gegeben wäre. Natürlich wird man da ver¬ 
schiedener Meinung sein können, und ich betone ausdrücklich, daß 
es wohl keinem Fachmann möglich wäre, zu voller Konsequenz zu 
kommen. Warum aber wird z. B. akilasu „nicht träge“ besonders 
aufgeführt? Von einer wirklich neuen Bedeutung kann doch wohl 
nicht gesprochen werden. Es liegt auch nicht der Fall vor, daß nur 
die negative Form in den Texten vorkommt. Das positive kiläsu 
steht Vin. III. 8 5 . Andrerseits vermißt man zunächst solche termini 
wie akiriya , akiriyavada , — vadin. Aber man muß da das Urteil 
zurückstellen. Zweifellos finden sich die Nachweise unter kirlya 9 ~ 
sobald einmal das Wörterbuch so weit vorliegen wird. Eine beach¬ 
tenswerte Erscheinung ist, daß im Päli das negierende a- sogar 
vor finite Verbalformen tritt: aganhi „er nahm nicht an“ JäCo. V. 
135 3 . Das Wörterbuch weist unter a- auf den Gebrauch hin. Es 
wäre aber hier eine Zusammenstellung aller der von den Heraus¬ 
gebern gefundenen Formen sehr erwünscht gewesen. Ich selbst 
habe mir acht Fälle notiert, außer den vier, die schon Franke 
beigebracht hat, von denen mir aber zwei unsicher zu sein scheinen. 
Zum Schluß ein paar willkürlich herausgegriffene Einzelheiten. Das 
Wort aggala bedeutet, wie ich glaube, nie den die Türe schließen¬ 
den Riegel — das ist aggalasüci — sondern immer nur das die 
Türöffnung verschließende Brett, den Türflügel. Die Verbindung 
mit der Bedeutung „Flicken“ ist damit gegeben. Bei ahkola(ka ) 9 
N. eines Baumes, konnte auf skr. ahkota y wofür sich auch ahkola 
geschrieben findet, verwiesen werden. Statt amsavatiaka Vin. T. 
204 usw. ist wohl arnsavad^haka zu lesen, und dieses gehört zu 
skr. vardhra — die Etymologie stammt von meiner Frau —; das 
Wort bedeutet also „Schulterriemen“. 

Es ist mir ein Bedürfnis, hier noch einmal den beiden Heraus¬ 
gebern Dank und Anerkennung auszusprechen für die mühevolle 
Arbeit, der sie sich unterzogen haben, und für das reiche Sprach- 
material, das sie uns in solcher Form zur Verfügung stellen. Sie 
haben dadurch der Päliförschung einen nicht hoch genug einzu¬ 
schätzenden Dienst geleistet und allen denen, die sich in Zukunft 
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dem Studium der Sprache 4es Buddha widmen wollen, die Arbeit 
wesentlich erleichtert. Ich füge daran den Wunsch, daß die weiteren 
Hefte in regelmäßiger Folge erscheinen mögen und das große Werk 
zu baldigem Abschluß gelange. Hoffentlich finden sich auch noch 
hochherzige Freunde der Wissenschaft, welche für die noch fehlen¬ 
den Mittel aufzukommen bereit sind. Wir werden den Lesern un¬ 
serer Zeitschrift über den Fortgang des Werkes regelmäßig berichten. 

TheVisuddhi-Magga of Buddhaghosaed. byC. A. F. 
Rhys Davids, D. Litt., M. A. vol. I, London 1920; vol. II, 
London 1921. — Pali Text Society. XH-f 768 SS. 

Die Grundlage für diese von Mrs. Rhys Davids besorgte 
Ausgabe des Visuddhimagga in lateinischer Umschrift, die sich 
a den Publikationen der Pali Text Society würdig anschließt, bilden 
zwei Rangooner und zwei Ceyloner Ausgaben des gleichen Werkes. 
Jene sind von Sayä Pye besorgt und von der P. G. Mundyne Pi- 
taka Press 1909/10 und von der Hanthawaddy Press in birma¬ 
nischer Schrift 1901 herausgegeben. Von den beiden in Ceylon 
mit singhalesischen Typen gedruckten Ausgaben stammt die eine 
von Buddhadatta (1914), die andere ist im Aufträge der Trustees 
des Hewavitarane Fund veröffentlicht worden. Es ist also kein 
neues textkritisches Material verwertet, die Ausgabe hat aber das 
große Verdienst, daß nunmehr das wichtigste erklärende Werk 
über die Buddhalehre aus dem Altertume der abendländischen 
Gelehrtenwelt in bequemer Form zugänglich gemacht ist. Und daß 
dies Mrs. Rhys Davids durch ihre Edition getan hat, und zwar 
in einer Weise, die überall die kundige Hand erkennen läßt, dafür 
sind wir ihr zu lebhaftem Danke verpflichtet. Ein Index, der 
38 Seiten füllt und ein Verzeichnis der Zitate Buddhaghosas aus 
den kanonischen Schriften und den Milindapanhä enthält, bilden 
den Beschluß des zweiten Bandes. 

Eine Analyse des Visuddhimagga haben schon Carpenter 
und Warren im Journal of the Pali Text Society 1890 und 1891/3 
gegeben. Letzterer hat in seinem ^Buddhism in Translations“ auch 
eine Anzahl von kürzeren und längeren Stücken aus dem Werke 
übersetzt. Trotzdem mögen für die Leser unserer Zeitschrift einige 
an der Hand der neuen Ausgabe gegebenen Mitteilungen über den 
reichen Inhalt dieser Encyclopädie der Buddhalehre nicht uner- 
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wünscht sein. Der gesamte Stoff ist nach den drei Gesichtspunkten 
sTla „Moral* (Kap. 1, 2), samadhi „Versenkung“ (Kap. 3—13) und 
panä „Erkenntnis* (Kap. 14—23) angeordnet. 

Im 1. Kap. spricht Buddhaghosa von der „Moral* im allgemeinen» 
im 2. (S. 58—83 der Ausg.) von den dhutahga y den 13 besonderen 
Observanzen, die der Bhikkhu auf sich nehmen kann oder soll. 
Im Abschnitt über die „Versenkung“ wird nach der allgemein 
orientierenden Einleitung in Kap. 3 (S. 84 —117) im folgenden 
(S. 118—169) ausführlich vom pathavVcasina und im 5. Kap. 
(S. 170—177) summarisch von den übrigen Kasinas gehandelt. Man 
versteht unter den Kasinas bekanntlich gewisse Übungen, die zur 
Herbeiführung der mystischen Versenkung dienen. Den Kasinas 
schließen sich im Visuddhimagga die kammatthana genannten Medi¬ 
tationen an: die zehn Asubhas in Kap. 6 (S. 178—196), die zehn 
Anussatis in 7 und 8 (S. 197—294), die vier Brahmaviharas in 9 
(S. 295—325), die vier Arappas in 10 (S. 326—340), die Ahäre 
patikulasanna und das Catudhütuvavatthana in 11 (S. 341—372). 
Den Beschluß des zweiten Teiles bilden Kap. 12 und 13 (S. 373 bis 
435), die von den übernatürlichen Kräften handeln, deren man in 
der Versenkung teilhaftig wird. Es gehören dazu die zehn magischen 
Fähigkeiten, nämlich die Fähigkeit, eine beliebige Gestalt anzu¬ 
nehmen, durch die Luft zu wandeln usw., ferner das himmlische 
Gehör, das Vermögen andere Gedanken zu lesen, dfe Erinnerung 
an frühere Existenzen und der Einblick in den Kreislauf des Samsara. 
Der dritte Teil des Werkes wird in Kap. 14 (S. 436—480) durch 
einen Überblick über die Gruppen oder Kategorien der Erkenntnis 
eingeleitet. Im Kap. 15 (S. 481—490) ist von den zwölf Ayatanas, 
den Gebieten der sinnlichen Wahrnehmung und von den achtzehn 
Dhata s die Rede; in 16 (S. 491—516) von den Begriffen indriya 
und sacca : in 17 (S. 517—586) von der Basis der Erkenntnis, vor 
allem von der Kausalitätsreihe, dem Paticcasamuppada . In den 
folgenden fünf Kapiteln wird von den Visuddhis , den „Läuterungen* 
gesprochen, und zwar in 18 (S. 587—597) von der Läuterung der 
„Anschauung* (ditihi) und in 19 (S. 598—605) von der „Über¬ 
windung der Zweifel“. Durch sie wird die nätaparinnä genannte 
Erkenntnisstufe erreicht; die Stufen der flrana - und der pahana - 
parinna durch das in 20 (S. 606—638) und in 21 (S. 639—671) 
besprochene intuitive Wissen von dem was „Weg und Nichtweg“ 
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ist, und vom «Heilspfad*. Die Läuterung dieses intuitiven Wissens 
selbst, die in den vier bekannten Entwicklungsstufen dessen, «der 
in den Strom (der Heilsentwicklung) eingetreten ist*, dessen, «der 
noch einmal ins Dasein zurückkehren wird*, dessen, «der nicht 
mehr ins Dasein zurückkehren wird u , und dessen, «der zur Würde 
eines Vollendeten gelangt ist*, erfolgt, ist der Gegenstand von 
Kap. 22 (S. 672—697). Das Schlußkapitel 23 (S. 698—710) endlich 
spricht von den Segnungen, die aus der «Erkenntnis* hervorgehen. 

Der Text des Visuddhimagga liegt, dank der mühsamen Arbeit 
und der Sorgfalt von Mrs. Rhys Davids, leicht zugänglich vor 
uns. Wer wird uns die Übersetzung schenken? 

The Book of the Kindred Sayings (Samyutta-Nikaya) or Grou- 
ped Suttas. Part I: Kindred Sayings with Verses . • . transl. by 
Mrs. Rhys Davids, M. A., assisted by Süriyagoda Sumangala 
Thera. London o.J. — Pali Text Society Translation Series, No. 
7. XVI+321 SS. 

Spät erst — das Vorwort des Buches ist vom Juni 1917 datiert — 
ist Mrs. Rhys Davids’ schone Übersetzung von Band 1 des 
Samyutta Nikaya in meine Hände gelangt. Der Samyutta ist bis¬ 
her, wie ich glaube: zu Unrecht, von den Übersetzern vernach¬ 
lässigt worden. Er ist, da die einzelnen Suttas in ihm nach sach¬ 
lichen Gesichtspunkten zu Gruppen geordnet sind, besonders zur 
Einführung in den dogmatischen Gehalt der ursprünglichen Buddha¬ 
lehre geeignet. Diese Wichtigkeit des Samyutta hat auch den Re¬ 
ferenten selbst bestimmt, eine Übersetzung in Angriff zu nehmen. 
Aber es fehlte ihm der Mut, mit Band I zu beginnen. Sein Plan 
war, ihn zunächst beiseite zu lassen, den Ausgang von Bd. II zu 
nehmen und das erste Buch an den Schluss zu stellen. Das hat 
seinen Grund in den besonderen Schwierigkeiten, welche das An¬ 
fangsbuch enthält. Sie liegen in den vielen Versen, die den Inhalt 
- der einzelnen, zuweilen ganz kurzen Prosasuttas zusammen fassen, 
oder die von den Suttas erläutert werden. Das ganze Buchführt daher 
den Titel Sagathavagga „der Abschnitt mit Versen*. Der Übersetzer 
befindet sich da in einem steten Dilemma. Soll er die Verse durch 
Verse in seiner Sprache wiedergeben? In diesem Fall muß natur¬ 
gemäß die philologische Genauigkeit leiden. Auch ist der Inhalt der 
Verse nicht immer in unserem Sinne oder nach unserem Geschmack 
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„poetisch*. Oder soll er sich der Prosa bedienen ? Damit entfernt 
er sich natürlich von dem Charakter des Originals, und es kommt 
vor allem der Gegensatz zwischen den prosaischen Teilen der Suttas 
und den metrisch gefaßten nicht zum Ausdruck. 

Ich glaube trotzdem, daß ich mich für die Prosaübersetzung ent¬ 
scheiden würde; vor allem aus dem einfachen Grund, weil ich 
nicht sicher bin, ob es mir gelingen würde, die Stimmung — den 
rasa, wenn ich so sagen darf, — der Piliverse zu treffen. Mrs. 
Rhys DaVids hat die metrische Form vorgezogen. Auch sie war, 
wie ihre Bemerkungen im Vorwort zeigen, sich der Schwierigkeiten 
der Aufgabe bewußt. Aber sie hat sie, geschult durch die früher 
schon erschienenen metrischen Übersetzungen der Thera- und The- 
rlgäthls, mit Glück und Geschmack gelöst. So hat sie uns den 
Geist des Originals jedenfalls näher gebracht, als durch eine Prosa¬ 
übersetzung, und wir schulden ihr dafür aufrichtigen Dank. 

Gerade die Verse bieten dem Übersetzer auch rein sprachlich 
oft nicht geringe Schwierigkeit. Es ist daher verständlich, daß ich 
da und dort von Mrs. Rhys Davids’ Auffassung abweichen zu 
müssen glaube, ohne behaupten zu wollen, daß meine eigene An¬ 
sicht mehr ist, als ein Verbesserungsvorschlag. Ich greife ein Bei¬ 
spiel heraus. Der Abschnitt über Vangtsa (S. 234 ff.) enthält Verse 
dieses Thera, die auch unter den Theragäthäs sich finden. Solche 
Partien sind in unserem Samyuttabuche nicht selten. Sie erfor¬ 
dern natürlich einen Vergleich der Paralleltexte, der sich vielfach 
als fruchtbar erweist. Die ersten Stanzen übersetzt Mrs. Rhys 
Davids so: 

„Alasl that now when I am gone from home 
Into the homeless life, these wanton thoughts 
Sprung from the Dark, should flit about my mind! 

Were high-born warriors, mighty archers, trained 
In Champion bow-craft, such as never flee, 

A thousand, shooting arrows round about — 

But women 1. .. well, for more than those may come, 

Yet shall they never wreck my peace of mind. 

Firmly established in tbe Norm I stand.“ 

Hier liest die Übersetzerin jezt am Schlüsse mit der S.-Ausgabe 
dhamme s’amhi patitthito. Sie verbessert damit, was das erste 
Wort betrifft, gewiß richtig die Lesung dhammes’ ( =-esu ), die sie 
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ihrer früheren Übersetzung „Firmly established in the truths I stand“ 
in den Psalms of the Brethren S. 397 zugrunde gelegt hat. Ich 
möchte aber noch einen Schritt weiter gehen. Der Commentar 
Buddhaghosa’s (S. 185 der Colomboer Ausgabe) hat die Lesung 
dhamme samhi patifthitam , auf mam bezogen. Sie wird auch hand¬ 
schriftlich bestätigt. Sollten wir nicht bei ihr, bleiben? Ich würde 
meinerseits die ganze Stelle so übersetzen: 

„Mich, der ich fortgezogen bin aus dem Heim ins heim¬ 
lose Leben, überkommen da törichte Gedanken; aus dem 
Dunklen entsprungen! Aber mögen auch edel geborene 
Helden, geübte Pfeilschützen, mit starkem Bogen von allen 
Seiten mich umringen zu tausenden, ohne daß ich entfliehen 
könnte, — ja wenn selbst Frauen, noch mehr an Zahl, heran¬ 
kämen, nimmer werden sie mich zu Fall bringen, mich, der 
ich fest stehe in meiner Lehre.“ 

Etwas weiter unten auf S. 180 26 = Theragätha 1214 übersetzt Mrs. 
Rhys Davids „He who from jungly vice has gained the open.“ 
Sie liest offenbar sehr ansprechend nibbanatho vanato sa hi bhikkha 
und verweist auf S. 180 7 vane nibbanatho. Ich möchte dem nicht 
entgegentreten, aber auf die Lesung des Kommentars (S. 186*) arato 
aufmerksam machen, was lediglich ein Synonymum zu nibbanatho 
wäre. 

München, Dezember 1921. 

Wilh. Geiger. 

Keur van Werken van Oost-Aziatische Kunst in 
Nederlandsch Bezit; herausgegeben von der „Vereeniging 
van Vrienden der Aziatische Kunst. Uitgaven onder redaktie van T. B. 
Roorda; S’Gravenhage, Martinus Nijhoff, 1920. 

Die Vereinigung der Freunde ostasiatischer Kunst in Holland, 
wurde 1919 gegründet unter dem Vorsitz von Westendorp und 
unter künstlerischer Leitung von T. B. Roorda vom Museum in 
Leiden. Die Leitung der Gesellschaft umfaßt die besten Namen 
von Sammlern oder Wissenschaftlern in Holland: wie Verbürgt, 
Visser, Krom, Duparc, van Erp, May, Rouffaer, Verbeck, Ijzerman 
u. a. Ein Zeichen schöner Sachlichkeit im Interesse asiatischer 
Kunstförderung. In Deutschland vermissen wir schmerzlich einen 
ähnlichen Zusammenschluß und sollten in diesem Falle von Holland 
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lernen, wie Laien, Sammler, Künstler und Wissenschaftler sich 
einmütig zusammenfinden zu gemeinsamer Arbeit. 

Diesem Zusammenschluß der holländischen Kunstfreunde ver¬ 
danken wir bereits eine schöne Ausstellung, der im nächsten Jahr 
eine zweite folgen soll. Als Ergebnis liegt jetzt eine Publikation 
vor, die die schönsten Stücke der Ausstellung in großen Tafeln 
bringt. Nicht ohne Neid können wir die gewählte und erstklassig 
gedruckte Arbeit betrachten, wenn wir an unsere eigenen Clichöe- 
und Papiernöte denken oder daran wie oft schönstes Material und 
gediegene Arbeit an Belanglosigkeiten verschwendet wird. 

Das Werk ist eine reine Abbildungspublikation; wundervolle 
Einzeltafeln, auf denen, oft in mehreren Ansichten, i. g. 16 Werke 
abgebildet sind. Ohne ein besonderes Thema oder Abgrenzung, 
auch ohne eigentliches Programm, sondern eine Auswahl des Besten 
an Plastik und Malerei aus China, Japan, Siam und Tibet, das sich 
in holländischem Besitz befindet. Allerdings ist gerade dieser Besitz 
in letzter Zeit wesentlich vergrößert worden, vor allem durch die 
Sammlung des Hauses Yi Yüan in Amsterdam. Was darüberhinaus 
in Sammlerkreisen und auch im Handel zur Zeit ist, darüber werde 
ich a. O. demnächst berichten. 

Publikation wie Ausstellung standen unter Redaktion von T. B. 
Roorda, der mit großem Wissen feinstes künstlerisches Qualitäts¬ 
gefühl verbindet. Er hat auch die Einzeltafeln mit kurzen Sach- 
notizen versehen. 

Vollendet schön ist das liegende Jade-Pferd aus China, mit 
großer Vorsicht erst der Yüanzeit zugeschrieben. Freie malerische 
Lebendigkeit vereinigt sich mit knapper Realistik, ohne daß die 
große Form als Träger einer über das Tatsächliche hinauswirkenden 
Idee beeinträchtigt wird. Aus demselben mystisch schönen Material 
des Jade ist noch ein liegender Ochse, der eigenwilliger einem 
gedrungenen, geschlossenen Stil folgt, dabei noch breiter und ver¬ 
haltener im Fluß der Masse, den Ausladungen der wuchtigen Be¬ 
wegung, die dabei doch nicht zur Schwere wird. 

Chinesische figurale Plastik fehlt leider fast ganz. Dafür aber ist 
Japan mit 4 Werken vertreten. Ungemein interessant ist die Ton¬ 
figur eines Bodhisattoa, mit Resten einer herrlichen leuchtenden 
alten Bemalung. Das Stück gehört dem Riyks Ethnografish Museum 
in Leiden, wo noch eine ander* Statuette, ein Garuda, sich be- 
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findet. Sie sind — wie Roorda schon betont hat — den Tonsta¬ 
tuetten in der Pagode des Horyuji verwandt, die ich z. T., das 
heißt soweit sie alt sind auch in meiner „Buddhistischen Plastik in 
Japan" veröffentlicht habe. Es handelt sich dort um weitläufige 
Szenarien, die u. a. die Disputation zwischen Monju und Yuima 
oder das Parinirvana darstellen und aus einzelnen Tonstatuetten 
zusammengestellt sind. Diese Figuren, die sowohl an realistischer 
Charakteristik von Ausdruck, Haltung und Gebärde als auch gegen¬ 
ständlich durch das japanische Lokalkolorit einzigartig sind, stehen 
außerhalb der Entwickelung und Formgebung der Großplastik. Es 
scheint mir sehr wohl möglich, daß hier die Tradition der chine¬ 
sischen Grabbeigaben in Ton aufgenommen ist, denn die bewußte 
Diesseitigkeit dieser Figuren ist dem damaligen Buddhismus doch 
sehr fremd und fern. Die beiden Figuren in Leiden übertreffen 
die des Horyuji noch an Formbewußtsein und Sensibilität, reichen 
aber auch bereits bis an die Grenze von überfeinerter Spielerei 
und jener Delikatesse, die eine rein geschmackliche Einstellung 
voraussetzt. Die Bodhisattvafigur aber ist in ihrer entzückenden, 
verträumten und etwas mädchenhaften, schlanken Keuschheit von 
hohem Reiz. 

Wie anders ist die Versunkenheit in dem Holzkopf eines Amitbha, 
den ich übrigens früher ansetzen möchte als angegeben; etwa in 
die Fujiwarazeit. Ernst und Strenge vereinigen sich hier mit Milde 
und Sanftmut; und zugleich liegt eine gewisse voluntaristische 
Spannung, ja Trauer und Einsamkeit in den Gesichtszügen; die 
Formgebung ist schlicht und einfach und noch sehr konzentriert 
und verinnerlicht. Gerade diese Herrlichkeit und diese plastische 
Behutsamkeit aber läßt die Figur des Dai-nichi-Nyorai (Wairocana) 
vermissen, die ich damit auch erst ins 15. oder 16. Jahrhundert 
setzen möchte. Auf der Auktion Bing war ein nicht unähnliches 
Stück und auch das Museum für ostasiatische Kunst in Cöln 
besitzt verwandte Stücke. Ein reicher Schatz plastischer Ausdrucks¬ 
differenzierung ist hier entfaltet. Körper und Gewand sind sinnlich 
von einander abgesetzt; die Faltengebung raffiniert in ihrer stoff¬ 
lichen Belebtheit und ornamentalen Ruhe. Der Körper zeigt ausge¬ 
prägte Modulation, das Haar ist von rein malerischer Reliefierung; 
das Gesicht wie geprägt, in aller Deutlichkeit und Bestimmtheit; 
aber ohne die große Innerlichkeit der unio mystica personalis. Ein 
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Willensakt voll Konzentration und innerer Bewußtheit — wie etwa 
die Bodhisattva-artigen Mittelfiguren der Prambananreliefs — aber 
nicht mehr die voraussetzungslose Erhabenheit einer früheren, 
rein ideellen Buddhaverkörperung. Man denkt dabei eher an die 
menschliche Kultur des Zen-buddhismus oder auch an die volks¬ 
tümliche Gläubigkeit der Jodo-shu. Jedenfalls ist das Stück — 
wenn es dem 15/16. Jahrhundert zugeschrieben wird — eine hervor¬ 
ragende Arbeit dieser Zeit. 

Einen interessanten seltsam archaisierenden Stil zeigt die Nyo-i-rin 
Kwannon (Cakrawarti Cintamani Awalokitesvara), die in ihrem Typus 
auf frühere Figuren zurückgeht; nicht auf die Chugujifigur aller¬ 
dings, sondern mehr auf die Stücke des 8. Jahrhunderts wie den 
beiden Stücken aus dem Koryuji-Tenmpel, jetzt im KyotorMuseum. 
Die Arbeit selbst wird etwa aus der Ashikaga-Zeit (oder früher?) 
stammen und verbindet mit der strengeren Gesetzmäßigkeit der älteren 
Zeit eine weichere, flüssige und bewegtere Auffassung. Interessant ist 
auch, daß die Figur die ältere Lacktechnik zu wiederholen scheint. 
Selten ist ein archaisierendes Werk so voller Lebendigkeit und Wärme. 

Von südasiatischer Plastik ist nur Siam vertreten, wohl um durch 
eine Beschränkung auf wesentlich buddhistische Bildwerke den 
Gesamtcharakter der Auswahl zu beruhigen und einheitlicher zu 
fassen. Siam selbst aber ist durch mehrere sehr schöne Stücke 
eindrucksvoll belegt. Das früheste der Stücke dürfte der Steinkopf 
aus Leiden sein; aus weichem vulkanischen Gestein, ganz gelöst 
und frei in der Formbehandlung, dabei zugleich von einem Ernst 
und einer Wucht, die noch von Cambodja herzukommen scheinen — 
wie von einer spielenden Weichheit und Mühelosigkeit, die an die 
herrlichen Statuen des Borobudur erinnert. Vielleicht ist das Stück 
noch der frühen Sukhodhaya Zeit (vor 1350) zuzurechnen, während 
der klare, unglaublich prägnante, helle und königlich geschmückte 
Bodhisattva-Kopf aus Bronze der anschließenden Ayuthia-Periode 
einzureihen ist, was auch durch einen Kopf im Bostonmuseum 
bestätigt wird. Äußerste Beherrschtheit waltet in diesem Kopf; 
die Gesichtsteile sind als plastische Grade hervorgeholt, wodurch 
die weichen und vollen Grundpartien wundervoll vertieft und belebt 
erscheinen. Ein Rhythmus schwingt durch diesen Kopf, der ganz frei 
tönt und doch durch das edle Maß von Ruhe, Einfachheit und 
architektonischer Struktur gesammelt und verdichtet wird. 
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Der späteren Zeit aber schien mir die zwar streng, geschlossen 
und archaisch aufgebauten Figuren des stehenden Dipankara Buddha 
und des sitzenden Gautama Buddha anzugehören, deren Reduktion 
der plastischen Masse und grüblerische Strenge und Hoheit des 
Ausdrucks aber — mehr im Sinne der Romanik, als vorperikleischer 
oder noch besser gesagt frühetruskischer oder frühägyptischer 
Art aufzufassen ist. Eine Reaktion gegenüber sinnlich plastischer 
Fülle und eine neue Verdichtung, die mehr zur Strenge und 
architektonischem Aufbau und linearer Gesetzmäßigkeit führt und 
einer Reduktion nicht einer vorstellungsreinen Abstraktion ent¬ 
spricht. Ähnlich wie der Wey- und Suikostil, die — wie das auch 
Grosse einmal angedeutet hat — nicht als archaische sondern 
als architektonische Ausdrucksformen zu bezeichnen wären. Es 
wäre zu wünschen, wenn wir endlich einmal eine Bearbeitung der 
in Deutschland reich vertretenen siamesischen Plastik vorliegen 
hätten, eine Aufgabe, die mir selbst sehr am Herzen liegt. Das 
Material von Döhring, von Voretzsch, das jetzt als Leihgabe ans 
Hamburger Museum kommt, die Stücke in den Museen von Berlin, 
München, Hagen und verstreut in Privatbesitz wie Glaser, Küppers, 
Rosenberg würden dazu alle Möglichkeiten geben. 

Die Malerei tritt gegenüber der Plastik etwas in den Hinter¬ 
grund. Doch sind schöne Beispiele der späteren hireatischen Malerei 
Japans und als Vertreter der bürgerlichen Kunst ein großer Setz¬ 
schirm im bunten und reichen Tosastil abgebildet. 

Spätestens der frühen Ashikagazeit gehört das Rakanbild an, das 
den Arhat Nakula auf einem Pferde reitend darstellt, während 
neben ihm zwei bekehrte Dämonen stehen. Die Figur des Rakan 
scheint der schönste Teil des Bildes zu sein; in breiter Fläche 
verläuft die Bewegung, der Zug der Linien des Gewandes ist groß¬ 
zügig und beschwingt; das Gesicht von feiner minutiöser Feier¬ 
lichkeit, zu dem die schreckhaft und übertrieben gekennzeichneten 
Dämonen einen vollen Kontrast geben. Das Pferd dagegen hebt 
die Raumlosigkeit der Szenerie durch seine Tiefenbewegung auf; 
auch fallen Pferd und Rakan kompositionell etwas auseinander, 
sodaß der Gesamtrhythmus nicht ganz einheitlich ist. 

Den späteren, auf die Tangzeit zurückgehenden Takumastil ver¬ 
tritt ein Kakemono, das Gwat-ten, (Candra) den Mondgott, darstellt. 
Ein leicht ins Bunte gehender und in den Konturen oft harter. 
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großfiguriger Stil, repräsentativ und symbolhaft. Die Gottheit, auf 
Wolken und Lotus dahinschreitend, umspielt von wehendem Band¬ 
werk, hält in den Händen die matte Mondscheibe, mit dem Hasen 
darin, letzteres ein altes Motiv, das in den Reliefs der Hanzeit 
schon vorkommt. Schön ist das dahinwehende Schreiten zum Aus¬ 
druck gekommen, diese überwirkliche visionäre Personificierung, 
die in ihren Wurzeln bis auf den Brahmanismus Indiens zurück¬ 
geht. 

Etwas hart und zu überbetont im Zeichnerischen, auch ohne 
eine überlegene kompositionelle Bindung ist das Bild des Amitabha 
mit Kwannon und Seishi. Dafür ist der kindlich märchenhafte, 
etwas miniaturhaft darstellerische Ausdruck vor allem in den 
Bodhisattvafiguren von einem feinem, fast rührendem Reiz: Kwannon 
in Verehrung die Hände gefaltet und Seishi mit einem Lotus- 
kissen in den Händen, das für die heraufsteigende erlöste Seele 
bestimmt ist; beide auf vielen kleinen hellen Wölkchen stehend. 
Ausdruck des volkstümlichen Sukhavati-Buddhismus mit all seiner 
kindlichen Gläubigkeit und Zartheit. 

Ein tibetanisches Bild, voll sehr hoher Qualiät und subtiler Frische 
in den Farben und im Linienspiel, stellt die weiße Tara dar. Ich 
werde auf dies schöne Bild in andern Zusammenhänge noch zu 
sprechen kommen. 

Das einzig Bedauerliche an der schönen Publikation ist nur, daß 
sie für uns Deutsche unerschwinglich ist. Ich bin deshalb etwas 
ausführlicher darauf eingegangen. Die Anschauung der Bildwerke 
ist weit über die reine Freude an dieser Kunst, ja unerläßlich für 
den, der in den Geist des Buddhismus einzudringen bestrebt ist. 
Hier werden Sinn und Ausmaß buddhistischer Weltauffassung und 
Empfindens in unverfälschter Anschaulichkeit vor Augen treten 
und ergänzen, was durch mühevolle Übersetzung zugänglich ge¬ 
macht ist. Und so wird er zum Erlebnis dieses Geistes Vordringen 
können. Karl With. 

Hans Morgenthaler „Matahari“. Stimmungsbilder aus dem Malayiscljy 
Siamesischen Dschungel. Mit 24 Federzeichnungen, nach Motiven aus sia» 
mesischen Buddhatempeln, vom Verfasser. 300 S. Verl. Orell Füssli, Zürich. 

Hans Morgenthaler führt uns in diesem Werke mitten hinein ins Reich 
der MalayischsSiamesischen Sonne. Urwald, Meer, Fluß» und Elefanten» 
reisen — das ganze Wunderland Siam läßt er uns miterleben, dank einer 
großen Fülle klar geschauter Bilder. Halbkrank in der fieberschwangeren 
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Sumpfatmosphäre Hinterindiens, monatelang von der Einsamkeit des Wal« 
des, des geheimnisvollen Dschungels umfangen, hängt er seinen Gedanken 
nach und kleidet sie in starke Worte. 

Nicht nur Indiens Wunder allein schildert uns der Verfasser in packen« 
der Weise, sondern er versteht es vor allem, die Menschen, die er aus dem 
Walddunkel auftauchen läßt, liebevoll zu beleuchten. Morgenthaler hat den 
hübschen Buchschmuck zu seinem Werke selbst beigesteuert und außerdem 
24 Originalzeichnungen nach Motiven aus buddhistischen Tempeln. S. 

C. T. Strauß „Buddha und seine Lehre“. Leipzig 1921, 46 S. Verlag: Der 
Neue Geist, brosch. Mk. 6.—. 

Unter den kleineren Schriften, die den Buddhismus behandeln, kenne ich 
kaum eine, die in so knapper, übersichtlicher Weise die Lehre des Buddha, 
wie sie uns in den Päli«Texten überliefert ist, darzustellen versteht, wie 
dies kleine Büchlein von Strauß, der selbst längere Zeit auf Ceylon gelebt 
und auch die anderen Heimatländer des Buddhismus persönlich kennen 
gelernt hat. Besonders durch seine Freundschaft mit den bekanntesten 
einheimischen Mönchen war es ihm möglich, die Lehre an Ort und Stelle 
zu studieren. In klarer Weise schildert er uns im ersten Kapitel das Leben 
und die Zeit Buddhas und unterscheidet sich hier von so manchen moder« 
nen Verfassern geistreicher, oft kühner Darstellungen von Buddha und 
seiner Lehre; ohne Übertreibung und mit Sachkenntnis stellt er die Einzel« 
heiten aus des großen Lehrers Leben dar. Im zweiten Kapitel werden uns 
die vier heiligen Wahrheiten mit dem von dem Buddha als Rettung und 
Erlösung aus dem Leiden aufgezeigten edlen achtgliedrigen Pfad, sowie alle 
bekannten Gesetze und Gedanken des südlichen Buddhismus anschaulich 
und recht übersichtlich geschildert. Mit Recht vermeidet es Strauß, im Ge« 
gensatz zu so manchen neuzeitlichen Büchern, in den Nirvänagedanken des 
Buddha einen positiven oder transzendenten Begriff hineinzudeuten, was 
der Buddha bekanntlich selbst abgelehnt hat. Auch die Ethik des Bud« 
dhismus, die Brüderschaft und einige andere Fragen, wie z. B. ob der 
Buddhismus pessimistisch und egoistisch sei, ob er Wunder zulasse, wie er 
sich zum Staate und zur Gesellschaft stelle u. a., werden in den Schluß« 
kapiteln vom Verfasser behandelt. Ich kann das Büchlein demjenigen, der 
sich über die Lehre des Buddha orientieren will, warm zu empfehlen. S. 

Ferner eingelaufene Bücher und Schriften, 
deren Besprechung Vorbehalten bleibt: 

Dr. Ernst Andrea „Der geistige Mensch und seine Freiheit“. Ein Führer 
durch die Irrgänge der Gegenwart. 222 S. Verlag von Julius Hoffmann, 
Stuttgart. Inhaltsübersicht: Einführung. Sinn und Ziel des Lebens. 
Erkenntnis, Willenskraft und ihre Steigerung. Ererbte und erworbene 
Eigenschaften. Theosophie. Buddhas Lehre. Freiheit und Naturgesetz. Die 
höheren Kraftquellen des Aufstiegs. Opferfreude und Liebe als Weg zur 
Freiheit. Literaturverzeichnis. 

Julius Dutoit Jätakam. Das Buch der Erzählungen aus früheren Existen« 
zen Buddhas. Aus dem Päli zum ersten Male vollständig ins Deutsche 
übersetzt. Siebenter Band. Enthält Nidänakathä (Einleitende Erzäh« 
lung) und das GeneraLRegister für die nun vollständig vorliegenden 7 Bände. 
1921 Theosophisches Verlagshaus Dr. Hugo Vollrath, Leipzig. 

Hans Much „Die Heimkehr des Vollendeten“. Ein Erlebnis. Adolf Saal 
Verlag Lauenburg. 140 S. Mk. 12.—. 
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Dr. Paul Dahlke. Das Buch Pubbenivasa. Vier buddhistische Wiederge* 
burtsgeschichten (Die Loslösung. Der Absturz. Samsära. Mäya, die Nonne) 
287 S. Mk. 30.—. Neubuddhistischer Verlag Zehlendorf*West. 

Der Leuchter. Weltanschauung und Lebensgestaltung. Jahrbuch der 
Schule der Weisheit. Herausgegeben von Graf H. Keyserling. Otto Reichl* 
Verlag, Darmstadt. 

Fritz Mauthner „Der letzte Tod des Gautama Buddha“. 3. bis 5. Tausend 
bei Georg Müller, München. 24 Mk. 

Hagenbeck John „Fünfundzwanzig Jahre Ceylon 44 . Bearbeitet und heraus* 
gegeben von Victor 011 m a n n. 227 S. Mit 32 Tafeln, farbigem Titelbild 
und reichem Buchschmuck. Dresden 1922. Verlag Deutsche Buchwerk* 
statten. Preis Mk. 35.—, geb. Mk. 40.—■, Halbleinen Mk. 45.—. 

Hagenbeck John „Kreuz und quer durch die indische Welt 44 . Bearbeitet 
und herausgegeben von Victor O 11 m a n. 231 S. Mit 31 Bildtafeln, farbig. 
Titelbild und zwei Landkarten. Dresden 1922. Verlag Deutsche Buchwerk* 
statten. Preis Mk. 35.—, geb. Mk. 40.—. 

Heuvers Hermann S. J. „Der Buddhismus und seine Bedeutung für un* 
sere Zeit 44 . (Abhandlungen aus Missionskunde und Missionsgeschichte) 
Herausgegeben von Dr. P. I. Luis) 53 S. Preis Mk. 6.—. Aachen 1921. Xa* 
veriusverlag. 

Dr. H. Hofer „Weltanschauung in Vergangenheit und Gegenwart 44 . Eine 
allgemein verständliche Einführung in die Geistesgeschichte der Menschheit. 
I. Band. Die Weltanschauung der Naturvölker. Die Weltanschauungen der 
orientalischen Völker im Altertum. 184 S. Zeitbücher Verlag in Nürnberg. 

Vom Lebenswerk Rudolf Steiners. Eine Hoffnung neuer Kultur. Mit Bei* 
trägen von Lehrer Michael Bauer Nümberg*Breitbrunn, Prof. Dr. Hermann 
Beckh Berlin, Dr. jur. Roman Boos Domach (Schweiz), Stadtbibliothekar 
Dr. Richard Dedo Breslau, Dozent Dr. Richard Eriksen Kristiania, Haupt* 
Prediger D. Dr. Christian Geyer Nürnberg, Dr. Schwebsch Berlin, Emst 
Uehli Stuttgart, Prof. Dr. Hans Wohlbold München. Herausgegeben von 
Lic. Dr. Friedrich Rittelroeyer Berlin. II. Auflage. Fünftes bis 
achtes Tausend. 356 S. Mk. 28.—. 1921 bei Chr. Kaiser, Verlagsbuchhand* 
lung München. 

Theodor Lessing „Die verfluchte Kultur 44 Gedanken über den Gegensatz 
von Leben und Geist (Erweiterung eines Vortrages am 18. März 1921 im 
Verein der Freunde Indischer Weisheit). 45 S. München 1921. C. H. Beck* 
sehe Verlagsbuchhandlung. Mk. 5.—. 

An heiligen Ufern. Archiv für Kultur und Forschung im Orient. Heraus* 
geber Else Marquardsen*Kamphövener. Schriftleitung Georg Leon Les* 
czynski. Schahin Verlag, München, Schellingstraße 39. Herbstheft 1921 
Mk. 6.60. Inhalt: Persische Christuslegenden von Lesczynski. Brahman von 
Paul Eberhardt. 'Verdunkelung von E. Marquardsen. Der Hammer der 
Torheit, von H. von Glasenapp. Schabur*Schah und Bochara*Schah, von E. 
Marquardsen u. a. 

Otto de Fries „Indien, das Wunderland 44 . 243 S. Preis Mk. 25.— 13. Auf* 
läge. 11. bis 13. Tausend. Dresden 1921. Carl Reissner. 

Peryt Shou „KWApNONsSEH 44 . Die Weltreligion des Neu*Buddhismus 
und die abendländschen Geistesströmungen. 156 S. ill. Berlin*Pankow. 1921. 
Linser Verlag G. m. b. H. 
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(Zusammengestellt von Ludwig Ankenbrand.) 

I. Akademische Nachrichten. 

Der. neue Dekan der evangelisch«theologischen F a k u 1« 
tät in Wien, Hofrat Professor Dr. Karl Beth hielt am 10. November 
seine Inaugurationsrede über das Thema „Der Buddhismus und die jüngere 
Religionsentwicklung in Indien.“ Den Schluß des äußerst reichhaltigen 
Vortrags, in dem auch d. Brahma Samadsch und Rabindranath 
Tagore nicht fehlte, bildeten die folgenden Sgtze: „In einem Augen« 
blick, da man bei uns vom »Untergang des Abendlandes 4 redet und die Zu« 
kunft des Christentums und unserer Kultur erwägt, zeigt sich im fernen 
Morgenland 'der tiefe Einfluß abendländischen Geistes, derart, daß ein 
Zusammenarbeiten der Religionen und Kulturen des Westens und des 
Ostens in den Bereich der Möglichkeit rückt. Nicht Rivalinnen sind die 
Religionen widereinander, sondern Genossinnen füreinander, die, jede auf 
ihre Weise, das Höchste dem Menschen zu bieten suchen zur rechten Er» 
gänzung seines Seins, zur wahren Vollendung seines Menschenwesens. 44 — 

Im Alter von 68 Jahren starb am 24. September der bekannte Sinologe 
und ord. Professor an der Berliner Universität, Dr. J. J. de 
G r o o t. In weiteren Kreisen ist besonders sein „Universismu s 44 , der 
vor drei Jahren erschien (Verein wissenschaftlicher Verleger, Berlin), be« 
kannt geworden. Sein Hauptwerk ist „The religious System of China 44 
(6 Bde., Leiden, E. J. Brill). Im ersten Novemberheft der „Ostasiatischen 
Rundschau 44 widmet ihm Dr. Erich H ä n i s c h einen längeren Nachruf, 
wobei er zu dem Schluß kommt: „Er war eine Persönlichkeit, der man zu« 
getan sein mußte. Daß er, Holländer von Geburt und Herzen, auch als 
echter Deutscher fühlte, was er in guten und schweren Zeiten bewiesen 
hat, das soll ihm nie vergessen sein. Sein Name ist in den Annalen der 
Sinologie verzeichnet unter ihren größten Meistern, und in unserem Herzen 
lebt er fort als der eines edlen treuen Mannes. 44 — 

n. Die Kultur des Ostens an den deutschen Hochschulen. 

(Verzeichnis der Vorlesungen im Wintersemester 1921/22) 

Berlin. 

(Universität). 

Lüders: Vedische Texte; Mrcchakatika; Indische Inschriften. 

de Groot f (Siehe oben) las über: Kulturgeschichte und Volkskunde 
Chinas. 

Müller: Chinesische Avadäna«Texte. 

Haenisch: Chinesische Lektüre; Übungen zur Geographie Chinas; 
Mandschu«Texte; Mongolische Grammatik. 

B e c k h : Tibetisch. 

Schmitt: Chinesisch. 

Glasenapp: Sanskrit«Texte; Religionssysteme und Sekten der Inder. 

Nobel: Sanskrit für Anfänger; Pali«Lektüre. 

(Seminar für orientalische Sprachen) 

Forke: Chinesisch, Lekt. d. Sutra; wissenschaftliche und schöne Li« 
teratur Chinas. 
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Schüler: Chinesisch. 

Glasenapp: Religionssysteme und Sekten der Inder. 
Scharschmidt: Japanisch; Geschichte Japans. 
Kimura: Japanisch. 

Hsüeh Shen: Chinesisch. 

Vacha: Hindustani; Guzerati. 


Bonn. 

J a c o b i: Sanskrit. 

Kirfel: Sanskrit; Buddhismus; Pali und Palilektüre. 

Breslau. 

Hillebrandt: Sanskrit; Rituelle Texte. 
Winkler: Altjapanisch. 

Erlangen. 

v. Negelein: Sanskrit. 

Frankfurt a. M. 

Horovitz: Indien unter englischer Herrschaft. 
Printz: Indische Philosophie; Sanskrit; Bhagavadgita. 

Freiburg i. Br. 

L e u m a n n : Sanskrit. 

Gießen. 

Hirt: Sanskrit; Buddhismus. 


Göttingen. 

Duhm: Indische Religionen und Buddhismus. 
A n d r e a e : Turfan*Fragmente. 

Sieg: Sanskrit; Tochar. Übungen. 


Greifswald. 

Zimmer: l'aoismus und Konfuzianismus, die geistigen Grundlagen 
der altchinesischen Kultur und Religion. 

Halle a. d. S. 

Hultzsch: Sanskrit; Rigveda; Indische Logik. 

Hamburg. 

Franke: Grundzüge der Chinesischen Philosophie; kanon. Schriften 
des Konfuzianismus. 

F lo r e n z : Schintoist. Ritualliteratur; Japan. Theater, Drama, Komödien 
und Chordramen; Japan. Volksmärchen. 

Schubring: Sanskrit; Mah&bhärata als Quelle späterer Dichtung; 
Rigveda; buddhist. Text. 

Frankfurter: Siamesisch. 

Hagen: Japanisch. 

Heidelberg. 

L i e b i c h : Sanskrit; Einführung in die indische einheimische Sprach« 
Wissenschaft. 

Walleser: Chines.*buddhist. Texte; Tibetisch. 

Krause: Relig. und philos. Systeme Ostasiens; Chinesisch; Japanisch. 

Jena. 

G1 a u e : Christentum und Buddhismus. 

Cappeller: Sanskritlektüre. 

S1 o 11 y : Sanskrit. 
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Kiel. 

Schräder: Sanskritgrammatik und «Übungen; Lekt. d. Mudrarak« 
shasa; Sektenwesen und Mönchstum der Hindus; Tibetisch. 

Strauß : Buddhist. Philosophie; Lekt. e. philosoph. Sanskrit«Textes. 

Köln. 

Scheftelowitz: Vergl. Sanskritgrammatik; Sanskrit«, und Pali« 
Übungen. 

Königsberg i. Pr. 

Franke: Sanskritgrammatik; Religion des Veda. 

Leipzig. 

Jeremias: Jesus und Buddha. 

Hertel: Sanskrit; Veda; Visäkhadatta, Mudräräksasa. 

Conrady: Chinesisch; Shu«king; Tso«chuan; Chou«shu; Ostasiat. 
Seminar m. Übungen. 

Gössel: Sanskrit. 

Erkes: Lun«yü; Lao«tse; Chinas relig. Entwicklung. 

Marburg i. H. 

G e 1 d n e r : Sanskrit. 

L i n d e n a u : Buddhist. Urtexte; Sanskritübungen; Sakuntala. 

München. 

Aufhauser: Das Christentum im ostasiatischen Kulturkreis; Chri« 
stentum und Buddhismus im Kampfe um die Völker Asiens. 

Geiger: Sanskrit; arisches Seminar; Rigveda. 

Scherman: Völkerkunde Hochasiens; Buddhismus. 

Münster i. W. 

Schmidt: Sanskritgrammatik; Übungen im oriental. /Seminar. 

Rostock. 

Herrmann: Konfuzius, Buddha, [Zarathustra, Mohammed]. 

Tübingen. 

O e h 1 e r : Evangel. Missionen Ostasiens; Geist des Chines. Volkes im 
Spiegel neuer Beurteiler. 

Garbe: Sanskit, Grammatik und Lektüre. 

Würzburg. 

J o 11 y : Das britische Kolonialreich in Indien; Sanskrit (Böhtlingk*s 
Chrestomathie). 


in. Vorträge. 

Dr. Türck sprach am 10. Oktober in der „Armbrust“ zu Weimar über 
„Die Mystik von Buddha bis Goethe“. 

Professor Bosselt sprach am 13. November im Kunstverein zu Magde« 
bürg über „Indische Plastik“. 

Ingenieur Willfort sprach am 15. November im Festsaal des Ingenieur« und 
Architektenvereins zu Wien über „Land und Leute, Sitten und 
Gebräuche in Turkestan“ unter Vorführung zahlreicher Lichtbil« 
der, wie unter Demonstration moderner Trachten aus Zentralasien. Das 
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gleiche Thema mit Erklärung der Kleidungsstücke behandelte er in einem 
öffentlichen Vortrag am 21. November. 

Dr. Krahl hielt am 20. November einen Lichtbildervortrag in Halle a. 
d. S. über „E i n e R e i s e d u r ch I n d i e n“ in der „Loge zu den drei Degen“. 

Hans Lambertz, der Leiter der Ostasienabteilung des Deutschen Aus* 
land*Instituts, Stuttgart, hält seit dem 16. November jeden Mittwoch 
Nachmittag im Aufträge des Instituts eine Reihe von 11 Lichtbildervor* 
trägen vor den Schülern und Schülerinnen höherer Lehranstalten S t u 11* 
garts im Lindenmuseum über Land und Leute, Religionen, Sitten und 
Gebräuche Chinas und Japans. Dergleiche hielt am 3. November 
einen Lichtbildervortrag in spanischer Sprache in der „Deutsch*Spanischen 
Vereinigung Württembergs“, Stuttgart, über „J a p a n“; am 10. November 
sprach er über das gleiche Thema auf dem Schwestern abend der Frei* 
maurerloge „Zu den drei Zedern“, und am 20. November im „Christlichen 
Verein junger Männer“ in Gablenberg bei Stuttgart. 

Ludwig Ankenbrand sprach am 29. Oktober im „Evangelischen Volks* 
bund“ zu Wangen über „Religionen, Sitten und Gebräuche 
in Indien“, am 4. November in der Ortsgruppe Cannstatt des 
„Württembergischen Freidenker* und Monistenbundes* 4 über „Die hei 1 i* 
gen Stätten der drei großen Weltreligionen in Asien“ 
(unter besonderer Berücksichtigung des Buddhismus) und am 7. Dezember 
im „Verein für Handelsgeographie“ im Saale des Stuttgarter Linden* 
museums über „Die Singhalesen auf Ceylon“, jeweils mit Licht* 
bildern. 

Professor Kümmel und Dr. With sprachen im Laufe des Oktober mehr* 
mals im Erfurter Verein für Kunst und £unstgewerbe über „I n d i* 
sche“ und „Chinesische Kunst**. 

Rabbiner Dr. Kronheim sprach in der Aula des Gymnasiums zu Biele* 
feld am 13. November über den „Buddhismus“. Nach der „Westf. 
Ztg.“ vom 14. November sagte der Redner u. a.: „Es gibt eine Wieder* 
Verkörperung, aber keine Unsterblichkeit, keine Seele und keinen Gott. 
Jede Form des Gottesglaubens ist hier abgelehnt, die niedere wie die hohe. 
Eben dies hat freilich dem Buddhismus großen Abbruch getan. Er ist in 
Indien vom Islam und Hinduismus überflutet worden. Und er selber hat 
schließlich den Gottesgedanken wieder eingeführt: Buddha wurde zur 
Gottheit. Er verheißt als höchstes Ziel das Nirwana . . .“ 

Geheimrat Luders, der bekannte Berliner Indologe, sprach vor den Mit* 
gliedern der Berliner Ortsgruppe der Morgen ländischen 
Gesellschaft in der Aula der Universität am 26. November über die 
Bedeutung der Funde Steins, v. Lecoq's, Grünwedels und Pe 1 * 
1 i o t s in Ostturkestan für die Erforschung des Buddhismus. 

IV. Zeitungs* und Zeitschriftenschau, 

a) Zeitung8*Aufsätze. 

Döhring, Prof. Dr., „Der Buddhismus in Siam“ in „Allg. Thüring. Landes* 
zeitung“, Weimar, vom 7. Dezember. Döhring schreibt, daß der südliche 
Buddhismus „nirgends so festen Fuß gefaßt und so tief ins Volksbewußtsein 
eingedrungen“ sei, wie in Siam. Er nimmt an, daß er bereits zwei Jahr* 
hunderte vor Beginn unserer Zeitrechnung im Gebiet des heutigen Siam 
eingedrungen sei, was sowohl mit der siamesischen, wie mit der ceylonesi* 
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sehen Tradition übereinstimme. „Der Oberpriester des ganzen Landes ist 
stets ein Prinz der königlichen Familie, augenblicklich der Prinz V a j i« 
rian, ein Onkel des Königs.“ Eingehend bespricht er die Toleranz der 
Könige Siams den christlichen Sendboten gegenüber, und bemerkt sodann, 
daß jeder Siamese einschließlich der Prinzen des königlichen Hauses we« 
nigstens einige Tage im Kloster zubringe. „König Mongkut, der 1851 
bis 1868 regierte, ist vor seiner Thronbesteigung achtzehn Jahre lang 
Mönch gewesen. . . . Man kann ihn . . . nur mit dem König Asoka ver« 
gleichen, so viele Tempel und Stupas hat er renovieren und neu errichten 
lassen; während seiner Regierung ist die große Nachblüte buddhistischer 
Tempelkunst in Siam zu verzeichnen. Er beherrschte nicht nur aufs ge« 
naueste die sehr umfangreichen heiligen Schriften der Südbuddhisten, son« 
dern er war auch mit dem Inhalt der Bibel innig vertraut . . .“ Er führte 
auch die alten Ordensregeln in aller Strenge unter den Mönchen wieder ein 
und nannte die Mönche, die sich an diese Ordnung hielten, „Thama« 
jutbhikkhus“ — im Gegensatz zu den Mohanikai«Mönchen. 
„Die Mönche sind ein bedeutender Faktor für die Kultur des Landes, da 
hauptsächlich sic den' Unterricht der Jugend leiten und besonders ihrer 
eifrigen Lehrtätigkeit ist es zu danken, daß es in Siam verhältnismäßig 
wenig Analphabeten gibt . . . Jedem Buddhisten ist die Tötung des Lebens 
streng verboten, so Fangen von Fischen und Vögeln und das Jagen von 
Wildpret . . . Die Mönche müssen sogar das Wasser, das sie zum Tee« 
kochen gebrauchen, vorher durch ein feines Sieb gießen . . ., um kleinste 
Lebewesen daraus zu entfernen, die sonst durch das Kochen und Trinken 
des Wassers getötet würden. Ein Buddhist wird das stechende Moskito 
nicht totschlagen, sonderg durch einen leichten Hauch verscheuchen. 
Das christliche Gebot der Nächstenliebe wird in Siam praktisch erfüllt. 
In freigebigster Weise werden Arme, Kranke und Krüppel beschenkt und 

gespeist.Nach all dem ist es erklärlich, daß die europäischen Mis* 

sionen, die schon seit vielen Jahrhunderten dort tätig sind, im allgemeinen 
keinen oder nur geringen Erfolg aufzuweisen haben . . . ., ein echter Sia« 
mese bleibt Buddhist.“ 

Plaut, Dr. Paul, „Der Orient als Symbol“ in „Voss. Ztg.“, Berlin, vom 
16. Oktober. — 

Salzmann, Erich von, „Das Gralsgebirge“ in „Voss. Ztg.“ Berlin, vom 
3. November. Behandelt den Kongo San in Korea mit seinen Bergklöstem, 
und den Ruhm des Gebirges den es den 53 „Buddhas“ verdankt, die 
dort lebten. 


b) ZeitschriftemUbersicht. 

Die katholischen Missionen (Freiburg i. Br., Herder), 1921/22; Heft 1 
bringt „Das Heldenmädchen von Khanh«hoa“ (aus der letzten Christen« 
Verfolgung in Ahnam 1858 unter König Tü«dük); „Joseph Lopahong, der 
Laienapostel von Schanghai“, von Alfons Väth, S. J„; sowie kleinere Auf« 
sätze und Nachrichten aus Japan und China. Heft 2 enthält nichts von 
Bedeutung über den fernen Osten. — 

Evangelischdutherisches Missionsblatt (Leipzig, 76. Jahrgang, Nm. 10 
und 11; herausgegeben von der Evang.«luth. Mission): „Eine Krisis in der 
Tamulenkirche“; „Indische Mission im Kreuzfeuer moder« 
ner Kritik“, vom Herausgeber, findet seine Fortsetzung. Diesmal wird 
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Graf Keyserlings Reisetagebuch eines Philosophen besprochen. — Weiter* 
hin „Die Tamulenmission im Jahre 1920“ von Bischof D. Dr. Hcuman. 
Dazu kleinere Nachrichten aus Indien. — 

Evangelisches Missionsmagazin (Herausgeg. v. Friedrich Würz, 10. Heft 
1921; Evang. Missionsverlag, Stuttgart): „Vom neuen China“ von H. Gieß 
und G. Ludwig. Kleinere Nachrichten aus Indien und China. In einer 
Übersicht „Aus fremden Zeitschriften“ führt das Blatt aus dem Juliheft 
von „The East and the West“ aus einem Aufsatz über Karma aus der 
Feder des anglikanischen Missionars J. Paul S. R. Gibson, Ceylon, einen 
Vergleich der buddhistischen mit der christlichen Erlösungslehre an, dem 
wir folgende Stelle entnehmen: „Der Buddhismus, ruhend auf der An* 
nähme der Isolierung des Individuums, setzt ein unerbittliches Gesetz der 
Gerechtigkeit voraus und ist nur befriedigt wenn auch der letzte geschul* 
dete Heller bezahlt ist. Das Christentum geht aus von der Solidarität der 
Menschheit und den Wechselbeziehungen ihrer Glieder. Sein Ideal ist 
Einigung und nicht Isolierung. Es fürchtet sich nicht, in seinen Dienst die 
geheimnisvollen Mächte des Leidens zu zwingen, um die endliche Glück* 
Seligkeit der Menschheit zu erreichen. Es kann nicht ruhen, bis auch das 
letzte Glied im Glutofen des Liebesfeuers geschmiedet ist.“ 

Ostasiatische Rundschau (Deutscher Uberseedien&t G. m. b. H., Berlin 
SW 19). Jahrg. III., Heft 19 bringt einiges über die neue chinesische Reli* 
gion „Tai i chiao“, die darnach „eine Mischung von Buddhismus, Con* 
fucismus, Taoismus und römisch-katholischen Glaubenslehren ist.“ Die 
Hefte 20, 21 und 22 bringen zahlreiche politische Nachrichten, sowie all* 
gemein Wissenswertes über Japan, China, die Philippinen usw. 

Die Tat (Jena) bringt „Das Schicksal“, ein erdachtes Gespräch, von Paul 
Ernst. Personen des Gesprächs: Der Brahmane, der deutsche Gelehrte 
und der tragische Dichter. Der Buddhismus wird ebenfalls kurz gestreift. 

V. Kleine Mitteilungen. 

Immer noch hält Rabindranath Tagore in den weitesten Kreisen das 
Interesse für Indien wach — seine Theaterstücke gehen über die deut* 
sehen Bühnen, seine Werke finden reißenden Absatz und in den deutschen 
Blättern erscheinen zahlreiche Aufsätze über ihn: „Steads Review“, Mel¬ 
bourne, berichtet, daß die deutschen Ausgaben von Tagores Werken die 
höchsten Auflageziffern erreicht hätten — selbst in Indien oder England 
ist Tagore nicht so gelesen, wie bei uns. Ende November erschien, von 
Emma und Vasil Sk rach übersetzt, Tagores „Nationalismus“ 
in tschechischer Sprache (J. Snajdr, Kladno). — 

Tumulte in Rangoon. Wie die Zeitungen berichten, kam es bei einer 
buddhistischen Festlichkeit Anfang November in Rangoon in der Nähe der 
Shwe Dagon Pagode zu Tumulten, „da die Mönche freien Zutritt zu 
einer Theateraufführung verlangten, der ihnen verwehrt wurde. Die Polizei 
und indische Gurkhas suchten die Mönche und die ihnen beistehende 
Volksmenge, insgesamt etwa 3000 Personen, zu zerstreuen. Ein Birmane 
wurde dabei getötet, 11 Birmanen und zwei Gurkhas erlitten Verletzungen.“ 
Leider ist aus dieser Nachricht nicht recht zu ersehen, worum es sich 
eigentlich handelte. Auf jeden Fall besteht jedoch keineswegs Veran* 
lassung, von „Religionskämpfen m Rangoon“ zu sprechen, wie dies die 
„Württemberger Zeitung“ (Stuttgart) tut, oder die Sache „sensationell“ 
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aufzubauschen, wie der „Berliner Lokal*Anzeiger“ vom 25. November, 
der unter der Überschrift „Boxende Buddhapriester 44 eine Schauermär er# 
zählt: „Der Boxkampf zwischen Priestern und Soldaten war der Höhepunkt 
der Revolte. Als die Soldaten sahen, daß sie den rasend gewordenen BucU 
dhapriestem nicht gewachsen waren, griffen sie zu den Waffen. Das schöne 
Fest zu Ehren Buddhas, des Gottes der Weisheit, endete mit einer Anzahl 
Schwerverletzter . . . — 

Eine Sammlung unter Japans Buddhisten für Deutschland. Der bud# 
dhistische Kinderbildungsverein in Kobe, der buddhistische Verein junger 
Männer in Osaka (unter Führung von Shingonpriestem) und andere bud# 
dhistische Organisationen Japans übergaben dem deutschen Botschafter 
Dr. Solf, Tokio, den Betrag von 4149,95 Yen (fast 130 000 M.) zugunsten der 
deutschen Kinderhilfe. Das Geld ist dem Kaiserin#Augusta#Viktoria*Haus 
in Berlin bereits zugegangen. Der Sendung lagen einige Briefe kleiner 
japanischer Buddhisten bei, woraus die Weser#Zeitung, Bremen, vom 
20. November, folgende mitteilt: „So schreibt z. B. ein Knabe: „In der 
buddhistischen Lehre heißt es, daß Freund und Feind gleichmäßig behan# 
delt werden müssen. Unsere Religion lehrt uns, daß Kinder, wie ihr, aus 
der Not gerettet werden müssen. Beschämt über den kleinen Betrag, über# 
reichen wir auch hiermit 300 Yen. Wir bitten euch, den kleinen Geldbetrag 
nicht zu tadeln, sondern unser Herz zu verstehen.“ Ein anderer Knabe 
schreibt: „Ich erhalte ab und zu von meinem Großvater und meiner Groß* 
mutter Taschengeld, welches ich gewöhnlich auf die Sparkasse bringe, 
und welches jetzt 30 Yen beträgt. Dieses Geld möchte ich mit dem Betrag, 
den wir durch unsere Veranstaltung erzielt haben, den notleidenden Kin* 
dem in Deutschland schicken 44 . 

Eine Kirche aller Konfessionen, in der den Anhängern Buddhas, 
Krischnas, Zoroasters, Moses’, Jesus’ und anderer „eine Kultstätte bereitet 44 
ist, wird, wie das Stuttgarter Neue Tageblatt “vom 9. Dezember berichtet, 
unweit von Chicago am Ufer des Michigansees von Anhängern der B a h a i# 
sekte, deren Hauptsitz Akko in Syrien ist, und deren Hauptortsgruppe 
in Deutschland sich in Stuttgart befindet, soeben erbaut.. Sie „steht allen 
Sekten und Religionen offen und ist der unabhängigen Erforschung der 
Wahrheit, der Einheit Gottes und der Einheit der Menschheit, der Har# 
monie von Wissenschaft und Religion, der Förderung einer Universal# 
religion und eines universalen Friedens geweiht. 44 Auch die Architektur 
dieses neuartigen Tempels soll eigenartig sein. — 

„Der Unbekannte aus Asien 44 . Unter dieser Überschrift bringt der „Vor# 
wärts 44 vom 30. November einen Bericht über einen Wohltäter der Armen 
in Berlin, der ohne Gegenleistung, ohne Prüfung und ohne nach Namen, 
Religion und dergl. zu fragen, Arbeitslose und Kranke mit Nahrung ver# 
sorgt, und der sich „Unbekannter aus Asien 44 nennt. Die Verteilungen 
fanden und finden jeweils in einem Restaurant in Schöneberg statt — der 
Verteiler heißt Sonnenstern, soll aus Litauen stammen und Magneto# 
path von Beruf sein. „Er hat sich offenbar 44 , wie der „Vorwärts 44 schreibt, 
„mit der indischen, bezw. buddhistischen Philosophie . . . beschäftigt 
und nennt . . . Indien als seine Wahlheimat. 44 — 

Aus Indien. Ende Oktober trat der Prinz of Wales seine große In# 
dienreise an, die über Indien, Ceylon, Birma und die Malaienstaaten bis 
nach Japan führen soll. Die Berichte, die uns über seinen Empfang in Indien 
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seither erreichten, lauten nicht sehr freundlich; so soll beispeilsweise in 
Bombay bei der Ankunft des Prinzen von den Anhängern G a n d h i ’s 
ein riesiges Opferfeuer von englischen Waren, besonders Stoffen und Klei* 
dungsstücken abgebrannt worden sein. Gandhi wird heute neben den 
Brüdern Ali und Rabindra Nath Tagore in Europa von allen Indern am 
meisten genannt — aber während Tagore in Indien nur einer kleinen 
Anzahl Gebildeter bekannt zu sein scheint, sind die Ali und Gandhi in 
aller Munde. Gandhi, der Jina, scheint durch seine ausgezeichnet organi* 
sierte passive Resistenz, die dem indischen Wesen am meisten entspricht, 
der wahre Volksheld Indiens werden zu wollen, wenn er es nicht schon istl 
— Mit dem Abschluß eines „Freundschaftsvertrages“ zwischen England 
und Afghanistan, der am 22. November in Kabul stattfand, fanden 
mancherlei schwierige Probleme, die der Sieg der Afghanen 1919 aufs 
neue aufrollte, ihre Lösung. England mußte die völlige Unabhängigkeit 
Afghanistans anerkennen, die freie Waffeneinfuhr durch Indien gestatten 
und die Regelung der auswärtigen Beziehungen den Afghanen selbst über* 
lassen. Die Gesandten für Kabul und London sind inzwischen ernannt 
worden. Afghanistan hat mit Angora und Rußland Verträge geschlossen; 
der Emir hat den ehern, türkischen Oberkommandierenden der Sinaifront, 
D j e ma 1 Pascha, zum Kriegsminister ernannt; und zum Frühjahr ist 
eine Zusammenkunft des Emirs mit der persischen und türkischen Re* 
gierung in Angora geplant. — 

VL Ausführliche Besprechungen buddhistischer und verwandter 
Werke in anderen Blättern. 

Zahlreiche Blätter bringen anläßlich der dreibändigen Neuausgabe der 
„Mittleren Sammlung der Reden Gotamo Buddhos“ von Karl Eugen 
N e u m a n n (R. Piper & Co., München) ausführliche Besprechungen dieses 
Werkes; so die „Presse“, Prag, von Franz Blei, d. „Hamburger Corres* 
pondent“ von Albert Ehrenstein usw. — 

Zu längeren oder kürzeren Auszügen, zu eingehenden Besprechungen, 
sowie zu Aufsätzen über den Buddhismus und den Lamaismus gab Sven 
H e d i n s neues Werk „Tsangpo Lamas Wallfahrt. Die Pilger“ (Brockhaus, 
Leipzig) den Zeitungen und Zeitschriften in den letzten Monaten Ver* 
anlassung. 

O. N a c h o d bespricht in der Nummer 46 des „Literarischen 
Zentralblatts“ ausführlich die 2. Auflage von Karl With, „Bud* 
dhistische Plastik in Japan“ (Wien 1920, Schrott & Co.). 

Kurt Schmid bespricht im „Leipziger Tageblatt“ vom 15. 
Oktober Johannes Hertel’8 „Weisheit der Upanischaden“. — 

Dr. RobertDrill gibt in dem Artikel „Wesfeöstliches“ in der „Frank* 
furter Zeitung“ vom 13. November eine eingehende Würdigung des Werkes 
„Religionssoziologie“ von Max Weber, dessen 2. Band (VII u. 378 S.) dem 
Hinduismus und Buddhismus gewidmet ist. — 

VH. Neuerschienene Bücher zur Kunde des fernen Ostens/) 

Hedin, Sven, Tsangpo Lamas Wallfahrt Die Pilger. Leipzig 1921, F. A. 
Brockhaus. 

Francke, Herrn., Dr., Durch Zentralasien in die indische Gefangenschaft 
172 S., ill., 8°, Herrnhut 1921, Missionsbuchhandlung. 

Coblitz, Wilhelm, Die Pagode. Berlin*Wilmersdorf 1921. Hermann Paetel, 
Verlag, G. m. b. H. (Reiseerinnerungen aus Indien, China, Japan etc.) 
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Deussen, Dr. Paul, (Übers.), Die Geheimlehre des Veda. Ausgew. Texte 
d. Upanishads, aus dem Sanskrit. N e u e 6. Auflage, XXIV und 221 S., 8*, 

Leipzig 1921, F. A. Brockhaus. 

Krause, Dr. F. E. A., Ostasien; Die Fragen des fernen Ostens. München 

1921, Dr. Franz A. Pfeiffer & Co., Verlag. 

Hedin, Sven, Drei Jahre im innersten Asien. Neue Auflage, 11.—15. 
Tausend. „Wissenschaftliche Volksbücher“, Braunschweig 1921, Georg 
Westermann. 

Neumann, Karl Eugen, Aus den Reden Gotamo Buddhos. Leipzig 1921, 
Ph. Reclam jun., Kl. 8 # , Reclams Universal Bibliothek Nr. 6245. 

(In Reclams Universal«Bibliothek haben damit nun endlich neben Arnolds 
„Leuchte Asiens“ und Rhys Davids „Buddhismus“ auch die „Reden Bud« 
dhas“ in Neumann’scher Übersetzung einen Platz gefunden!) 

Amann, G., Kulturgegensätze zwischen Europa und China. Ein Ver« 
ständigungsversuch. 50 S. t gr. 8°, Berlin 1921, M. Krayn. 

Garbe, Rieh., Die Bhagavadgitä. 2. A u f 1 a g e, Leipzig 1921, H. HaesseL 

Cohn, William, Die altbuddhistische Malerei Japans. 12 S., 20 S. Abb., 
kl. 8°, „Bibliothek der Kunstgeschichte“, herausgeg. v. Hans Ticke. Bd. 13; 
Leipzig 1921, E. A. Seemann. 

Keith, A., Berriedale, The Karm*Mimimsa. Oxford, Univ. Press., 8°, 
Heritage of India Series. 

Holthe tot Echten, R. O. van, Remcarnatie. Historische, ethische, wijsbe« 
geerige en wetenschappelijke beschouwing. Bussum, C. A. J. van Dis« 
hoeck. 8°. 

Kroll, Adolf, Das denkende A1L 42 S., 8°, Zeitz 1921', Sis«Verlag. 

(„Ein aUgemeinverständlicher Beitrag zur Philosophie des Bewußten. 
Vom buddhistischenNirwana«Irrtumin der german.«deutschen 
Weltanschauung bei Schopenhauer, Rieh. Wagner, Ed. v. Hartmann und seine 
RichtigsteUung auf der Grundlage der eddischen Lehre von der Unsterb« 
lichkeit und Unzerstörbarkeit des Geistes. Ein Versuch, unter Zuhilfe« 
nähme jetztzeitlicher Naturwissenschaftserkenntnisse.“) — 

Dutoit, Dr. Julius. Jatakam, Das Buch der Erzählungen aus früheren 
Existenzen Buddhas. Aus d. Pali zum 1. Male voUst. ins Deutsche übersetzt. 
Bd. 7.; Leipzig 1921, Theos. Verlagshaus, Dr. Hugo Vollrath. 8°; IV, 298 S. 

Overbeck, v., (Übers.), Hikayal Hang Tuah. Bd. 7/8 der Meisterwerke 
oriental. Literatur. Georg Müller, München 1921. 

Grierson, Sir George Abraham, Linquistic Survey of India vol. IX: Indo« 
Aryan Family. Central group. Port 4: Specimens of the Pahäri languages 
and Gujurf. Calcutta: Superint Government Printing. 4*. 

Vaswani, T. L.: The secret of Asia. Essays on the spirit of Asian 
culture. Madras, Ganesh. 

Dahlke, Dr. Paul (Übers.), Buddha, Auswahl aus dem Palikanon (Aus: 
„Die Bibeln der Völker“). Berlin 1921, Brandus’sche Verlagsbuchhandlung. 

Abegg, Der Petrakalpa des Garuda«Purana. Vereinigung Wissenschaft« 
licher Verleger Walter de Gruyter & Co., Berlin 1921; X, 272 Seiten, 8°. 
(Naunidhiräma’s Säroddhira; Eine Darstellung des hinduistischen Toten« 
kultus und Jenseitsglaubens.) 

(Fortsetzung folgt in nftchster Nummer.) 


Verlag Osk. Schloss, München-Neubiberg. Druck von KnorrÄHlrth, G.m.b.H., München 





ZEITSCHRIFT 
FÜR BUDDHISMUS 

HERAUSGEGEBEN VON OSKAR SCHLOSS, M 0 N C H E N - N E U B I B E R G 
SCHRIFTLEITUNG:; PROFESSOR DR. WILHELM GEIGER, MÜNCHEN 

4. Jahrg. Heft 4/6 April/Juni 1922 


Buddha und Mahävira, die beiden 
indischen Religionsstifter 

Von Ernst Leumann 
(Fortsetzung von Heft 1/3) 


3. Pratyekabuddha und Buddha 

Also Mahävlra ist auf angestrengteste Arbeit an sich selbst 
ausgegangen, er war nicht bloß Mönch, sondern zugleich Asket. 
Dagegen Buddha, als er sich zurechtgefunden hatte, war nicht 
mehr Asket, sondern Mönch mit dem Streben nach einer muster¬ 
haften Lebensbetätigung. Der eine hatte so sein Ziel in sich, der 
andere in der Allgemeinheit, und eben darum, weil Buddha über 
das Eigenziel hinauswuchs und sein Ziel in der Allgemeinheit fand 
darum ist er der Größere, der Erhabenere, derjenige, der allein 
von den beiden in unserer Schätzung an die Seite von Christus tritt. 

Der große Unterschied, auf den wir da stoßen, prägt sich noch 
in allerlei Einzelzügen aus, — in Einzelzügen, von denen wir nun 
die wesentlichsten verfolgen wollen. Buddha kommt in seinem 
Blick aufs Allgemeine oder genauer in seinem innerlichsten Emp¬ 
finden, daß der Mensch nicht für sich, sondern fürs Ganze 
da sei, zur Pflicht der Selbsthingabe zum Besten Anderer, 
zur Pflicht der Selbstaufopferung für Alle; das scheidet seine 
Religion völlig und deutlichst von derjenigen Mahävlra’s: dort das 
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Höchste die Selbstbezähmung, hier das Höchste die Selbstauf¬ 
opferung. Und auch noch in zwei andern Ausdrücken tritt dieser 
große Gegensatz zutage, in den Wörtern Pratyeka-Buddha und 
Buddha: Pratyeka-Buddha heißt »der Weise für sich“, Buddha 
»der Weise schlechthin* d. h. der Weise für Alle. Ersteres ist 
der einsiedlerisch lebende Weise, der sich mit der Sorge um sein 
eigenes Seelenheil zufrieden gibt, letzteres ist der ins Volk tre¬ 
tende Weise, der durch Lehre und Beispiel das Seelenheil Aller 
fördern will. Es bezieht sich nun freilich der Ausdruck 'Pratyeka- 
Buddha ,der einsiedlerische Weise 4 nicht auf Mahävlra; denn auch 
Mahävlra hat sich an die Allgemeinheit gewandt, hat wie Buddha 
eine Anzahl Jünger um sich gehabt und hat eine Ordensgemein- 
scbaft gegründet, die immer mehr an Ausdehnung gewann, die 
zwar keine Missionen über die Grenzen Indiens hinaussandte, aber 
doch in Indien selber bis auf die Gegenwart lebenskräftig geblieben 
ist. Also Mahävlra war nicht das, was unter einem Pratyekabuddha 
verstanden wurde; vielmehr galten als Pratyeka-Buddha’s nur die 
wirklich für sich lebenden Weisen, die keine Lehre verkündeten, 
keinen Anhang sammelten, keine Schule bildeten, — Leute, die 
auch keiner Schule angehörten, sondern die von sich aus durch 
ein eigenes Erlebnis, nicht durch eine Bekehrung auf weltflüchtige 
Gedanken gekommen waren und sich nun einem asketischen Leben 
widmeten. Ja, aber obschon also Mahivira höher als ein Pratyeka- 
Buddha eingeschätzt war, hatte er doch mit dem Wesen eines 
solchen das gemein, daß er sich recht sehr mit sich selbst be¬ 
schäftigte und auch seinen Anhängern dieses Für-sich-sein zur 
Pflicht machte. Er stand also sozusagen auf. der Linie zwischen 
einem Buddha und einem Pratyeka-Buddha. Er war eine zurück¬ 
haltende, Buddha eine offene Natur. Mahävlra mied den 
Umgang mit Menschen, Buddha pflegte ihn. Dieser Gegensatz 
kommt teils darin zum Ausdruck, daß Buddha mit den Seinigen 
gelegentlich sich zu einer Mahlzeit ein laden ließ, was Mahävlra 
als ein unerhörtes Paktieren mit dem Weltleben empfand. Teils 
aber .und bedeutsamer zeigt sich jener Gegensatz darin, daß 
Buddha auf seinen Wanderungen den und jenen ansprach und mit 
gewandtem Eingehen auf seine Lebensansichten und Lebensgewohn¬ 
heiten in allgemein- erzieherischem und erhebendem Sinne auf ihn 
einwirkte. Auf eine solche Tätigkeit allgemeinster Seelsorge hätte 

♦ 
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der Asket Mahavlra bei seiner Menschenscheu nie verfallen kön¬ 
nen; es kam nicht vor, daß er Jemanden aufsuchte, um ihn geist¬ 
lich zu belehren und zu beraten, und wenn allenfalls Jemand einer 
religiösen Unterhaltung wegen zu ihm kam, dann hat er kaum 
auf die Gedankengänge des Besuchers sich einzurichten ge¬ 
wußt, sondern einfach in starrer Darlegung seiner eigenen Lehren 
eine strenge Antwort erteilt. 

Buddha’s eigene Art in diesen Dingen tritt aus zahlreichen 
Erzählungen hervor, die über ihn berichtet werden. Ich greife die¬ 
jenige heraus, die den Titel ,Schakal-Unterweisung 4 führt. Gemeint 
ist die Unterweisung eines Mannes namens ,Schakal 4 , 
eines Mannes, der bei uns* weil die Inder dem Schakal die Rolle 
unseres Fuchses zuteilen, den Namen ,Fuchs 4 geführt haben würde. 
Dieser Mann war übrigens ein Hausbesitzer, also nach unserm 
Sprachgebrauch genau genommen nicht einfach ,ein Mann namens 
Fuchs 4 , sondern ,ein Herr Fuchs 4 . Doch tut der Name hier nichts 
zur Sache; es muß nur davon gesprochen werden, weil unsere 
Erzählung nach ihm benannt ist. Unser Hausbesitzer war in brah- 
manischen Anschauungen und Gewohnheiten aufgewachsen, wo die 
alte Naturverehrung unter Anderm in der Weise fortlebte, daß 
manche Leute nach den verschiedenen Himmelsrichtungen eine An¬ 
dacht, die der ganzen Natur gelten sollte, verrichteten: teils mach¬ 
ten sie dabei eine bloße Verbeugung, teils sprachen sie zugleich 
eine bezügliche Formel, teils brachten sie nach den einzelnen 
Richtungen hin eine kleine Wasserspende dar; Leute der dritten 
Art werden im Jaina-Kanon unter dem Namen Dlsa-pokkhiya 
öfter erwähnt. Unser Hausbesitzer pflegte die erste Art der Na¬ 
turverehrung: mit gelöstem Haar und nassem Gewand (mit diesem 
Gewand vielleicht an die Wasserspende erinnernd) verbeugte er 
sich in der Morgenfrühe mit gefalteten Händen zunächst viermal 
gen Osten, dann gen Süden, gen Westen, gen Norden, endlich 
neigte er ebenso sein Haupt viermal dem Zenith und viermal dem 
Nadir zu. So rechnen die Inder von alters her im Allgemeinen 
mit sechs oder auch mit zehn Himmelsrichtungen, indem zu 
unsern vier oder acht Richtungen immer noch Oben und Unten 
hinzukommt. Als Buddha an dem Hause unseres Naturanbeters, 
wie er eben seine Morgenandacht verrichtete, vorbeikam, da trat 
er zu ihm und fragte ihn, warum er diese Zeremonie vollziehe. 
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„Ich vollziehe sie — antwortete er —, weil mein Vater mich so 
gelehrt hat und weil ich die Weisung meines Vaters ehre und 
hochhalte.* Buddha wußte, daß mit solchem Naturkultus sich zu¬ 
gleich die Vorstellung verbinde, es könne dadurch Unheil, das von 
der Natur drohe, abgewandt werden, und so sagte er, der beste 
Schutz im menschlichen Dasein werde erreicht durch Verrichtungen, 
die sechs ganz andere Ziele als die Himmelsrichtungen ins Auge 
fassen. Die sechs besseren Ziele seien die Eltern anstelle des 
Ostens, die Lehrer anstelle des Südens, Frau und Kinder 
anstelle des Westens, Freunde und Verwandte anstelle des 
Nordens, Mönche und Brahmanen d. h. die Geistlichen 
anstelle des Zeniths und das Hausgesinde anstelle des Nadirs. 
So weiß Buddha auf die Vorstellungen des in altvaterischer Na¬ 
turreligion befangenen Hausbesitzers einzugehen und weiß sie im 
Sinne seiner eigenen Menschheitsreligion umzudeuten. Ja, er führt, 
wie unsere Erzählung weiter schildert, die Umdeutung vollständig 
durch und gründet auf die sechs neuen Ziele eine ganze Pflich¬ 
tenlehre. Dabei fügt er noch den neuen Gedanken der Gegen¬ 
seitigkeit bei: 


nicht bloß seien die Kinder ihren Eltern verpflichtet, 
sondern auch die Eltern ihren Kindern, 
nicht bloß die Schüler den Lehrern, 

sondern auch die Lehrer den Schülern, 
nicht bloß der Mann der Frau, 

sondern auch die Frau dem Manne, 
nicht bloß der Mann den Freunden, 

sondern auch die Freunde dem Manne, 
nicht bloß die Herren den Dienern, 

sondern auch die Diener den Herren, 
nicht bloß die Weltlichen den Geistlichen, 

sondern auch die Geistlichen den Weltlichen. 


Und jedes der sechs Doppelziele, die sich so ergeben, wird 
sodann von Buddha — in lehrhafter Gleichmäßigkeit, die dem 
Gedächtnis und dem Verständnis zu Hülfe kommen will — fünf¬ 
fach gegliedert, womit ein recht übersichtliches System von sechs- 
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mal zehn Pflichten hergestellt und gewonnen ist. Probeweise 
sei hier nur die erste Dekade von Pflichten mitgeteilt: 

Die Eltern müssen ihre Kinder 

1. zurückhalten vom Bösen, 

2. anleiten zum Guten, 

3. unterrichten lassen, 

4. verheiraten, 

5. ihnen ein Erbe hinterlassen. 

* 

Das Kind soll daher denken 

6. ich werde sie unterstützen, die mich unterstützt haben, 

7. ich werde den Familienpflichten, die auf mir ruhen, genügen, 

8. ich werde das Eigentum der Eltern bewahren, 

9. ich werde mich selbst würdig beweisen, ihr Erbe zu werden, 

10. wenn sie hingeschieden sind, werde ich ihr Gedächtnis ehren. 


Es ist also in der Hauptsache eine Laien moral, die in un¬ 
serer Erzählung verkündet wird, eine Moral für Leute weltlichen 
Standes. Dagegen wäre der edle achtteilige Pfad, von dem wir ge¬ 
sprochen haben, alseine allgemeine Moral zu bezeichnen, als 
eine Moral, die gleichmäßig auf Mönche wie auf Laien anwendbar 
ist. Der Geist aber ist beidenorts derselbe; auch in der neuen 
Klassifikation spüren wir wieder den Hauch des Wortes Samyak 
,recht, richtig, gut 4 : sie will, daß die menschlichen Beziehungen 
in gegenseitiger Rücksichtnahme richtig, ordentlich, normal 
seien. 


4. Schonung und Mitleid 

Wir kamen auf die mitgeteilte Erzählung und die in ihr ent¬ 
haltene' Pflichtenlehre zu sprechen, indem wir den Gegensatz ver¬ 
folgten, der zwischen den beiden großen Persönlichkeiten Mahä- 
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vlra und Buddha bestand. Beim einen fanden wir Askese d. h. 
,die Abtötung des Fleisches*, beim andern das Samyak d. h. ,die 
rechte Art, die Musterhaftigkeit*, beim einen Selbst Zähmung, beim 
andern Selbstaufopferung, beim einen Zurückhaltung und Men¬ 
schenscheu, beim andern Offenheit und Menschenfreundlichkeit. Wir 
können bei jedem der Beiden noch ein Letztes finden, das seinen 
• Charakter vollends beleuchtet. Von MahavTra wird immer und 
immer wieder als oberstes Gebot die a-himsa ,das Nichtverletzen 
lebender Wesen* gefordert. Sein Verhältnis zur Welt der Geschöpfe, 
zu Mensch und Tier, gipfelt so im Begriff der Schonung, der 
Rücksich tnahm e. Dagegen läßt sich der Grundzug von Buddha’s 
Wesen in der seine Selbstaufopferung bedingenden Eigenschaft, in 
Mitleid oder Teilnahme, erfassen. Diese Ausdrücke greifen 
an die Wurzel der beiden Religionssysteme; in ihnen kommt der 
eigentliche Fortschritt, den Buddha über MahavTra hinaus getan 
hat, zur lebendigsten Ausprägung: anstelle von Schonung oder 
Rücksicht erscheint bei ihm Teilnahme oder Mitleid. Mit 
dem Herausheben dieser Begriffe gewinnen wir auch das richtige 
Verhältnis, in dem unsere beiden indischen Religionen zum Chri¬ 
stentum stehen. Im Christentum ist ein abermaliger Fortschritt zu 
erkennen; da heißt das Oberste nicht Mitleid oder Teilnahme, 
sondern Liebe. 

Die Ideen der Schonung und des Mitleids sind nun in den 
beiden indischen Religionssystemen tief verankert, und wir wollen 
jetzt auch dieser Verankerung nachgehen. 

,Du sollst nicht töten* war natürlich in Indien von alter Zeit 
her ein oberstes Gebot. Aber erst mit der Herausbildung pantheisti- 
scher Gedanken und mit dem Aufkommen der Seelenwanderungs¬ 
phantasien ergab es sich, daß das Gebot sich allmählich dahin er¬ 
weiterte, daß auch die Tötung von Tieren für unrecht empfunden 
wurde, hatten doch die Tiere Teil an der Allbeseelung und mochten 
doch in ihnen Menschenseelen verkörpert sein. Zwar die Tötung 
von Opfertieren war durch die altüberlieferte Religionsübung 
des Brahmanentums geheiligt, aber selbst dieses im Dienste der 
Götter vollzogene Tun ward mehr und mehr als Untat empfunden 
und hat einerseits die allgemeine Ehrfurcht vor der brahmanischen 
Religion untergraben, andererseits sie selbst da und dort zu Mil¬ 
derungen der Opferpflicht, zur Ersetzung von Tieropfern durch 
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Naturalienopfer veranlaßt. Bei Mahavlra und Buddha erscheint nun 
selbstverständlich unser Gebot an erster Stelle in der Reihe ihrer 
Gebote, und ebenso selbstverständlich erscheint es da in der ver¬ 
schärften Form, die auch das Leben der Tiere durchaus geschont 
wissen will. Und genau so erscheint das Gebot auch bereits bei 
einem früheren Hauptvertreter der mönchischen Lebensweise, 
den wir hier vorübergehend in den Kreis unserer Betrachtung 
hereinziehen wollen« Dieser frühere Gründer einer Mönchsgenos¬ 
senschaft hieß Pärsva, und seine Anhänger nannte man darnach 
,Pärsva-Abkömmlinge 4 (PärsväpatyTyäh). Es scheint, daß dieser PärsVa 
schon, als Mahavlra auftrat, verstorben war; aber sein Orden be¬ 
stand noch, vermischte sich indessen wohl bald mit Mahävlra’s 
eigener Anhängerschaft. Mahavlra selbst betrachtete sich nämlich 
als denjenigen, der in die Fußstapfen Pärsva’s getreten war und 
der dessen Lehre weiter ausbildete und vervollkommnete. Gerade 
in der Festsetzung der Gebote knüpfte er an ihn an und ging 
er über ihn hinaus. Pärsva hatte deren vier aufgestellt, Mahavlra 
fügte ein fünftes Gebot hinzu, und auch Buddha forderte von 
den Seinigen die Befolgung von fünf Geboten. Im Einzelnen aber 
zeigen sich da gewisse Unterschiede. 


Parsva’s vier Gebote waren: 

1. sawäo pändiväyäo veramanam ,das Ablassen von jeder Tötung 
von Lebewesens 

2. sawäo musä-väyäo veramanam ,das Ablassen von jeder lüg¬ 
nerischen RedeS 

3. sawäo adinn y ädänäo veramanam ,das Ablassen von jedem 
Nehmen von Dingen, die einem nicht gegeben werdenS 

4. sawäo bahiddhä-dänäo veramanam ,das Ablassen von jedem 
äußerlichen Geben* (was Besitzlosigkeit voraussetzt). 

,Das äußerliche Geben* ( bahiddhä-däna ) ist anscheinend ein decenter 
Ausdruck für die ,Paarung* (das Abgeben von Samen), während gleich¬ 
zeitig ,das Ablassen von äußerlichem Geben*, in allgemeinem Sinne 
verstanden, Besitzlosigkeit voraussetzen würde. So entspräche das 
vierte Gebot Pariva’s eigentlich nicht bloß dem vierten, sondern auch 
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dem fünften Gebote MahSvTra’s. Das ist in der Tat die Meinung der 
jinistischen Tradition. — Die ganze Liste von Parsva’s Geboten hieß 
der cäaj’jäma (skt. catur-yama , wofür die Brabmanen catur-niyama 
gesagt haben würden). Buddha oder wenigstens die buddhistische Über¬ 
lieferung, wie sie im SamannaphaU-sutta vorliegt, ist der Meinung,. 
Mabavlra sei bei Pärsva’s cäuj-jäma (in buddhistischer Sprache cäta- 
yima) stehen geblieben; das trifft wohl selbst für Mahavlra’s jüngere 
Jahre nicht zu, weil jede bezügliche Äußerung im Jaina-Kanon fehlt» 


Die Liste Mahavlra’s lautet: 

1. sawao panäivayao veramane ,das Ablassen von jeder Tötung 
von Lebewesen 4 , 

2. sawao musa-väyao veramane ,das Ablassen von jeder lügneri¬ 
schen Rede 4 , 

3. sawao adatfädänäo veramane ,das Ablassen von jedem Neh¬ 
men von Dingen, die einem nicht gegeben werden*, 

4. sawao mehunäo veramane ,das Ablassen von jeder Paarung*, 

5. sawao pariggahäo veramane ,das Ablassen von jedem Besitz*. 


Buddha’s fünf Gebote sind: 

1. pänätipätä veramani ,das Ablassen vom Töten von Lebewesen“- 

2. adinn’ädänä veramani ,das Ablassen vom Nehmen von Dingen, 
die einem nicht gegeben werden*, 

3. abrahmacariyä veramani ,das Ablassen von Unkeuschheit*, 

4. masä-vädä veramani ,das Ablassen von lügnerischer Rede*, 

5. surä-meraya-majja pamädatthänä veramani ,das Ablassen von 
Getränken, die den Leichtsinn und die Unzurechnungsfähig¬ 
keit befördern.* 


Nicht bloß die Originalausdrücke der vorstehenden Listen wer¬ 
den fast jeden Leser fremdartig anmuten, sondern auch deren Über¬ 
setzung. Dieses unpersönliche,Ablassen* von diesem und jenem 
wird ihm matt und pedantisch, wenn nicht gar langweilig vorkom- 
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men. Wir sind eben alle vom Judentum und Christentum her an 
eine kräftigere, ich möchte sagen an eine jugendlichere Formu¬ 
lierung der Gebote gewöhnt. In eindringlichster Anrede heißt es 
da ,du sollst nicht töten* oder ,du sollst nicht stehlen* und ähnlich 
bei allen Geboten; und dieser alttestamentarischen Entschiedenheit 
in der Ausdrucksweise entspricht es durchaus — ja sie steigert 
sich noch, wie auch die Gebote selber sich steigern —, wenn 
Christus beifügt „eure Rede sei ja ja, nein nein, was darüber ist, 
ist vom Bösen** oder wenn er erklärt: euch ist gesagt worden, ihr 
sollt nicht ehebrechen, ich aber sage euch, wer ein Weib auch 
nur ansieht, daß er ihrer begehre, der hat schon im Herzen mit 
ihr die Ehe gebrochen. Ja, es ist nicht zu leugnen, wir kommen 
hier an einen Punkt, wo die Religionsstifter Indiens, so hervor¬ 
ragend sie persönlich sein mochten, sich recht zu ihren Ungunsten 
von denen des westlichen Asiens unterscheiden: lehrhaft und zu¬ 
gleich altersmüde klingen ihre Gebote, warnend und zugleich jugend¬ 
frisch die jüdisch-christlichen. Freilich sind einige der indischen 
Gebote umfassender als die jüdisch-christlichen: sie müssen 
umfassender sein, weil sie Mönchen auferlegt wurden. Für die 
weltlichen Bekenner der indischen Religionsstifter mußten Er¬ 
leichterungen zugelassen werden. Beispielsweise werden bei 
Pärsva und Mahivira die Gebote im allgemeinen in der Weise 
für die frommen Laien modifiziert, daß von diesen nur das 
Ablassen von grober Tötung, von grober Lüge, von grobem 
Diebstahl — bei den übrigen Geboten ist die Ausdrucksweise 
anders — gefordert wird: in den angegebenen Fällen tritt im 
Original statt des Wortes sawäo ,von jeder oder jedem* das Wort 
thülüo ,von grober oder grobem* ein. 

Doch uns kommt es nun in dem Zusammenhang, von dem wir 
ausgingen, in Wahrheit nur auf das erste der fünf Gebote an, 
auf das Ablassen vom Töten lebender Wesen. In der Art nämlich, 
wie sich Mahivira und Buddha zu diesem Gebote stellen, zeigt 
sich uns von neuem ihre ganze Verschiedenheit. < Beide zwar for¬ 
dern es an erster Stelle und beziehen es gleichmäßig auf die Scho¬ 
nung von Tier und Mensch. Aber soweit stehen sie auf allge¬ 
mein-indischem Boden. Dagegen hat Mahivira und er allein 
diesen Boden für sich und die Seinigen gleichsam zu einer beson¬ 
deren Plattform erhöht, indem er das Gebot noch weit umfassender 
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stellt und noch weit dringlicher einschärft, als es Buddha und 
andere getan haben. Er erstreckt es von pantheistischen Grund¬ 
vorstellungen der Allbeseelung aus auf die ganze Natur: nicht bloß 
die Menschen und die Tiere, sondern auch die Pflanzen und die 
Elemente — Wasser, Feuer, Luft und Erde — sollen möglichst unbe¬ 
helligt bleiben; weder Lebendes noch Lebloses oder scheinbar Leb¬ 
loses darf getötet oder verletzt oder gequält oder mißbraucht oder 
gestört werden. Im Besbndern soll man sich vor dem Töten und 
Verletzen kleiner und kleinster Lebewesen dadurch hüten, daß 
man eine Reihe von Utensilien in Gebrauch nimmt, einen Schleier 
vor den Mund, eine Seihe für Flüssigkeiten, eine Bürste für den 
Boden und dergleichen. Äußerlich sieht es aus, als ob solche Uten¬ 
silien, deren Gebrauch in Mahävlra’s Religion obligatorisch ein¬ 
geführt ist, einen Schutz des Menschen, der sie mit sich 
führt, bezweckten, als ob sie ihn vor dem Einatmen oder Trinken 
von kleinen oder kaum sichtbaren Unreinlichkeiten bewahren, den 
Boden für ihn von solchen Unreinigkeiten säubern sollten. Allein 
die dogmatische Begründung der verschiedenen Säuberungshand¬ 
lungen ist durchaus nicht der Selbstschutz, sondern der Schutz 
der minimalen Kreaturen, die man ohne die Verwendung der Uten¬ 
silien gefährden könnte. Also das Gebot des Ablassens von jeder 
Tötung erfährt da die denkbar höchste Steigerung, es wird zu 
einem eigentümlichen und überragenden Prinzip, es wird zu einer 
unerhörten Pedanterie, die in gewisser Hinsicht an die Pedanterie 
der Reinlichkeitsvorschriften Zarathustras erinnert, welche aber 
dogmatisch ganz anders motiviert werden. 

Um gerecht zu sein müssen wir beifügen, daß solche Reinlich¬ 
keitsforderungen extremer Art und deren Erhebung zu Glaubens¬ 
artikeln nicht so lächerlich ist, wie es uns vielleicht erscheinen 
mag. In heißen Ländern und namentlich in einem so üppigen Klima, 
wie es Indien hat, muß der Mensch viel mehr als bei uns auf der 
Hut sein vor Infektionen aller Art, die durch verdorbenes Wasser, 
verdorbene Speisen und dergleichen herbeigeführt werden. In Indien 
zum Beispiel heißt ucchista ,vom Essen übriggeblieben* oder paryusita 
,was über Nacht gestanden hat* so viel wie ,verdorben* oder unge¬ 
nießbar*. Und wir wissen ja alle, daß in Indien die wesentlich durch 
unreines Wasser sich verbreitende Cholera nie ganz ausstirbt. Was 
Wunder, wenn in solchen ZonenReinlichkeitsvorschriften zu Glaubens- 
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artikeln werden! Nun ist es ja freilich bei MahlvTra nicht die 
Reinlichkeit als gesundheit-sichernde Eigenschaft, die gefordert wird, 
sondern die Reinlichkeit als Insekten- und Gewürm-schonendes 
Postulat. Das tut aber in Wahrheit nichts zur Sache. Bei allem 
menschlichen Tun handelt es sich in erster Linie immer um das 
Tun selber, erst in zweiter Linie um die im Bewußtsein sich ein¬ 
stellende Begründung des Tuns. Das Tun an sich ist die Resul¬ 
tante aus den größtenteils im Unbewußten liegenden Bedingungen 
des Organismus. Das Bewußtsein ist daher mehr passiv als aktiv 
an diesem Tun beteiligt: es findet sich damit ab, legt es sich ge¬ 
danklich zurecht und vermag es auch seinerseits, je mehr es sich ent¬ 
wickelt, umso entschiedener zu beeinflussen und zu regulieren. Aber 
Grundlage der individuellen Lebensäußerungen, Lebensgewohnheiten 
und Lebensziele bleibt stets das Unterbewußte, das Unwillkürliche, 
das Instinktive, und sehr oft deckt sich die Erklärung und die Be¬ 
gründung, die das Bewußtsein für all das in seinem Bereich sich 
vollziehende und von ihm beaufsichtigte und mitbestimmte Tun fin¬ 
det, durchaus nicht mit den wahren Motiven, die eben außerhalb seiner 
Sehweite liegen. Ganz besonders in der Religionsgeschichte müssen 
wir unterscheiden lernen zwischen den in den verschiedenen Anschau¬ 
ungen und Zielen zutage tretenden Motiven und den dogmatischen 
Aufstellungen, mit denen das Bewußtsein jene Motive umkleidet oder 
ersetzt. Also mag auch MahlvTra sein behutsames Verhalten gegen¬ 
über kleinen und kleinsten Lebewesen als eine Forderung des Ge¬ 
botes der Schonung alles Lebens auffassen und hinstellen, jenes 
Verhalten erwächst ihm deswegen doch im letzten Grunde aus dem 
elementaren Triebe der Selbsterhaltung, aus dem Triebe des Selbst¬ 
schutzes gegenüber den durch Unreinlichkeit und Gleichgültigkeit 
dem Individuum von der Kleinwelt her drohenden Gefahren. 

Aber auch wenn wir Mahavlra’s extreme Formulierung des ersten 
Gebotes nicht psychologisch bis in ihre verborgensten Tiefen ver¬ 
folgen, — wenn wir sie einfach hinnehmen wie sie sich gibt, sie 
bildet auf alle Fälle einen Grundzug in MahlvTra’s Religion. Ihr 
widmet sich auch in dem seine Lehren, Predigten und Gleichnisse 
überliefernden Kanon seiner Ordensgemeinschaft das erste Kapitel 
des ersten Textes, das den originellen Titel,Waffenkunde 4 führt — 
gemeint ist „ Kenntnis (und Vermeidung) von allem, was wie Waffen 
irgend etwas Lebendiges gefährdet 0 . 



140 


Buddha und MahSvTra 


Auch Buddha, sagten vir, fordert die Schonung aller Lebewesen. 
Aber er fordert sie nur in der üblichen Weise, wie andere ernste 
Denker in Indien sie auch gefordert haben. Bei ihm tritt nicht der 
Begriff der ,Schonung', sondern der des ,Mitleids* in den Vorder¬ 
grund. Und dieser Begriff — oder sagen wir lieber diese Strebung 
in seinem Innern, dieses teilnehmende Empfinden und zugleich 
Helfenwollen — bekommt bei ihm einen dogmatischen Unterbau 
von eigentümlicher Ausprägung. Buddha gründet sein Mitleid auf 
eine neue Lehre vom Leid der Welt. 

Das Weltleid als solches war für den indischen Mönch etwas 
Selbstverständliches — so gut wie die Pflicht der Schonung aller 
Lebewesen. Nur die Art, wie .Buddha das Weltleid analysierte und 
wie er sich vom Weltleid aus orientierte, das war sein Eigentum. 
Die allgemeine Lehre vom Weltleid war der Ausdruck einer welt¬ 
müden Stimmung: der Gedanke an die Vergänglichkeit alles Daseins 
trat beherrschend ins Bewußtsein, und indem das Seelenwanderungs¬ 
dogma den Einzelnen in immer neue Daseinsformen gelangen ließ, 
machte es die Welt für ihn gleichsam zu einem ungeheuren Ge¬ 
fängnis, in welchem er sich bei immer neuen Verkörperungen von 
Zelle zu Zelle schleppte. Dieses unabsehbare und leidvolle Wandern 
von Dasein zu Dasein hießen die Mönche den Samsira (wörtlich 
den ,Umlauf), und das Ziel aller war, endlich aus diesem Samsira 
befreit zu werden, durchzudringen zur Befreiung, zur Erlösung, 
zur Vollkommenheit, zum Erlöschen oder Verwehen, — 
bei uns würde es heißen zur ewigen Seligkeit. Indische Ausdrücke 
für dieses ferne Ziel sind makti, vimukti, möksa , siddht, nirväna; 
einzelne dieser Bezeichnungen waren beliebter bei den einen, andere 
bei den andern Mönchsgenossenschaften: bei Mahävira finden wir 
vorzugsweise möksa und siddhi , bei Buddha vorzugsweise möksa 
und nirväna. Immer ist der Begriff zunächst ein negativer, er 
bezeichnet eben ein zu Ende Gelangen, ein Aufhören. Aber be¬ 
greiflicherweise sind immer Versuche gemacht worden, dieses über- 
weltliche oder außerweltliche Ziel positiv auszugestalten, sich als 
ein ideales Dasein auszudenken, es als eine Welt der Seligen zu 
begreifen. Es war ein natürliches Streben der Phantasie, daß sie 
jenes Letzte und Höchste, das man ihr als Befreiung oder Erlösung, 
als ein Erlöschen oder Verwehen pries, sich vorzustellen trachtete, 
daß sie es auszuträumen und zu verherrlichen suchte. Wie sich 
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diesen jenseitigen Träumereien gegenüber Buddha und Mahävlra 
verhalten haben, werden wir später sehen. Jetzt liegt uns ob, dar¬ 
zustellen, wie sich Buddha mit der Vorstellung abfand, die den 
diesseitig konkreten Vorbegriff jener Idee der Erlösung dar¬ 
stellt, — mit der Vorstellung vom Weltleid. Er sieht seine größte 
Aufgabe darin, dieses Weltleid in seiner Natur zu durchschauen 
und das Mittel zu finden, wie ihm zu begegnen sei. Wie eine 
Krankheit erscheint es ihm, — wie eine Krankheit, für die es 
gilt, ein Heilmittel zu finden. Und diese Erkenntnis formt sich 
ihm zu vier Sätzen, die er die vier edlen Wahrheiten nennt, 
zu Sätzen, die er nach der Überlieferung gleich schon in seiner 
ersten Predigt zu Benares — sozusagen als das Programm seiner 
Heilslehre und seiner beginnenden Wirksamkeit — verkündet hat. 
Es waren, wie es heißt, nur einige Mönche, an die er sich da wandte, 
fünf Mönche nämlich, die früher an anderm Orte mit ihm zusammen 
asketischen Übungen obgelegen hatten, die aber von ihm fort und 
nach Benares gezogen waren, als er die Askese aufgab und nun, 
wie sie wähnten, der Weltlust verfiel. Sie wollten, als er sie in 
Benares besuchte, anfänglich nichts von ihm wissen. Aber er war 
gekommen, um zu allererst ihnen, die doch seine einstigen Genossen 
im geistlichen Streben gewesen waren, die bessere Einsicht zu ver¬ 
künden, zu der er sich durchgerungen hatte und die ihn nun mit 
der ganzen Sicherheit einer endlich gewonnenen neuen großen Über¬ 
zeugung erfüllte und beseelte. Und da hat er ihnen denn zuerst — 
auf ihr Vorhalten hin, daß er der Weltlichkeit verfallen sei — die 
Lehre von seinem Mittelweg zwischen Askese und Genußsucht 
entwickelt, nämlich jenen achtteiligen Pfad des Samyak, von dem 
wir schon gesprochen haben; und sodann kam er auf die vier 
Wahrheiten vom Weltleid zu reden. Die erste dieser Wahr¬ 
heiten beschreibt das Welt leid als solches, die zweite bestimmt 
seine Ursache, die dritte fordert seine Aufhebung und die 
vierte gibt den Pfad an, auf dem die Aufhebung zu erreichen sei. 
So sind es vier Leitworte, die aus den vier Leitsätzen hervor¬ 
treten: 

das Weltleid — duhkha, 

die Ursache des Weltleides — dahkhötpada, 

die Aufhebung des Weltleides — duhkha-nirodha, 

der Pfad (zur Aufhebung des Weltleides)— (duhkhanirodha-) marga 
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Mit dem vierten Leitwort mündet die ganze Deduktion ein in die 
Lehre vom Pfad, d. h. sie kehrt zurück zum achtteiligen Pfad des 
Samyak, zu diesem Pfad, auf den alles ankommt, den zu be¬ 
schreiten die wahre und einzige Aufgabe aller Religiosität ist. 

So weit ist der Gedankengang Buddha’s einfach und durchsichtig. 
Die vierfache Lehre vom Weltleid bildet einfach den Unterbau — 
meinetwegen mögen wir sagen: den doktrinären Unterbau — für 
die Lehre vom musterhaften Leben, das unter dem Namen ,Samyak* 
gefordert wird. Wir werden später noch einen zweiten Unterbau, 
einen noch doktrinäreren, der den genannten Unterbau selber wieder 
fundamentieren soll, kennen lernen. Für jetzt aber verweilen wir 
bei der Lehre vom Weltleid, wie sie in der Predigt von Benares 
entwickelt ist. 

Die vier Leitsätze oder edlen Wahrheiten lauten da (ich schreibe 
nun dem Original entsprechend kurzweg ,Leid* statt ,Weltleid*): 

I. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit vom Leid: 

Geburt ist Leid, Alter ist Leid, Krankheit ist Leid, Tod 
ist Leid, mit Unliebem vereint sein ist Leid, von Liebem 
getrennt sein ist Leid, nicht erlangen, was man begehrt, 
ist Leid, unser ganzer Anhalt in der Welt ist Leid. 

II. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit von der Ent¬ 

stehung (d. h. von der Ursache) des Leids: es ist der 
Durst, der von Wiedergeburt zu Wiedergeburt führt, samt 
Freude und Begier, der hier und dort seine Freude findet: 
der Lüstedurst, der Werdedurst, der Vergänglichkeitsdurst. 

III. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit von der Auf¬ 

hebung desLeids:die Aufhebung jenes Durstes durch 
gänzliche Vernichtung des Begehrens, ihn fahren lassen, 
sich seiner entäußern, sich von ihm lösen, ihm keine Stätte 
gewähren. 

IV. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit vom Pfade 

zur Aufhebung des Leids: es ist der edle achtteilige 
Pfad, der da heißt: rechtes Glauben, rechtes Entschließen, 
rechtes Reden, rechtes Tun, rechtes Leben, rechtes Streben, 
rechtes Gedenken, rechtes Sichversenken. 

Fast an jedes Wort dieser vierfachen Darlegung würde sich eine 
Betrachtung anknüpfen lassen, zum Beispiel an die Anrede — 
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daß Buddha die doktrinäre Begründung seiner Samyak- Forderung 
an begrifflich-vorgebildete Mönche, nicht an die Allgemeinheit 
richtet — oder an das Beiwort edel — das bei Mahävira und Andern 
fehlt, aber bei Buddha eine geeignete Brücke bildet zwischen seiner 
vornehmen Abkunft und seiner ebenso vornehmen uns als Mittel¬ 
weg bekanntgewordenen Gemäßigtheit im mönchischen Gesamtver¬ 
halten. 

Doch wir dürfen uns nicht bei den einzelnen Worten aufhalten. 
Auf das Ganze gehen wir aus, auf die in den vier Wahrheiten 
entwickelte Gedankenfolge. Für Buddha wird das Leiden und 
gerade das Leiden zum Grundbegriff, nicht etwa — wie für viele 
Pratyekabuddha’s — die Vergänglichkeit (anityat ä), noch auch — 
wie für manche andere weltflüchtig gestimmte Denker — das Kar¬ 
man d. h. das die Wesen im Samsära festhaltende Tun, die welt¬ 
liche Betriebsamkeit oder Strebsamkeit. Gewiß spricht auch Buddha 
wie die Übrigen von der Vergänglichkeit und vom Karman. Ja das 
Karman ist bei ihm in gewissem Sinne innerhalb der vier edlen 
Wahrheiten 2u finden; denn unter dem Worte ,Durst*, unter dem 
Weltdurst oder Lebensdurst (wir würden sagen ,Lebenshunger‘) zielt 
er auf das Gleiche hin, was Andere unter dem Karman, von dessen 
Fesseln man sich zu lösen habe, verstanden haben. Und wie die 
Begriffe der Vergänglichkeit und der Weltbetriebsamkeit unserm 
Buddha bekannt sind, so auch den Andern der Begriff des Leidens, 
wie denn z. B. bei Mahävira ebenso wie bei Buddha die Erlösung 
unter Anderm ,das Ende aller Leiden* genannt wird. Es handelt sich 
bei dieser Gleichmäßigkeit und Gemeinsamkeit der allgemein-mön¬ 
chischen Vorstellungen und allgemein-mönchischen Ausdrücke für 
uns darum, das, was dem Einzelnen das Zentrale gewesen ist, 
herauszuheben, das Zentrale, um das alles Übrige sich ihm periphe¬ 
risch anordnete. Und bei Buddha nun, und nur bei ihm, ist das 
Leiden, nicht die Vergänglichkeit oder das Karman, der Zentral¬ 
begriff. Und warum tritt gerade bei ihm das Leiden so in den 
Vordergrund des Denkens? Etwa weil er leidend gewesen wäre? 
Bewahre! Nicht eigenes Leiden hat ihn angeregt, sondern das Welt¬ 
leid. Und dieses hat ihn angeregt, weil er die Welt nicht bloß mit 
dem Auge beobachtete und mit dem Verstand zu begreifen suchte, 
sondern mit dem Herzen empfand, — weil ihn das Mitleid beseelte. 
Der beobachtende Mönch wird sich in Klagen über die Ver- 
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gänglichkeit ergehen und der in indischer Abstraktion geschulte 
und ihr zugeneigte Mönch wird, wie es vor allen Mahavlra getan, 
die Karman-Lehre ausbilden; aber der das Schicksal Aller in inner¬ 
licher Anteilnahme mitempfindende Mönch wird vor allem vom 
Weltleid reden. 

So hebt sich uns denn Buddha aus der Welt der indischen Mönche 
und Denker heraus als derjenige, der allein mit den nötigen Geistes¬ 
gaben das rechte Herz verband, — als derjenige, der dem Weltproblem 
nicht bloß erkenntnismäßig, sondern auch gefühlsmäßig nahe ge¬ 
kommen war, — als derjenige, der nicht nur lehren, sondern zu¬ 
gleich damit helfen und erretten wollte, — als derjenige, der aus 
innerer Sympathie mit aller Kreatur gleichsam wie ein Arzt auf die 
Heilung Aller ausging und der in diesem Bestreben uns wohl als 
ein erster Heiland der Menschheit erscheinen mag. 


5. Siddhi und Nirvana 

Aus der ganzen Eigenart Buddha’s, wie sie uns im Blick auf ihn 
und sein Zeitalter entgegengetreten ist, ergibt sich nun — neben 
manchem Andern — auch seine besondere Stellung in der Frage 
nach den letzten Dingen, sein Verhalten gegenüber dem, was 
bei uns unter den Begriff Eschatologie fällt. Wir wollen hier 
anhangsweise davon reden, weil wir bereits im Vorausgehenden auf 
das Thema gestoßen sind, es aber da haben zurückstellen müssen. 
Es handelt sich um das Nirvana und was wir uns darunter vor¬ 
stellen sollen. 

Wieder wenden wir uns zuerst zu Mahavlra und fragen, wie 
i h m das letzte Ziel, die Erlösung, bei ihm meist Moksa oder Siddhi 
geheißen, erschienen ist. Mahavlra war eine merkwürdige Persön¬ 
lichkeit, der wir im Bisherigen noch nicht ganz gerecht geworden 
sind. Wir haben nur von seiner sittlichen Strenge, von seiner As¬ 
kese, von seiner Peinlichkeit in der mönchischen Lebensführung, 
von seinem Eigenstreben und seiner Menschenscheu gesprochen; 
auch haben wir flüchtig erwähnt, daß er über das den Menschen 
an das Weltgetriebe fesselnde Karman seine eigenen Ideen ent¬ 
wickelt habe. In Alledem erscheint er uns bloß als das Muster eines 
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Asketen. Aber er war in Wahrheit viel mehr: er war ein großer 
Denker, war vor allem im Denken ein großer Systematiker. 
Das ganze Wissen seiner Zeit hat er umspannt und mit der ihm 
eigenen Asketen-Energie konstruktiv ergänzt und geordnet zu einem 
mächtigen Lehrgebäude. Da wird uns eine Ontologie geboten, 
die das ganze Dasein auf fünf Prinzipien (dharmästikäya ,das Gute*, 
adharmästikäya ,das Böse*, Ikäsästikäya ,der Raum*, jivästikäya ,das 
Leben*, pudgalästikäya ,die Materie*) zurückführt, — ferner eine 
Kosmologie, welche die Welt in etwa zwanzig Etagen oder 
Regionen zerlegt, deren unterste die grausigste Hölle ist, die von 
weitern Höllen überlagert wird, worauf nach obenhin zunächst die 
Regionen unserer sichtbaren Welt und dann jenseits der von den 
Gestirnen eingenommenen Region noch zwölf himmlische Regionen 
als Aufenthaltsorte von ebensovielen Götterklassen sich anschließen, 
— alsdann eine Biologie, die für die Gesamtheit der Wesen, der 
sichtbaren und der unsichtbaren (unter letztem die Höllenwesen, 
die Geister und die Götter), 24 Lebensstufen aufstellt, wobei als 
Vorstufen der mit fünf Sinnen ausgestatteten Wesen solche mit 4, 
mit 3, mit 2, ja mit bloß einem Sinn angenommen werden, — 
weiter eine Psychologie, in der die verschiedensten Äußerungen 
des Seelenlebens klassifiziert werden. Kurzum, Mahavlra hat sich 
über alles, was den Wissensdurst seiner Zeit bewegte, seine zu¬ 
sammenfassenden Gedanken gemacht, hat sich außerdem auch über 
vieles Einzelne in erklärendem und urteilendem Sinne ausgelassen, 
zum Beispiel über zeitgeschichtliche Ereignisse, über gewisse warme 
Quellen und dergleichen. Immer ist es ein Gemisch von Wissen und 
Meinen, von Beobachtung und Einbildung, das uns da begegnet, 
aber alles mehr oder weniger verflochten in ein großes Gedanken¬ 
system von mönchischem, im besondern von asketischem Gepräge. 
Bezeichnend für das ungenaue und zugleich großzügige Verhalten 
gegenüber der Wirklichkeit, das uns da entgegentritt, ist es zum 
Beispiel, wenn Mahavlra lehrt — wir könnten fast sagen dekretiert—, 
die schwer faßbare Zahl, die das zwischen Kreisumfang und Durch¬ 
messer bestehende Verhältnis ausdrückt, — also nach unserer Aus¬ 
drucksweise ,die Zahl it* — sei die Wurzel aus 10. Die so an¬ 
gegebene Größe entfernt sich ungefähr ebenso weit von der wirk¬ 
lichen Zahl tz wie unsere populäre Vereinfachung 3aber sie 
hat vor dieser den Vorzug der Tiefsinnigkeit voraus, sie mag an- 
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regen zur Spekulation, sie paßt in den Mund eines konstruktiven 
Denkers.' Dabei mögen wir es auf sich beruhen lassen, ob etwa 
Mahlvira selber auf die Gleichung n = yTÖ verfallen sei; jeden¬ 
falls kennen wir sie nur durch ihn und zwar aus so vielen Kreis- 
um fang- Berechnungen, daß deutlich wird, welche Denkerfreude er 
an ihr gehabt hat. 

So war Mahavira nicht bloß Mönch und Asket, sondern zugleich 
so etwas wie ein Naturphilosoph; er mag an die alten Naturphi¬ 
losophen der Griechen, auch an Pythagoras erinnern. Jedenfalls hat 
er mit souveräner Bestimmtheit die gesamte Wirklichkeit zusammen 
mit den mönchischen Grundvorstellungen seiner Zeit — oder unter 
dem Gesichtswinkel dieser religiösen Vorstellungen — begrifflich 
geordnet zu einem halb-religiösen halb-philosophischen System, und 
er hat gewiß nicht bloß vielen nach dem Augenschein urteilenden 
Leuten imponiert durch seine asketische Strenge, sondern eben¬ 
sowohl manche zur Spekulation neigende Köpfe eingenommen durch 
seine umfassenden und geordneten Begriffsreihen. Es läßt sich nun 
ohne Weiteres erwarten, daß dieser kühne Systematiker, dieser 
Diktator des Denkens, auch das letzte Ziel des mönchischen Lebens, 
die Erlösung, die ja eigentlich zur Befreiung vom ganzen Welt¬ 
zusammenhang d. h. zu einem unausdenkbaren Nichts führen sollte, 
gedanklich fixiert und in sein System eingeordnet haben wird. In 
der Tat ersteht vor seinem geistigen Auge ein in fernster Höhe 
gelegenes Gefilde der Seligen, eine über der Welt des Samsära mit 
ihren zwanzig Regionen — also auch noch über den zwölf Himmeln 
der Götter — schwebende alleroberste Region. Dahin steigen die 
Seelen letzten Endes empor, nachdem sie das weltliche Tun und 
Streben, das Karman, das ihnen wie ein Gewicht anhaftet, völlig 
von sich abgestreift haben. Dieses Gebiet der Seligen wird gepriesen 
als die überaus leichte und als die blendendweiße Region; 
es fehlt eben da alle Karman-Schwere — wir würden sagen alle 
Erdenschwere oder alle Last der Sünde — und es fehlt zugleich 
auch alle Unreinheit, die das Karman für die Seele bedeutet. Im 
selben Text, aus dem ich früher Mahävlra’s Tapas- Klassifikation 
ausgehoben habe, findet sich auch eine Beschreibung unserer Region 
der Seligen. Nur die zwölf Namen, die ihr da beigelegt werden, 
seien hier noch mitgeteilt. Sie heißt: 
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die Leichte — Ist, 

die Leichtgewichtige (d. h. die Gewichtlose) — Ts'i-pabbhärä, 

die Feine — tanü, 

die Uberausfeine — tanatanü, 

die Vollkommenheit — siddhi, 

die Heimat der Vollkommenen — siddh’älaya , 

die Erlösung — matti, 

die Heimat der Erlösten — mutfälaya, 

die Zinne der Welt — loy’agga, 

die Warte auf der Zinne der Welt — loy’agga-thäbhiyä, 
das Erwachen auf der Zinne der Welt — loy’agga -padibujjhanä, 
aller Lebewesen Segenspenderin — sawa-päna-bhüya-ftva-satta- 
sah’ävakä. 

Also über allen Himmeln liegt sie — nach Mahävlra, die Heimat 
der Seligen, über allen Himmeln ist Ruh’, da ist Frieden, da ist 
Erlösung, da ist selige Unbeschwertheit, selige Reinheit. Hören wir 
nun, was Buddha geantwortet hat, als man ihn nach der Erlösung, 
nach dem Nirväna, fragte. Man bat ihn dann und wann um eine 
Belehrung über dieses letzte Ziel, und auch an seine Jünger und 
Jüngerinnen richteten Fernerstehende zuweilen eine entsprechende 
Frage. Und nicht bloß direkt nach der Erlösung wurde gefragt; 
sondern es gab auch welche, die wissen wollten, wie es hinsichtlich 
der Erlösung mit Buddha selber stünde, ob er, wenn dem leidvollen 
Weltzusammenhang entrückt, fortlebe oder ob er jenseits des Todes 
nicht fortlebe. Und mit solchen Fragen nach der Erlösung oder 
nach Buddha’s Erlösung verbanden sich weitere letzte Fragen: man 
wünschte etwa Offenbarungen zu erhalten, ob das Weltganze ewig 
oder nicht ewig, ob es unendlich oder endlich sei oder ob es unab¬ 
hängig vom Leibe eine Seele oder ein Selbst oder eine Lebenskraft 
gebe oder nicht. Kurzum, was wir das metaphysische Bedürfnis 
heißen, das Verlangen nach letzten Vorstellungen, die verhüten 
sollen, daß unser in die Ferne und in die Tiefe gerichtetes Denken 
sich im Unbestimmten verliere, die dieses weite Denken vielmehr 
abzuschließen und abzurunden berufen sind, — dieses metaphysische 
Bedürfnis war zu Buddha’s Zeit und in Buddha’s Gemeinde so rege 
wie es immer und überall gewesen ist. Und daß auch unter Buddha’s 
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Zeitgenossen Geister da waren, die dem Bedürfnis lebhaft ent¬ 
sprachen, sahen wir an Mahlvlra, der als souveräner Metaphysiker 
Antworten aus dem Vollen erteilte, aus einem Gedankensystem 
heraus, wo alle Probleme der Zeit ihre Beachtung fanden und ihre 
Lösung erhielten. Im Besondern auf die Endlichkeit der Welt und 
dergleichen hatte sich schon Pärsva festgelegt, wie wir aus dem 
fünften Anga des Jaina- Kanons erfahren. Aber Buddha war von 
anderer Art, von wirklich ganz anderer Art. Man kann nicht sagen, 
daß er den metaphysischen Zug nicht verspürt habe. Nur so viel 
ist richtig: sein Sinnen und Trachten galt vor allem der Welt mit 
ihrem Leid, es galt der sittlichen Arbeit, es galt dem musterhaften 
Leben, dem achtfachen Pfade zum Besten Aller. Und mit diesem 
eigentlichen sichtbaren Ziel vor Augen hat er das unsichtbare Ziel 
auf sich beruhen lassen, hat ein Vordringen an die Grenzen des 
Denkens mit Bewußtsein gescheut und gemieden; er sah in diesem 
Wissenwollen von Dingen, die nicht gewußt werden können und. 
sich nicht aussprechen lassen, eine doppelte Gefahr, die Gefahr 
der Ablenkung von der wahren Lebensaufgabe und die Gefahr der 
Uneinigkeit, weil doch die verschiedenen Metaphysiker im Ver¬ 
fechten ihrer Anschauungen unter einander in Rechthaberei und 
Streit verfielen. 

Buddha’s Zurückhaltung gegenüber der Frage nach dem Nirväna 
wie überhaupt gegenüber den letzten Problemen der Erkenntnis 
kommt in verschiedenen Erzählungen und Äußerungen deutlich und 
klar zum Ausdruck. Einmal, heißt es, machte ihm einer seiner 
Anhänger, der Mönch Mllunkyl-putta, Vorhaltungen wegen seines 
Schweigens auf wichtigste und tiefste Fragen. Er vermisse Er¬ 
klärungen darüber, ob die Welt ewig oder unewig sei, ob sie un¬ 
endlich oder endlich sei, ob der Erlöste, im Besondern Buddha, 
nach dem Tode fortlebe oder ob er nach dem Tode nicht fortlebe. 
Hierauf entgegnete Buddha — ich folge hier in Manchem Oldenberg’s 
schöner Übersetzung —: 

Wie habe ich doch früher zu dir gesagt, Mälunkyl-putta? 
Habe ich gesagt: Komm, Mälunkyä-putta, und sei mein Jünger; 
ich will dich lehren, ob die Welt ewig oder nicht ewig sei, 
ob flie Welt begrenzt oder unendlich sei, ob die Lebenskraft 
oder der Lebensgeist mit dem Leibe identisch oder von ihm 
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verschieden sei, ob der Erlöste nach dem Tode fortlebe oder 
nicht fortlebe, ob er nach dem Tode zugleich fortlebe und 
nicht fortlebe (d. h. nur in gewissem Sinne fortlebe) oder ob 
er weder fortlebe noch nicht fortlebe (d. h. ob über das Fort¬ 
leben gar nichts auszusagen sei)? — »Das hast du nicht ge¬ 
sagt, Herr.“ 

Oder hast du, fährt Buddha fort, zu mir gesagt: Ich will 
dein Jünger sein, offenbare du mir, ob die Welt ewig oder 
nicht ewig sei, ob die Welt begrenzt oder unendlich sei, usw.? — 
Auch dies muß Malunkya-putta verneinen. 

Nun spricht Buddha weiter: 

Ein Mann wurde von einem vergifteten Pfeil getroffen; da 
riefen seine Freunde und Verwandten einen kundigen Arzt. 
Wie wenn der Kranke nun sagte »Ich will meine Wunde nicht 
behandeln lassen, bis ich weiß, wer der Mann ist, von dem 
ich getroffen bin, ob er ein Adliger oder ein Brahmane, ob 
er ein Vaisya oder ein Sudra ist“ — oder wenn er sagte »Ich 
will meine Wunde nicht behandeln lassen, bis ich weiß, wie 
der Mann heißt, der mich getroffen hat, und von was für 
einer Familie er ist, ob er lang oder kurz oder mittelgroß ist, 
und wie die Waffe aussieht, mit der er mich getroffen hat“ — 
was würde das Ende der Sache sein? Der Mann würde an 
seiner Wunde sterben. 

Weshalb hat Buddha seine Jünger nicht gelehrt, ob die Welt 
endlich oder unendlich sei, ob der Heilige nach dem Tode fort¬ 
lebe oder nicht? Weil das Wissen von diesen Dingen nicht 
den Wandel in Heiligkeit fördert, weil es nicht zum Frieden 
und zur Erleuchtung führt. Was zum Frieden und zur Er¬ 
leuchtung führt, hat Buddha die Seinen gelehrt: die Wahrheit 
vom Leiden, die Wahrheit von der Ursache des Leidens, die 
Wahrheit von der Aufhebung des Leidens und die Wahrheit 
vom Pfade zur Aufhebung des Leidens. Deshalb, Malunkya- 
putta, was von mir nicht offenbart ist, das laß unoffenbart 
bleiben, und was offenbart ist, das laß offenbart sein. 

Was aus diesen Worten Buddha’s spricht, ist ein großer Verzicht, 
eine große Ruhe, ein großer Wirklichkeitssinn, eine große Kon- 
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zentration, ein großer Glaube. Verzichtet soll werden auf bestimmte 
Lehren über das Unerforschliche, und in dieser Beschränkung soll 
mqn seine Ruhe finden. An das Erkennbare müssen wir uns halten 
und an die daraus sich ableitende Lebensnorm, die unter dem Worte 
,Samyak‘ begriffen wird. Dieser Lebensnorm zu genügen ist das 
Einzige, was nottut, das Einzige, was zur Erlösung führt, was ein 
gutes Ende verbürgt. Und das vollendete Vertrauen in die so auf 
die Lebensnorm sich beschränkende, in ihr sich zusammenfassende 
und sich abrundende Religiosität, das ist der Glaube Buddha’s, das 
sollte der Glaube seiner Jünger sein. 

Durch dieses ganze Verhalten Buddha’s werden wir erinnert an 
das Wort „in der Beschränkung zeigt sich erst der Meistert Kein 
Zweifel, daß unser Meister im Innern manche Gedankbngänge ver¬ 
folgt hatte, ehe er zu seiner Beschränkung durchdrang, hatte er sich 
doch auch aus der Askese schwer herausringen müssen. Buddha selber 
spricht von der geschilderten Beschränkung, die er sich auferlegt 
habe, in recht anschaulicher Weise. 

Zu einer Zeit — so lautet Oldenberg’s Wiedergabe der 
Stelle — weilte der Erhabene zu Kosambl im Simsapä-Walde. 
Und der Erhabene nahm wenige Simsapä-Blätter in seine Hand 
und sprach zu den Jüngern: Was meint ihr, ihr Jünger, was 
ist mehr, diese wenigen Simsapa-Blätter, dife ich in die Hand 
genommen habe, oder die andern Blätter droben im Simsapä- 
Walde? — „Die wenigen Blätter, Herr, die der Erhabene 
in die Hand genommen hat, sind gering, und viel mehr sind 
jene Blätter droben im Simsapä-Walde.“ — So auch, ihr 
Jünger, ist das viel mehr, was ich erkannt und euch nicht 
verkündet, als das, was ich euch verkündet habe, ynd warum, 
ihr Jünger, habe ich euch jenes nicht verkündet? Weil es 
euch, ihr Jünger, keinen Gewinn bringt, weil es nicht den 
Wandel in Heiligkeit fördert, weil es nicht zur Abkehr vom 
Irdischen, zum Untergang aller Lust, zum Aufhören des Ver¬ 
gänglichen, zum Frieden, zur Erkenntnis, zur Erleuchtung, 
zum Nirväna führt: deshalb habe ich euch jenes nicht ver¬ 
kündet. Und was, ihr Jünger, habe ich euch verkündet? Was 
das Leiden ist, ihr Jünger, habe ich euch verkündet Was 
die Ursache des Leidens ist, ihr Jünger, habe ich euch ver* 
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kündet. Was die Aufhebung des Leidens ist, ihr Jünger, habe 
ich euch verkündet. Was der Pfad zur Aufhebung des Leidens 
ist, ihr Jünger, habe ich euch verkündet 
Die große Selbstbeschränkung Buddha’s, wie wir sie entwickelt 
haben, müssen wir nun selber noch etwas beschränken, müssen 
nämlich feststellen, daß immerhin Buddha viele Vorstellungen, die 
über die Summe des Erkennbaren hinausgehen, gelten ließ und 
seinerseits verwertete oder variierte. Es sind dies die in Indien zu 
seiner Zeit über jenseitige Dinge allgemein verbreiteten Vorstellungen 
von der Seelenwanderung, von Himmelsregionen und Höllenregionen 
samt ihren Bewohnern, vom Obergott Indra und dem Weltenvater 
Brahman, von Gespenstern, von guten und bösen Geisterwesen aller 
Art, die nach dem Volksglauben neben den wirklichen Wesen die 
Erde und den Luftraum bevölkern. All das gehörte sozusagen zum 
eisernen Vorstellungenbestand von Buddha’s Zeitalter. Zugleich 
waren es aber auch Vorstellungen, die in moralisierendem Sinne 
sich verwenden ließen zur Steigerung der Antriebe nach dem Guten 
hin und der Warnungen" vor dem Bösen. Und in diesem Sinne 
durchziehen diese Vorstellungen die Gedankenwelt Buddha’s so 
gut wie die von Mahävlra und von andern Lehrern der Zeit. Also 
Buddha hat sich durch seine Ablehnung, über das Nirvana Be¬ 
stimmtes auszusagen, nicht etwa als ein - kritischer Denker doku¬ 
mentiert, sondern einfach als ein Geist, der in metaphysischen 
Fragen sich receptiv verhielt, nicht wie MahavIra konstruktiv vor¬ 
ging, — als ein Geist, der vor allem .auf die richtige Läuterung 
des Lebens und auf das, was dieser dienen konnte, — sagen wir 
,auf eine edle Moralität c — bedacht war. Gewiß hätten diesem seinem 
Ideal auch geeignete Lehren über das Nirvana förderlich sein 
können; noch weit eher als die populären Welten der Götter hätte 
eine Welt der Seligen das fromme Gemüt moralisch festigen 
können. Allein ganz frei von sich aus über ein solch letztes Le¬ 
bensziel bestimmte Gedanken zu entwickeln und in heiliger Über¬ 
zeugung als Offenbarungen zu empfinden und zu verkünden, dazu 
war Buddha nicht veranlagt. Hier war der Punkt, wo die über¬ 
lieferte Metaphysik ihm etwas bot, das er nicht annehmen oder 
einfach variieren konnte und wo deshalb bei ihm eine Lücke er¬ 
scheint. Überliefert war, samt den Lehren über Seelenwanderung, 
über Götter und Höllen und dergleichen, eine pantheistische 
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Erlösungslehre, die den atman , den Einzelgeist, in den pa- 
ram’ätman, den Weltgeist, verwehen sah, die das Einzelwesen ins 
All, ins Brahman, ins Heilige zurückführte, es in diesem ewigen 
All, aus dem heraus es in die zeitlichen Daseinsformen getreten 
war, den endlichen Frieden und die selige Ruhe finden ließ. Das 
Nirvana etwa in solchem Sinne zu begreifen, war unserm Buddha 
verwehrt, da er mit den meisten Mönchen die brahmanische Vor¬ 
aussetzung jener Lehre, den Pantheismus, wie er aus dem Veda 
hervorgewachsen war, nicht teilte. Er war zu sehr vom Leid des 
Daseins überzeugt, sah zu sehr in der Welt den bloßen Samsara, 
um in der Tiefe einen erhabenen Urgrund, ein höchstes Brahman, 
zu erkennen, wohin der Erlöste würde zurückkehren können. Unsern 
religiösen Neuerern mit Buddha an der Spitze fehlte eben ein 
rechter Zusammenhang mit der altindischen Vorzeit: schon weil 
sie nicht-brahmanischer Herkunft waren, konnte in ihnen der Veda, 
die Poesie eines geistig-jugendlicheren Geschlechtes, nicht mehr 
nachwirken als Stimmungsunterlage für pantheistisches Sinnen und 
einen entsprechenden Erlösungstraum. In ihnen war Indien neu 
und zugleich alt geworden, und da gab es, wenn nach Erlösung ge¬ 
fragt wurde, bloß noch irgendetwas Neues wie bei MahivTra — 
oder aber Schweigen wie bei Buddha. (Schluß folgt) 
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nach der Lehre der späteren Buddhisten 
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Aus dem Russischen übersetzt von 
O. Strauß. 

(Fortsetzung von Nummer 1/3) 

Andrerseits gehören einige der von ihm angeführten Anschau¬ 
ungen in eine ältere Epoche und waren nur in Gebrauch bei den 
Yogacaras wie z. B. die Anschauung, daß das Subjekt aus dem Strom 
getrennter Bewußtseinsmomente besteht. 84 ) Diese Anschauung 
findet sich auch bei den Mädhyamikas und sogar noch früher. 
Samkara selbst erwähnt bei dieser Gelegenheit, daß die Theorie 
von den einzelnen Momenten, aus denen alles Seiende besteht, 
allen Buddhisten realistischer wie idealistischer Richtung gemeinsam 
sei. Es ist nichts Wunderbares darin, daß einige der älteren Theo¬ 
rien bei den Yogacaras im Gebrauch waren. Aber in Bädarlyanas 
Sütras selbst sind keine direkten Anspielungen auf irgendeine 
Lehre, die direkt mit dem Namen Dignägas und Dharmakirtis 
verbunden ist, und alle seine Einwendungen sind wahrscheinlich 
nur gegen jene Art des buddhistischen Idealismus gerichtet, der in 
Vasubandhus Werk aufgestellt ist. 

Wie dem auch sei, es kann kein Zweifel darüber bestehen, daß 
Bädarayanas Sütras Erwähnung und hinreichend detaillierte Wider¬ 
legung jener buddhistischen Lehre enthalten, die im 5. Jahrhundert 
n. Chr. geschaffen wurde. Bedeutet das, daß Bädaräyanas Sutren, 
die bis jetzt von allen in eine sehr alte Epoche gesetzt wurden, 
ganz und gar erst im 5. Jahrhundert n. Chr. geschrieben sind? Das 
kann man freilich nicht behaupten. Möglich ist es, daß an diesem 
Werke Umarbeitungen und Ergänzungen vorgenommen wurden und 
daß einige seiner Teile älteren Ursprungs sind als andre. Insbe¬ 
sondere die polemischen Stellen konnten leicht von späteren Inter¬ 
polatoren unter dem Einfluß von Forderungen und Tendenzen ihrer 
Zeit eingeschaltet werden. ' 

Allein es gibt ein Faktum, das offenbar einer späteren Abfassung 
der Sütras Bädarayanas widerspricht und sie einer viel älteren 
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Epoche zuzuweisen zwingt. In der Bhagavadgltä (13, 4) finden wir 
eine Erwähnung und sogar einen direkten Verweis auf Brahma- 
sütras, deren Autoren der Annahme nach in einer sehr entfernten 
Epoche lebten, da ihre Namen immer von dem Epitheton rsi , 
bhagavat d. h. „der heilige 0 begleitet sind, was gewöhnlich nur mit 
Schriftstellern einer halbvergessenen Epoche zu geschehen pflegt. 36 ) 
Aber es kann leicht sein, daß in jener Zeit noch andre Sütras 
unter jenem Namen existierten. Selbst wenn Badaräyana der wirk¬ 
liche Autor jener alten, nicht auf uns gekommenen Sütras war, 
so ist doch andrerseits möglich, daß unsre Sütras ihm fälschlich 
zugeschrieben werden, in Wirklichkeit aber späte Werke sind, die 
so oder anders mit Bädaräyanas Schule verbunden waren. Bekanntlich 
zitiert sich Bädaräyana in seinem Werke mehrfach selbst, woraus 
man schließen kann, daß das Werk nicht von ihm selbst verfaßt 
ist, sondern von irgendeinem vielleicht entfernten Anhänger von 
ihm. Schließlich ist es auch möglich, daß der Vers der GTtä, in 
dem der Hinweis auf die Brahmasütras gemacht ist, nur eine späte 
Interpolation ist, und von solchen ist unser Mahäbhärata-Text gewiß 
nicht freizusprechen. Jedenfalls finden wir es unmöglich, dem Zitat 
aus der Gita eine entscheidende Bedeutung für die Bestimmung 
des Alters der Sütras Bädaräyanas zuzusprechen. Die Frage des 
vergleichsweisen Alters der einzelnen Sütras oder überhaupt der 
Ungleichartigkeit der ganzen Sammlung der Brahmasütras zu ent¬ 
scheiden ist heute nicht möglich. Das entscheidende Moment müßte 
hier natürlich der Gesamtcharakter des ganzen Werkes sein, aber 
bei der algebraischen Kürze des Sütrastils geben sie selbst gerade 
keine Möglichkeit, irgendwelchen bestimmten Schluß zu ziehen. 
Samkaras Kommentar ist im 9. Jahrhundert verfaßt worden, wie 
wir unten sehen werden, unter zweifellosem un4 starkem buddhis¬ 
tischem Einfluß, Werke älterer Kommentatoren sind nicht auf uns 
gekommen. Rämänuja stützt sich offenbar auf einen überlieferten 
Kommentar, der älter als Samkara ist, aber er selbst lebte im 
14. Jahrhundert. Nach der allgemein üblichen Anschauung aber 
sind die Sütras des Badaräyana in ihrer traditionellen Auffassung 
ein tief, durchdachtes, im Ganzen und in den Teilen folgerichtiges 
System, das Werk eines Geistes, der sich bemühte, aus dem chao¬ 
tischen freien Grübeln der Uf$anisads ein harmonisches System 
zu schaffen. Deshalb verdient die Annahme der Gleichartigkeit 
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der Abfassung der Brahmasütras mehr Glaubwürdigkeit. Nachdem 
wir zweifellos bewiesen haben, daß ein Teil dieses Werks nicht 
früher als das 5. Jahrhundert n. Chr. sein kann, können wir mit 
großer Wahrscheinlichkeit annehmen, daß auch das ganze damals 
entstand. 

Die Sütras der MImämsä, die dem Jaimini zugeschrieben werden, 
verweisen recht oft auf Badaräyana, wie übrigens auch Bldariyana 
auf Jaimini verweist, woraus folgt, entweder daß ihre Autoren Zeit¬ 
genossen waren oder was das Wahrscheinlichste ist, daß weder 
dieser noch jener wirklich die Autoren der ihnen zugeschriebenen 
Werke sind, sondern nur die Stifter der philosophischen Schulen, 
deren Doktrinen in einer späteren Epoche von ihren Nachfolgern 
aufgezeichnet und ihnen dann zugeschrieben wurden. 

Jaiminis Sütras enthalten weder direkte Widerlegungen der bud¬ 
dhistischen Lehre noch Hinweise auf sie. Wenn man den Kommen¬ 
taren glauben darf, ist diese Polemik versteckt in ihnen enthalten. 
So wenn Jaimini in Sütra 1, 1, 4 von der Unzureichendheit der 
Wahrnehmung und andrer Erkenntnisquellen für die Bestimmung 
religiöser Pflicht spricht, hat e,r sozusagen auch die buddhistische 
Auffassung von den Erkenntnisquellen im Auge. 26 ) Wenn Jaimini 
im folgenden Sütra davon spricht, daß die Verbindung des Wortes 
mit dem Sinn transzendent (über die Erfahrung hinausgehend) ist, 
so denkt er natürlich an die, welche diesen Zusammenhang leugneten 
und gleichzeitig damit auch den göttlichen Ursprung der hl. Schrift; 
unter diesen Leugnern aber stehen an erster Stelle die Buddhisten. 
Aber aus Jaiminis Worten ist nicht ersichtlich, ob er die Bud¬ 
dhisten im allgemeinen im Auge hat oder die späteren Buddhisten, 
die buddhistischen Logiker. Die letzteren schlossen das „Wort* 
von der Zahl der Quellen richtiger Erkenntnis aus und rechneten 
die mittelst des Wortes empfangene Erkenntnis zum Schluß, wovon 
weiter ui^en die Rede sein wird. Nach Ansicht der Kommentatoren 27 ) 
ist auch an diese buddhistische Theorie in dem Sütra gedacht. 
Dies ist wahrscheinlich, weil die alten Buddhisten keine besondern 
Theorien über den Zusammenhang des Wortes mit seiner Bedeutung 
hatten; wenigstens sind solche bis heute nicht bekannt geworden. 
Wenn daher Jaimini in dem zitierten Sütra auf die Buddhisten 
zielte, meinte er wahrscheinlich die spätere Theorie der buddhi¬ 
stischen Logiker. Aber es gibt einen für sehr alt gehaltenen, einem 
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gewissen Sabarasväihin zugeschriebenen Kommentar zu diesen 
Sutren, und darin finden wir eine Widerlegung der Buddhisten 
realistischer wie idealistischer Richtung, wobei er die bekannte 
Thesis der Yogacäras zitiert, daß sich alle Vorstellungen ihrem 
Wesen nach nicht von Träumen unterscheiden. Sabarasvämin lebte 
folglich nicht vor dem 5. Jahrhundert n. Chr. Aber offenbar war 
er nicht der älteste Kommentator der Jaiminisütras, da er auf den 
älteren Kommentator Upavarsa verweist und ihm den Titel „Mia- 
gavat * gibt; folglich war dieser vom Standpunkt Sabarasvämins 
ein sehr alter Autor. Außerdem zitiert Jaimini sich selbst. Aus 
allen diesen Tatsachen kann man den Schluß ziehen, daß die 
Lehre der Mimamsakas und Jaiminis selbst, falls er ihr Gründer 
war, viel älter ist als das Werk, das ihm später zugeschrieben 
wurde. Es ist wahrscheinlich zeitlich nahe den Sütras Bädarayanas 
verfaßt worden, vielleicht etwas früher. 

In Hinsicht auf das vorliegende Problem befinden sich die 
Nyäyasütras in derselben Lage wie die Bädarayanas. Der Wider¬ 
legung des buddhistischen Idealismus sind in dem Werke Gotamas 
die Sütras 26—35 des vierten Kapitels des zweiten Teils gewidmet. 
Als Veranlassung dazu dient die Erörterung über die Natur der 
Atome. Gotama stimmte der Theorie vom atomistischem Bau der 
Materie zu, eine Theorie, die als spezifisches Eigentum der Vaise- 
sikas gilt. Im vierten Kapitel analysiert er unter andern verschie¬ 
dene Erwägungen, die gegen diese Theorie geltend gemacht wurden, 
und kommt so zur Darlegung und Besprechung der Ansicht der 
buddhistischen Idealisten. Sütra 4, 2, 26 legt die Meinung derer 
dar, die, wie Vätsyäyana sich ausdrückt 88 ), meinen, daß das Sein vom 
Gedanken abbängt und daß Vorstellungen äußerer Objekte irrig 
sind. Väcaspatimisra 89 ) bestätigt, daß hier gerade die buddhistischen 
Idealisten (vifnanavädin) gemeint sind. „Da* sagt hier 80 ) unser Autor 
„(mittels der Analyse der Erkenntnis des Teils und des Ganzen) 
das selbständige Sein der Atome nicht bestätigt werden kann, so 
existiert ein äußeres Objekt nicht, mag sein Körper von bestimmtem 
oder selbst kleinstem Umfang sein, alle Vorstellungen stützen sich 
(nicht auf ein äußeres Objekt), sondern auf ihre eigene Form, die 
sie objektivieren (bahyataya alambamanaK) und deshalb sind sie 
irrig*. In den folgenden vier Sütras wird diese Ansicht widerlegt 
mittels Hinweis auf die Quellen unserer Erkenntnis, die zuverlässig 
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bestimmen, was existiert und was nicht. Deshalb kann man nicht 
behaupten, daß die ganze äußere Welt nicht existiert. Darauf »er¬ 
widert der Idealist 8 **) in den Sütras 4, 2, 31 und 32: 

„Die Illusion, daß wir Quellen zuverlässiger Erkenntnis (von 
der Außenwelt) und Objekte dieser Erkenntnis haben, ist 
ähnlich der Illusion von der Existenz äußerer Dinge zur Zeit des 
Träumens 8 . 

Hier haben wir dasselbe Argument, das wir bei Bädaräyana und 
bei Sabarasvimin antreffen. Väcaspatimisra erklärt uns, daß vom 
Standpunkt der buddhistischen Idealisten das zu Subjekt und Objekt 
verdoppelte Bewußtsein der absoluten Wirklichkeit nicht entspricht, 
sondern durch den Charakter unsres Denkens bedingt ist, das sich 
darstellt als der anfanglose Strom des Bewußtseins (anädivasanä).**) 
In den dann folgenden drei Sutren (4, 2, 33—35) wird diese bud. 
dhistische These auf nahezu dieselbe Weise wie bei Bädaräyana 
widerlegt. 

So kann auch hier nicht der geringste Zweifel sein, daß die 
Nyäyasütras mit dem buddhistischen Idealismus gut bekannt sind, 
auf ihn verweisen und ihn widerlegen. Folglich können sie nicht 
irgendwie im Ganzen vor dem 5. Jahrhundert n. Chr. verfaßt worden 
sein. Freilich steht die Widerlegung des Idealismus im vierten Buch 
der Nyäyasütras, am Ende des Werkes, wo verschiedene Ergänzungs¬ 
fragen behandelt werden. Möglicherweise ist das vierte und fünfte 
Buch dieser Sutren später verfaßt als die übrigen Teile und stellt 
gleichsam eine Beilage vor. Aber es gibt auch in den andern Teilen 
der Sütras des Gotama indirekte Hinweise darauf, daß er mit der 
Lehre der späteren Buddhisten bekannt war. 

So wird die bekannte Theorie der Buddhisten über die Momen- 
tanheit alles Seienden (ksanikatvam ) in Sütra 3, 2, 10 fg. wider¬ 
legt, aber aus den Worten dieses Sütras geht hervor, daß er die 
spätere Form dieser Theorie im Auge hat, daß die Momentanheit 
nur den einzelnen Objekten, nicht den Vorstellungen (vyakti) zuge¬ 
schrieben wird.* 3 ) Hierher gehört auch die buddhistische Theorie über 
die Bedeutung der Wörter, die wir schon erwähnten. Das Wort 
ist das Resultat des Gedankens, der ihm vorhergeht, folglich wenn 
das Wort irgendeinen Gedanken mitteilt, so nehmen wir im Geiste 
diesen Gedanken wahr, es geht ein Schluß vor sich vom Resultat, 
dem Worte, auf seine Ursache, den entsprechenden Gedanken. Dies 
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rechneten einige Schulen, darunter Nyaya, als Quelle unsrer Er¬ 
kenntnis; das leugneten die Buddhisten und rechneten es zum 
Schluß und zwar zu dem sogenannten kausalen Schluß, wo von 
der Wirklichkeit des Resultats auf die Wirklichkeit seiner not¬ 
wendigen Ursache geschlossen wird. Das Wort ist eine rein bud¬ 
dhistische Theorie, die erst aufkam, als die Buddhisten begannen, 
sich überhaupt intensiver mit logischen Problemen zu beschäftigen, 
und sie wird widerlegt in Gotamas Sütra 2, 1* 109. 34 ) 

Somit können wir mit großer Wahrscheinlichkeit die Abfassungs¬ 
zeit der Sutren Gotamas im Ganzen bestimmen und sie in dieselbe 
literarische Epoche setzen, in die wir die Sütras Bädarlyanas 
gesetzt haben. 

Nun zu den Vaisesikasütras. Ein direkter Hinweis auf den bud¬ 
dhistischen Idealismus findet sich in ihnen nicht 36 ). Aber wie schon 
erwähnt, ist schon lange bemerkt worden, daß die Sütras aller 
hauptsächlichen philosophischen Systeme derselben literarischen 
Epoche entstammen müssen. Einige von ihnen, wie wir schon sahen, 
zitieren sich gegenseitig. Andre, wenn sie einander auch nicht 
direkt zitieren, beweisen doch klar ihre gegenseitige Bekanntschaft, 
benutzen dieselben Argumente zur Widerlegung gemeinsamer 
Gegner, gebrauchen dieselbe Terminologie, oft ohne Erklärung des 
Terminus, der als aus den Sutren eines andern Systems bekannt 
vorausgesetzt wird. Alles das würde gewiß nicht sein, wenn zwischen 
diesen Werken einige Jahrhunderte oder Jahrtausende lägen. So 
geben Gotama (3, 2, 14—16) und Bädaräyana (2, 1, 24) eine ganz 
gleiche, in manchen Ausdrücken sogar identische Widerlegung 
der buddhistischen Auffassung der Kausal Verbindung, ohne, wie es 
ja vorkommt, die Buddhisten mit Namen zu nennen. 3f ) Das Sütra 
des Kanada (4, 1, 45), in welchem die Theorie von der Ewigkeit 
der Atome verteidigt wird, hat auffallende Ähnlichkeit mit dem 
Sütra Bädaräyanas (2, 2, 14—15), in dem diese Ewigkeit wider¬ 
legt wird, und das Sütra (3, 2, 9) desselben Kanada, in welchem 
behauptet wird, daß die Existenz der Seele mittels Selbstbetrachtung 
erkannt wird, ist so gefaßt, daß es sich gleichsam als eine Antwort 
auf das Sütra (2, 2, 10—14) des Badarayana darstellt, in dem be¬ 
hauptet wird, daß die Existenz der Seele nur durch das Zeugnis 
der hl. Schrift bewiesen werden kann. Obgleich somit keine direkten, 
die spätere Abfassung der Sutren Kanadas bezeugenden Beweise 
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vorliegen, so können wir nichtsdestoweniger, in Anbetracht dessen, 
daß solche sicheren Beweise für die Sütras Bädaräyanas und Go- 
tamas da sind, die Sütras des Kanada aber wahrscheinlich im Laufe 
derselben Epoche abgefaßt waren, mit einiger Wahrscheinlichkeit 
auch die Sutren des Kanada im 4. oder 5. Jahrhundert n. Chr. oder 
nicht lange vorher ansetzen. 

Alle vorgetragenen Erwägungen führen uns zu dem Schluß, daß 
die Sutren der hauptsächlichen philosophischen Systeme in der 
Form, in der sie auf uns gekommen sind, überhaupt nicht jenem 
hohen Altertum angehören, dem man sie gewöhnlich zuschreibt, 
und auch nicht jenen halbmythischen Autoren, mit deren Namen 
die Tradition sie verbindet. Die philosophischen Systeme existierten 
lange vor der Abfasssung der Sutren, die in die Epoche des be¬ 
gonnenen Aufschwungs der mittelalterlichen Sanskritliteratur ge¬ 
hört. Die Sütras wurden kurz nach dem Auftreten der buddhistischen 
Schule der Yogicäras verfaßt und den alten Autoren nur zuge¬ 
schrieben, offenbar um diesen Werken größere Autorität zu ver¬ 
leihen. Die Zeit ihrer Abfassung ist folglich das 5. Jahrhundert 
n. Chr. 

Die Sütras des Samkhya, die dem Kapila zugeschrieben werden, 
haben wir schon erwähnt. Ihre spätere Entstehung ist mit Sicher¬ 
heit festgestellt; sie sind nicht vor dem sechsten Jahrhundert ver¬ 
faßt und dem mythischen Kapila nur zugeschrieben. 87 ) 

So haben wir die Abfassungszeit der Gotamasütras bestimmt in 
Verbindung mit der Abfassungszeit der Sutren der andern philo¬ 
sophischen Hauptsysteme Indiens. Die Literaturgeschichte der 
Nyayaphilosophie beginnt im 5. Jahrhundert n. Chr. und setzt sich 
fort bis auf unsre Tage. Es bleibt uns noch übrig, die Haupt¬ 
momente dieser Geschichte zu verfolgen. Die uns beschäftigende 
buddhistische Logik und Erkenntnistheorie sind gleichsam ein Teil 
oder eine Episode in der Geschichte des indischen Nyäyasystems 
im ganzen genommen. Vor, während und nach der buddhistischen 
Epoche gehörte und gehört diese Philosophie zum Brahmanismus. 
Sie widerspricht nicht jener Weltanschauung, auf der die Lebens¬ 
ordnung des alten Indiens und die sie Regelnde hl. Schrift beruht. 
In der buddhistischen Epoche kommt sie in eine dienstbare Stellung 
zu der widersprechenden d. i. buddhistischen Weltanschauung. Zwar 
verliert sie diese buddhistische Tendenz in nachbuddhistischer Zeit, 
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aber nichtsdestoweniger hat sie Sparen des buddhistischen Einflusses 
versteckt bewahrt. Letzterer war so stark, daß er sogar über 
die Grenzen des Nyäyasystems hinausging; ihm unterlag sogar, 
wie wir sehen werden, das in Indien verbreitetste System des Ve¬ 
danta. 

Das Nyäyasystem stellt sich dar als ein Kompendium der Dialek¬ 
tik und Logik, ursprünglich ohne irgendeine scharfe, rein-philo¬ 
sophische oder religiöse Bedeutung. Formale Logik und besonders 
Dialektik sind ihrem Wesen nach solche Gebiete des Wissens, die 
es nicht unbedingt nötig haben, sich mit dieser oder jener Philo¬ 
sophie oder Religion zu verbinden. Wir wissen, daß sogar die bud¬ 
dhistische Logik des Dignäga und Dharmakirti, die gewiß eine ge¬ 
nügend deutliche Tendenz hat, zum Schutz der geheiligten Ideen 
des Buddhismus zu dienen, in dieser Beziehung Uneinigkeit unter 
den späteren Anhängern dieser Religion erzeugte. In Tibet gab es 
Sekten, die dieser Wissenschaft keine besondre religiöse Bedeutung 
zubilligten und sie unter die weltlichen Wissenschaften rechneten. 98 ) 
Trotzdem wuchs und entwickelte sich das Nyäyasystem ursprünglich 
ausschließlich in Kreisen, die sich zur brahmanischen Religion 
rechneten, und wenn es auch in der Literatur Spuren davon gibt, 
daß zwischen seinen Anhängern und den Brahmanen keine volle 
Einigkeit, sondern im Gegenteil recht starker Antagonismus bestand, 
so sind doch die Naiylyiks niemals bis zur Leugnung der hl. Schrift 
d. h. der Veden und der ganzen Ordnung, die in Indien damit 
verbunden ist, gelangt. 98 ) Als sich daher die Buddhisten nach Be¬ 
streitung der Autorität der hl. Schrift und der ganzen brahmanischen 
Lebensordnung an die Ausarbeitung der Logik machten, mit dem 
klaren Zweck, sie zu einer Verteidigungswaffe der Gedankenfrei¬ 
heit umzuarbeiten, da erhob sich von der Seite der brahmanischen 
Logiker ein recht lebhafter Protest, und die Logik wurde nun auch 
in diesem Lager zu religiösen Zwecken, wenn nicht im positiven, 
so doch im negativen Sinne benutzt, indem man die buddhistische 
Lehre mit ihrer Hülfe widerlegte. Tatsächlich ist die Epoche, in 
die die Tätigkeit Dignägas und Dharmakirtis Rillt, erfüllt von der 
Polemik zwischen Buddhisten und brahmanischen Naiyiyiks über 
Fragen der Logik und aus ihnen entspringende philosophische 
Folgerungen. 

Der Brahmane Vitsyäyana schreibt einen Kommentar zu dem 
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Grundwerk des ganzen Systems, den Sütras des Gotama, 40 ) ihm ant¬ 
wortet Dignäga mit dem Werke Pramänasamuccaya. 41 ) 

Die zeitliche Entfernung zwischen Dignäga und Vätsyäyana ist 
wahrscheinlich nicht groß, vielleicht waren sie sogar Zeitgenossen. 
Zu dieser Annahme führt folgende Überlegung. Bei der Erklärung 
des Gotamasütra 1, 1, 4j das von der sinnlichen Wahrnehmung 
handelt, sagt Vätsyayana u. a., daß er die Existenz eines beson¬ 
deren Organs des inneren Sinnes (manas) anerkennen will, obwohl 
diese Meinung von dem Gegner ausgesprochen war (paramatam). 
Dabei verkündet er als allgemeine Regel, daß, wenn er fremde 
Meinungen nicht widerlegt, das bedeuten soll, daß er mit ihnen 
übereinstimmt (paramatam apratisiddham anumatam). Ob man das 
Manas als besonderes Organ des inneren Sinnes ansehen solle oder 
nicht, war ein Streitpunkt zwischen den verschiedenen Schulen. 
Im Sämkhya wird es nicht zu den Sinnesorganen gezählt. In der 
Gltä (5, 17) wird manas schon als ein besonderes Organ gerechnet 
Aber schwerlich kann Vätsyayana die Gltä oder ein ihr ähnliches 
Produkt von heiliger Autorität unter dem Ausdruck paramatam 
d. h. Gegner verstanden haben. Dignäga aber ist bekannt für seine 
Theorie von der Wahrnehmung der äußeren Objekte mittels des 
inneren Sinnes, obwohl auch er die Tätigkeit des inneren Sinnes 
nicht mit der Tätigkeit der übrigen äußeren Sinne gleichsetzt. 42 ) Es 
ist viel wahrscheinlicher, daß Vätsyäyana unter paramatam gerade 
die Buddhisten versteht und besonders Dignäga. Unter Wahrnehmung 
der äußeren Objekte durch den inneren Sinn versteht Dignäga den 
Moment, der auf eine durch irgend ein Objekt hervorgerufene 
Empfindung folgt; der innere Sinn — wahrscheinlich hätte Dignäga 
auch gesagt, daß die Zeit die Form des inneren Sinnes ist — ver¬ 
einigt in unserm Bewußtsein die verschiedenen einzelnen Empfin¬ 
dungen. Vätsyäyana aber sagt, 43 ) daß der innere Sinn in unserm 
Bewußtsein befestigt ( avadharayati ), was von den übrigen Sinnen 
wahrgenommen wird; wenn aber die übrigen Sinne das Objekt 
nicht wahrnehmen, dann kann es auch der innere Sinn nicht. 
Darin hört man sozusagen den Einwand gegen die falsch verstan¬ 
dene Theorie Dignägas, daß, wenn man die Außendinge durch den 
inneren Sinn wahrnehmen könnte, auch die Blinden sehen könnten. 
Daß solche Einwände wirklich gemacht wurden, wissen wir aus 
dem Kommentar des Dharmottara. 44 ) 
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Der allgemeine Charakter aller von Vätsyäyana behandelten Fra¬ 
gen, von denen viele zwischen Brahmanen und Buddhisten strittig 
waren, ist derartig, daß zwischen seiner und Dignigas Zeit kein 
großer Zwischenraum sein kann. Die von ihm behandelten bud¬ 
dhistischen Theorien gehören dem späteren und nicht dem älteren 
Buddhismus an. Ist einmal bewiesen, daß die Sütras Gotamas nicht 
vor dem Auftreten des buddhistischen Idealismus d. h. nicht vor 
Arylsanga verfaßt sein können und daß VItsylyana, der Kom¬ 
mentator der Sütras, früher als Dignlga gelebt haben muß, da 
letzerer ihm erwidert, so ergeben sich für die Zeitbestimmung 
Vitsyiyanas hinreichend enge Grenzen. Er hat jedenfalls vor 
Arylsanga gelebt und war aller Wahrscheinlichkeit nach Zeit¬ 
genosse Dignigas.. 

In seinem Werke Pramlnasamuccaya hat Dignlga, wie aus dem 
Titel selbst ersichtlich, aus allen buddhistischen Sütras (natürlich 
sind die Mahlyinasütras gemeint) all das gesammelt, was sich in 
ihnen auf pramäna d. h. Erkenntnisquellen oder Wahrheitsbeweise 
bezieht. Im Pramlnasmuccaya unterzieht Dignlga die ganze 
logische Lehre der Naiylyiks einer gründlichen Umarbeitung. 
Schon der Plan des Werks ist ein ganz andrer. Während in den 
Nyäyasütras und dem Werk Vitsyiyanas die ganze Logik in sech¬ 
zehn dialektische Hauptverfahren eingeteilt ist und die Logik, die 
Lehre von der Wahrnehmung, den Schlüssen usw. eigentlich nur 
im Vorübergehen behandelt wird, treten bei Dignlga die dialekti¬ 
schen Verfahren in den Hintergrund, und das Hauptaugenmerk ist 
auf die Lehre von der Wahrnehmung, von den Urteilen und Schlüs¬ 
sen gerichtet. Darum interessieren Dignlga auch wesentlich diese 
Teile der logischen Lehre, nicht sofern sie dialektische Verfahren 
sind, mit denen man, was man will, beweisen kann, sondern als 
die Funktionen unsrer Erkenntnis, deren Erforschung dazu dient, 
die Quellen und Grenzen der Erkenntnis überhaupt, die Zuläng- 
lichkeit der Erkenntnis des Wahrhaft-seienden zu beurteilen, und 
im Zusammenhang damit steht schließlich auch die Frage der Rea¬ 
lität der von uns erkannten Außenwelt. Dignlga gehört zur bud¬ 
dhistischen Schule der Yoglclras; mit ihr verbinden ihn nicht nur 
religiös-philosophische Überzeugungen, sondern auch persönliche 
Bande; er ist ein Verwandter des Gründers dieser Schule, des 
Arylsanga. Diese Schule predigt den reinen Idealismus und leugnet 
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besonders das reale Sein der unseren Vorstellungen entsprechenden 
Objekte in der Außenwelt. Dignaga hat, soweit wir urteilen können, 
diesen äußersten Idealismus etwas abgeschwächt, aber im % all- 
gemeinen blieb er auf demselben Standpunkt, wie ersichtlich aus 
seinen charakteristischen, mehrfach zitierten Worten: 

sarvo’yam anumänänumeyabhavo buddhyarudhena dharmadharmi- 
bhavena na bahihsadasattvam apeksate . 4# ) D. h. „All unsre Erkennt¬ 
nis, sofern sie besteht aus wahren Schlüssen, entspringt durch die 
Kategorien der Substanz und Akzidenz (ohne die wir uns nichts 
vorstellen können) und sie hat nicht die geringste Beziehung zu 
dem wahren Sein oder Nichtsein.“ In diesen Worten lenkt die Be¬ 
deutung, die der Kategorie der Substanz und Akzidenz gegeben 
wird, die Aufmerksamkeit auf sich. Ohne diese Kategorien können 
wir uns kein Objekt der Außenwelt vorstellen. Indessen existiert 
die Verbindung zwischen Substanz und Akzidenz nur in unsem 
Vorstellungen, diese Verbindung ist eine logische (< anumananumeya - 
bhavah ) und hängt nicht ab von der Realität oder Nichtrealität der 
Außenwelt (na bahih satasattvam apeksate). Ähnliche Gedanken sind 
* uns auch aus der Geschichte der europäischen Philosophie bekannt; 
in ihnen ist die allgemeine Folgerung des Dignäga aus der Logik 
ausgedrückt. 

Von der Seite der Brahmanen rief Dignagas Werk eine Antwort 
hervor. Der unter dem Namen Uddyotakara bekannte brahmanische 
Naiyäyik widerlegt in einem umfangreichen Werke, 47 ) das die Form 
eines Kommentars zu Vätsyäyanas Glosse hat, Schritt für Schritt 
alle Ideen Dignagas. In manchen Fällen entging er jedoch dem 
Einfluß Dignagas nicht, er verändert und ergänzt die ursprüng¬ 
liche Lehre der Naiyayiks, indem er sich nach den Ideen des letz¬ 
teren richtet. So gab die bekannte Theorie Dignagas von dem grund¬ 
legenden Unterschied zwischen Sinneswahrnehmung und Denken 
dem Uddyotakara Gelegenheit, die ersten Schritte zur Feststellung 
zweier Arten von Wahrnehmung, mit Beteiligung und ohne Betei¬ 
ligung des Denkens, zu machen, wovon sich nichts bei seinen Vor¬ 
gängern Vatsyäyana und Gotama findet. Im allgemeinen steht Ud¬ 
dyotakara jedoch gahz auf dem alten Standpunkt der brahmanischen 
Naiyayiks, den er mit Lebhaftigkeit und ungewöhnlichem Scharf¬ 
sinn verteidigt. In ihm haben wir den Typ jener späteren brahma¬ 
nischen Naiyayiks, deren Scharfsinn in der Erfindung scholastischer 
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Feinheiten keine Grenzen kannte und schließlich jeden Fortschritt 
in der indischen Philosophie untergrub. Sein Standpunkt gegenüber 
den Neuerungen Dignagas ist nicht nur verneinend, sondern auch 
ironisch. Es ist ja auch nicht sehr schwer vom Standpunkt des 
üblichen Realismus alle jene feinen und recht tiefen Gedanken 
lächerlich zu machen, die zur Kritik und Ablehnung des alltäglichen 
Realismus führen. Wenn dabei der Verfasser lebendigen Scharf¬ 
sinns und Findigkeit nicht ermangelt, so ist sein Erfolg gesichert. 

Die Verteidigung Digftägas gegen Uddyotakara übernahm sein 
großer Nachfolger Dharmaklrti, dessen „kurzes Lehrbuch der Logik“ 
der vorliegenden Abhandlung zugrunde gelegt ist. Dharmaklrtis 
Tätigkeit hatte offenbar großen Erfolg. Dafür zeugt nicht nur sein 
hohes Ansehen, sogar unter seinen Gegnern, den Brahmanen, die 
ihn den großen Sikyanachfolger nannten und sich dazu herbei¬ 
ließen, sein Werk zu kommentieren, sondern auch die Tatsache, 
daß unter den brahmanischen Naiyayiks lange Zeit nach ihm kein 
neues Werk erscheint. Die Logik war gleichsam eine buddhistische 
Wissenschaft geworden. Unter den Buddhisten selbst ersetzte die 
Logik die frühere Metaphysik und die andern unter dem allgemeinen 
Namen des Abhidharma bekannten philosophischen Disziplinen. 
Opposition fand Dharmaklrtis Lehre auf einer anderen Seite. Die 
Schule der MImamsakas rüstete sich in der Person Kumärilas gegen 
ihn. In seinem Werke Slokavartika widmet er der Widerlegung 
des Idealismus, worunter er die Lehre Dignagas und Dharmaklrtis 
versteht, wie aus dem Kommentar des Pärthasärathimisra unzweifelhaft 
hervorgeht, ein besonderes Kapitel. Ist ja doch das ganze umfäng¬ 
liche Werk in der Hauptsache der Widerlegung der buddhistischen 
Lehre gewidmet. Allein schon der Umstand, daß Kumarila, der 
den Grundtext der MImamsakas, die Sütras des Jaimini, kommen¬ 
tieren will, das ganze ungeheure Werk in der Form einer Ein¬ 
leitung nur der Widerlegung des Buddhismus widmet und allen 
übrigen Schulen verhältnismäßig wenig Aufmerksamkeit schenkt, 
beweist, welche Bedeutung der Buddhismus in dieser Epoche latte. 
Der Standpunkt Kumarilas unterscheidet sich nicht sehr von dem 
Uddyotakaras. Derselbe alltägliche Realismus, -Verhöhnungen, Ent¬ 
stellungen, scholastische Feinheiten und dialektische Antworten, 
die nicht das Wesen jener Fragen hinsichtlich der Realitä des 
Seins behandeln, um welche Dharmaklrti bemüht ist. Es tonnte 
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auch nicht anders sein, da die Schule der MImämsakas sich eigentlich 
gegen jede Philosophie ablehnend verhielt. Ihre Hauptaufgabe war 
nur die Verteidigung der Notwendigkeit der Opfer und die Be¬ 
trachtung der Mittel zur Erreichung des Heils im künftigen Leben» 
Als ein gefährlicherer Gegner jedoch für Dharmakirtis Lehre er¬ 
wies sich die Schule der Vedäntins in der Person Samkaras, dessen 
Tätigkeit ins folgende Jahrhundert fällt. Das Hauptwerk Samkaras 
hat die Form eines ausführlichen Kommentars zu den Brahmasütras 
des Bädaräyana. Die kurzen und an sich wenig verständlichen 
Sütras Bädaräyanas konnten leicht zu verschiedenen Kommentaren 
Anlaß geben, und die Erklärung, die Samkara auf sie gründet, ent¬ 
spricht gewiß nicht ihrem ursprünglichen Sinn. Samkaras Philo¬ 
sophie hat in Europa viele Verehrer. Deussen hat sie durch die 
Übersetzung und Analyse des Kommentars zu den Brahmasütras 
europäischen Lesern zugänglich gemacht. Er war dabei der Über¬ 
zeugung, daß Samkara den wirklichen Sinn von Bädarayanas Sütras 
richtig wiedergiebt. Indessen hat Thibaut in dem Vorwort zu seiner 
englischen Übersetzung der Sütras bewiesen, daß das bei weitem 
nicht so ist. Samkaras Philosophie kann als äußerster Illusionismus 
bezeichnet werden, für den die ganze Außenwelt der Objekte und 
ebenso auch unsere Innenwelt nur eine Täuschung, eine Illusion 
sind, während das wahre Sein der einzigen, unwandelbaren, ewigen, 
geistigen Substanz gehört — dem Brahman. Dieser äuserste Illu¬ 
sionismus ist in der ursprünglichen Lehre Bädarayanas nicht vor¬ 
handen, ebenso wenig wie in den Upanisads, in denen die Gedanken 
verstreut sind, die von ihm zum System zusammengefaßt wurden. 
Dieser Illusionismus ist eine Erfindung Samkaras und gewaltsam 
in die Sütras gegen ihren überlieferten Sinn hineininterpretiert. 
Die philosophische Schule, aus welcher später Rämänuja hervor¬ 
gegangen ist, hat die überlieferte Interpretation richtiger bewahrt, 
und diese geht wahrscheinlich auf Bädaräyana selbst zurück. Sam¬ 
karas Illusionismus ist in ihr als dem wahren Sinn der Sütras ent¬ 
gegengesetzt erklärt und wurde verächtlich „versteckter Buddhis¬ 
mus“ genannt. Nach der Erklärung Rämänujas und seiner Vor¬ 
gänger hat Bädaräyana die ganze Welt der Erscheinungen durchaus 
nicht als eine grundlose Illusion angesehen, er hat nur gesagt, 
daß das Wesen, dieser ganzen Welt in einer geistigen Substanz be¬ 
steht, auf die sich die Welt der Erscheinungen bezieht wie der 
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Körper auf die Seele; aus dieser Anschauung folgt keineswegs, daß 
dieser Körper überhaupt nicht existiert. 48 ) Dies ist Pantheismus 
ohne jede Beimischung von Illusionismus, wovon Beispiele auch 
aus der europäischen Philosophie bekannt sind. Zweifellos hat Sam- 
kara unter starkem Einfluß der Lehre Dharmaklrtis gestanden und 
die Vedanta-Philosophie gerade unter diesem Einfluß umgearbeitet. 
Alle logischen und erkenntnistheoretischen Voraussetzungen seiner 
Weltanschauung sind von den Buddhisten entlehnt. Wenn die beiden 
Systeme nichtsdestoweniger einander äußerst feindlich gegenüber¬ 
stehen, so ist das vollkommen verständlich, da die letzten Ziele bei 
ihnen verschieden, ja sogar diametral entgegengesetzt sind. DharmakTrti 
verneint die Realität der von uns erkannt werdenden Erscheinungs¬ 
welt und bleibt dabei stehen, weiterhin beginnt für ihn das unse¬ 
rer Erkenntnis unzugängliche Gebiet. Samkara aber leugnet die 
Realität der Erscheinungswelt nur, um so das wahre Sein seines 
Brahmans festzustellen—der einzigen und ewigen geistigen Substanz. 
Ylmunäcärya 40 ), der Rämlnujas paramagum (d. h. Lehrer des 
Lehrers) war, zitiert der Reihe nach zwei Karikäs, von denen die 
eine den offenen Buddhisten gehört, wie er sagt, und die andre 
den versteckten. Und die eine wie die andre sagt dasselbe. Die 
offenen Buddhisten sagen: 

avibhago’pi buddhyatma viparyasitadarianäih 
grahyagrahakasamvittibhedavdn iva laksyate 
„Das Wesen der Erkenntnis ist ungeteilt, nur unserm getäusch¬ 
ten Blick stellt es sich als in das Bewußtsein des Objekts und das 
des Subjekts geteilt dar.“ 

Die versteckten Buddhisten aber sagen: 

suddham tattvam prapancasya na hetar änivrttitah 
jnatrjüeyavibhdgasya mayaiva janarii tätäh 
„Das Wesen der ganzen Welt ist eine einfache Substanz, sie ist 
nicht Ursache, da sie niemals aufhört, darum bezeugt nur eine 
Illusion die Teilung (des Bewußtseins) in Objekt und Subjekt.“ 
Das erste dieser Zitate stammt aus Dharmaklrtis Werk Pramlna- 
viniscaya. 50 ) 

Bei der Analyse der buddhistischen Erkenntnistheorie hoffen wir 
zu beweisen, daß die theoretische Grundlage zu Samkaras Illusionismus 
vollkommen von Dharmaklrti entlehnt ist. 

Trotz dieser Nähe der beiden Lehren und vielleicht gerade 
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wegen ihrer oder anderer historischer und realer Bedingungen, die 
uns bis jetzt noch nicht bekannt sind, wurde der Vedantismus in 
Samkaras Bearbeitung mit dem in ihm enthaltenen äußersten Illu¬ 
sionismus der böseste Feind des Buddhismus. Da in Indien die 
Schicksale der Religion und der Philosophie sich immer parallel 
entwickelten, so hatte der Sieg einer metaphysischen, rein philo¬ 
sophischen Lehre über eine andre ebensolche auch den Sieg der 
Religion zur Folge, der die entsprechende Philosophie zugehörte. 
Die beiden Repräsentanten der wetteifernden philosophischen Rich¬ 
tungen, Dharmakirti und Samkara, förderten offenbar auch persönlich 
in nicht geringem Maße den Triumph ihrer Ideen. Die Tradition 
schreibt beiden die Vollbringung des sogenannten Digvijaya , d. h. 
Eroberung der Himmelsgegenden, zu. Darunter versteht* man eine 
Reihe von Reisen über den ganzen indischen Kontinent zwecks 
Disputation und Propaganda. Was Dharmakirti für die Ausbreitung 
des Buddhismus im 7. Jahrhundert getan hatte, das tat im folgen¬ 
den Jahrhundert Samkara für den Vedanta. Der Buddhismus begann 
allmählich dem Vedanta Platz zu machen sowohl bei den Volks¬ 
massen, die zum Brahmanismus neigten, als auch in den gelehrten 
Kreisen, in denen sich die Philosophie des Vedanta verbreitet hat 
als die populärste in Indien bis auf den heutigen Tag. 

Wie wir sehen werden, ist der Buddhismus nicht spurlos aus 
Indien verschwunden, da gerade das verbreitetste philosophische 
System und die populärsten religiösen Anschaungen der Massen 
auf einem von buddhistischer Philosophie geschaffenen Boden ent¬ 
sprungen sind. Der Buddhismus lebte fort in dem zeitgenössischen 
Vedanta. 

Solche sozusagen versteckte Existenz hat aber die buddhistische 
Philosophie auch in dem jüngeren brahmanischen Nyäya. Wir haben 
schon erwähnt, daß in der unmittelbar auf Dharmakirti folgenden 
Epoche unter den Brahmanen kein Werk über Nyaya erscheint. 
Die Logik ist gleichsam ein von den Buddhisten monopolisiertes 
Feld. Außer der umfangreichen Kommentarliteratur zu Dharma- 
kirtis Werk, in der die Arbeiten Vinltadevas und Dharmottaras den 
ersten Platz einnehmen, erscheinen auch selbständige neue Rich¬ 
tungen, die die Logik und Erkenntnistheorie im Interesse einer 
von der Weltanschauung der Yogäcaras stark verschiedenen Welt¬ 
anschauung zu benützen sich bemühen. So schreibt Sintiraksita 
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ein besonderes Werk in Karikas (versus memoriales) über Logik: 
Tattvasamgraha, in dem er sich bemüht, eine Weltanschauung auf¬ 
zustellen, die zwischen dem Idealismus der Yogiciras und dem 
grenzenlosen Skeptizismus der Müdhyamikas in der Mitte steht. 
Santiraksitas Schüler Kamal&slla hat zu diesem Werk einen um¬ 
fangreichen Kommentar geschrieben: Tattvasamgrahapanjikl, in 
dem er eingehend jedes Wort des Werkes seines Lehrers erklärt. 
Diese beiden Werke sind der Grundtext für die neuentständene 
Schule der Madhyamika-Yogäcäras. 

Unter den Brahmanen war der erste Schriftsteller unter buddhi¬ 
stischem Einfluß nach dem Interregnum der am Ende des 10. Jahr¬ 
hunderts lebende Srldhara. In seiner NyayakandalT bespricht er 
sehr genau die Ansichten Dharmottaras und anderer Buddhisten 
sowie des Kumärila und anderer MImamsakas. Daraus schließt Bodas 51 ) 
nicht unberechtigt, daß Srldhara def erste brahmanische Schrift¬ 
steller war, der sich nach jenen wieder mit Nyaya beschäftigt hat. 
Bis dahin waren die Buddhisten die Hauptarbeiter in diesem Felde 
gewesen. Ihre Gegner waren auf brahmanischer Seite die Mlmlm- 
sakas und Vedäntins. Die brahmanischen Naiyayiks schwiegen oder 
es gab keine. 

Aber in den späteren Werken, die sich zur Schule des Nyaya 
rechnen, spielt die buddhistische Logik keine Rolle. Sie war ver¬ 
gessen. Hier und da sind noch Nachklänge der alten abgelebten 
Polemik bemerkbar, aber die Verfasser streiten gemäß der Tradition. 
Infolge der Gewohnheit der indischen Autoren, den Gegner nicht 
beim Namen zu nennen, wissen sie größtenteils nicht mehr, daß 
die Lehre oder Ansicht, gegen die sie nach der Tradition kämpfen, 
den Buddhisten gehört. 

So ist die Philosophie Dignagas und Dharmakirtis nur eine 
Episode in der Geschichte der indischen Nyayaschule. Abgesehen 
davon, daß sie sich nach ihrer eignen inneren Bedeutung als das 
wertvollste darstellt, was das alte Indien auf dem Gebiete der 
Philosophie geschaffen hat, hat sie auf indischem Boden nur die 
zeitliche Bedeutung eines Ferments, das die übrigen brahmanischen 
Systeme belebend beeinflußt hat. Verschiedene ungünstige histor¬ 
ische Bedingungen brachten es dazu, daß diese Philosophie in 
Indien selbst vergessen wurde, die Handschriften der Werke nicht 
abgeschrieben wurden und verschwanden. Gäbe es nicht die tibe- 
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tischen Übersetzungen und einige zufällige Funde, so hätten wir 
niemals von der Rolle etwas wissen können die die buddhistischen 
Philosophen in der Geschichte der brahmanischen Philosophie In¬ 
diens gespielt haben, und hätten nie die Möglichkeit gehabt, die 
unmittelbare Bekanntschaft dieser Werke zu machen, deren innere 
Bedeutung jedenfalls dem Besten nicht nachsteht, was brahmanische 
Philosophie geschaffen hat. 

Auf Shrldhara folgt unter den brahmanischen Naiyayiks eine un¬ 
unterbrochene literarische Tätigkeit bis nahe an die Jetztzeit. Nyäya 
wird wieder eine brahmanische Wissenschaft, und die Bedeutung der 
Buddhisten für ihre Entwicklung wird allmählich vergessen. Die 
bekanntesten Nyaya-Schriftsteller dieser Epoche waren Vacaspati- 
misra und Udayanäcarya. Väcaspatimisra lebte im 11. oder 12. Jahr¬ 
hundert und war ein Schriftsteller von phänomenaler Fruchtbar¬ 
keit und Gelehrsamkeit. Er hat solide Arbeiten über fast alle philo¬ 
sophischen Systeme seiner Zeit geschrieben. Der Logik gewidmet 
ist sein großes Werk: Nyayavartikatätparyatlka, worin den buddhi¬ 
stischen Lehren ein bemerkenswerter Platz angewiesen wird. Er 
legt Bekanntschaft mit Dharmaklrtis Werken an den Tag und zitiert 
sie mehrfach. Viele Stellen aus den Werken Dignägas und Dhar¬ 
maklrtis sind nur dank ihm im Sanskritoriginal auf uns gekommen. 
Er zeigt keinen polemischen Eifer gegenüber den Buddhisten, son¬ 
dern begnügt sich mit der objektiven Darstellung ihrer Ansichten. 
Dagegen hat der auf ihn folgende Schriftsteller, der berühmte Uda- 
yanacärya, der im 12. oder 13. Jahrhundert lebte, zwei speziell 
gegen die Buddhisten gerichteten Werke geschrieben: Nyäyakusu- 
minjali und Ätmatattvaviveka; das zweite Werk hat als zweiten 
Titel: Bauddhadhikkära, d. h. Beschimpfung der Buddhisten. Die 
Hauptfrage, die in dieser Zeit Buddhisten und Naiyayiks trennte, 
war der Monotheismus. Udayana ist bekannt als eifriger Verteidiger 
der Idee eines einzigen Gottes. Das erste der erwähnten Werke 
ist vollkommen den logischen Beweisen für das Dasein eines ein¬ 
zigen Gottes gewidmet. Seit jenen Zeiten waren die Naiyayiks die 
speziellen Verteidiger des Monotheismus in Indien. Seit Udayana 
beginnt auch der Nyäya allmählich mit dem Vaisesika zu ver¬ 
schmelzen, und in der auf ihn folgenden Epoche haben wir ein 
einziges vereinigtes System Nyäya-Vaisesika. Den Anfang zu dieser 
Verschmelzung machte, wie uns scheint, schon Prasastapada; er rech- 
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nete sich zwar offiziell zu den Vaisesikas, allein wir sahen, daß 
er nach Form und Inhalt nicht viel mit Kanida gemein hat, der 
wichtigste Teil seines Werkes aber, der logische, völlig umgear¬ 
beitet ist unter buddhistischem Einfluß. Udayana schreibt zu Prasasta- 
pädas Werk einen Kommentar: Kiranävall, der sich großer Bekannt¬ 
heit erfreute und zusammen mit dem Werke Prasastapädas den 
späteren Traktaten über das vereinigte System Nyäya-Vaisesika 
zum Vorbild diente. Alle von Prasastapäda unter buddhistischem 
Einfluß in die Logik eingeführten Neuerungen finden sich bei Udaya- 
näclrya und bei den folgenden Schriftstellern. So übte durch 
Vermittlung Prasastapädas und Udayanas die buddhistische Epoche 
auf dem Gebiete der Nyäyaphilosophie ihren Einfluß auf den Cha¬ 
rakter dieser Philosophie in der folgenden Zeit, und man kann be¬ 
haupten, daß die buddhistische Logik und Erkenntnistheorie, wenn 
auch in versteckter Form, bis auf den heutigen Tag in Indien fortlebt. 

(Fortsetzung folgt) 


Eine orphisch-arische Parallele 

Von Albrecht Götze (Heidelberg) 


Plato läßt in seinem Symposion (189 C— 193D) den Aristophanes 
jenen bekannten Mythos von der Entstehung der Geschlechter aus 
einem androgynen Urwesen erzählen. 

An diesen Mythos wurde ich aufs lebhafteste erinnert, als mir 
die folgende Stelle aus der Brhad-Aranyaka-Upanisad (I. 4, 1 ff.) 
unter die Augen kam. 


atmaivedam agra 
asit purusavidhah 
• * • • 

sa vai naiva reme 
tasmad ekakl na ra - 
mate . 


Am Anfang war dieses (die 
Welt) nur Atman in Gestalt 
eines Menschen. . . • 

Der freute sich auch nicht; 
darum freut sich keiner, wenn 
*er allein ist. 


sa dviflyam dicchat 
sa hditdvdn dsa yathd 
stfipumdnsau sampari - 
svaktau . 


Der begehrte nach einem Zweiten. 
Er war nämlich so groß wie 
ein Mann und ein Weib, die 
sich umschlungen halten. 
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sa imam evätmänam 
dvedhäpätayat. 
tatah patisca patril cä- 
bhavatäm. 

tasmäd idam ardhavrga- 
lam iva sva iti 
ha sma äha Yäfäavalkyah. 
tasmäd ayam äkäsah 
striyä püryata eva. 

täm samabhavat 
tato manasyä ajäyanta. 


Er Heß dieses sein Selbst 
in zwei Teile zerfallen; 
dadurch entstanden Gatte 
und Gattin. 

Darum ist dieses gleichsam 
ein Halbscheid. 

So hat es nämlich Yäjna- 
valkya erklärt. * 

Deshalb wird dieser Luft¬ 
raum vom Weibe ausgefüllt. 

Mit ihr begattete er sich. 
Daraus entstanden die 
Menschen. 


Dieser indische Mythos trägt deutlich das Gepräge der Alter¬ 
tümlichkeit an sich. Auf ihm folgt ein ebenso altertümlicher: der 
von der Verwandlung des flüchtigen Weibes in alle möglichen Tiere 
und von der Erzeugung der Lebewelt aus ihr durch den Urmann, 
der sie immer in der betreffenden Gestalt überwindet (I. 4, 4.). 
Beide Mythen stehen in einer der ältesten Upanisaden: der Brhad- 
Aranyaka. In ihr aber heben sie sich wiederum deutlich als viel 
ältere Bestandteile ab. Sie sind hier verbaut, ohne noch recht in 
die so erhabene Gedankenwelt der Atman-Lehre hineinzupassen, 
wie sie gerade diese Upanisad enthält. Das Alter des Mythos wird 
dadurch noch gleichsam gestempelt, daß YIjnavalkya, der alte Weise, 
eine Deutung über den Mythos geben muß. Deussen (Gesch. der 
Philosophie I. 209) hält die YIjnavalkya-Dialoge für die ältesten 
Bestandteile der Upanisad-Literatur, mit welchem Recht, ist aller¬ 
dings fraglich. Wie dem auch sei, jedenfalls ist der Mythos älter 
als die Atmanspekulation. Atman-Brahman sollte über die Spaltung 
in Objekt und Subjekt erhaben sein (Brh. Ar. 2. 4, 14); hier fürchtet 
sich, freut sich, begehrt der Atman! (Vergl. Oldenberg, Lehre der 
Upanisaden 80 f,). Einen Schritt wenigstens scheint der alte Stoff 
entwickelterem Denken angepaßt zu sein: Es ist nicht mehr die 
Rede von einem Gotte, der ein Urwesen schafft und dann spaltet; 
der Atman zerlegt sich vielmehr selbst. Wo sollte auch in der 
Atman-Lehre ein Gott herkommen? Sie hatte die Götter entthront, 
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dafür das im Menschen empfundene Göttliche über die enge Be¬ 
grenztheit des Leibes hinausgehoben, aus dem Einzelwesen hinaus 
in die Welt hinaus gesehen. Hier konnte von einem Gotte nicht mehr 
die Rede sein; der Atman mußte sich selbst zerspalten. — Noch etwas 
anderes mutet altertümlich an dem Mythos an: Der Urmensch 
erfüllt die Welt, nach der Spaltung das Weib den Luftraum. Wer 
dächte dabei nicht an den Purusa-Hymnus des Rigveda? 

Die Obereinstimmungen der beiden Stellen, der indischen und 
der griechischen sind in der Tat merkwürdig genug. Es lassen sich 
geradezu im, Ausdrucke Parallelen aufweisen: 


Brh. Ar. Up.: 

/. 4 y 3 . stri-pumänsau sam - 
parip>aktau . 


dvedhapatayat 
idam ardhavrgalam i\ 


Plato: 

191 A xod quprcXex6pevot 

dXXifjXac. 

189E dfevSpfouvog ydcp Sv x6xe 
xod efSog xal övopa ££ 
dpcpoxSpov xavbv toö 
xe dppevog xod {W)Xeog . l ) 

190D Sxspve xoüg dvS'pancoug 

191 D Sxaaxoc oöv Vjptöv 

Saxiv dv&pwnou ffip- 
ßoXov. 


Auch der kosmische Hintergrund kehrt im Griechischen wieder. 
Ich setze die berühmten Verse aus Euripides’ Melanippe (fgm. 484) 
hierher und merke die indischen Parallelen dazu an: 


Brh. Ar. Up. Eurip. 

/. 4, 1 . atmaivedam agra xoüx Spöc 6 pOfroc düX Spffc 

as7t pumsa-vidhah prjxpös napa 

d* oöpav6$ xe yafa x* ^Jv pop- 

p£a. 

*) Ich möchte nicht verschweigen, wie sehr mich dieses eldog xal övopa 
an den indischen Terminus nmma-rüpa erinnert. Aus Plato kenne ich sonst 
keine Stelle, wo die beiden Worte nebeneinander stehen; an der Stelle Rpl. 
X. p. 596 A handelt es sich um den Terminus der Ideenlebre, hier ist aber 
•töoc als »Gestalt* zu nehmen. 




Von Albrecht Götze 


173 


/. 4, 3. dvedhapätayat. 


livd 5* ixoapfaibjoav dXXj)X(ov 


fäm samabhavat xfxxouoi toEvx« x£v£8ti>x«v e(g 

tato manasyü aß- <pdoj 

yanta. SivSprj, xexeivd, A-fjpas 06 ; V 

äXjxrj xpdcpet. 
y6voC xe fl-vtTxfiv 

Vgl. dazu A. Dieterich, Nekyia, 100 ff. 

Merkwürdig ist die etymologische Deutung, die die Upaaisad- 
Stelle aus dem apätayat ,zerfällte, zerteilte, ließ auseinander fallen* 
für pati ,Herr, Gatte* und patnl ,Gattin* ableitet. Es wäre jedoch 
verfehlt, diese Einzelheit dafür anzuführen, daß der Mythos vom 
zerspaltenen Urwesen von arischem Gebiete ausgegangen sei. Wahr¬ 
scheinlich ist das nur eine nachträgliche Spielerei des indischen 
Geistes. Der Inder der Brähmana-Zeit gefiel sich in derartigen 
Etymologien (vgl. Liebich, Zur Einführung in die ind. einh. Sprachw. II., 
Sb. Hdb. Ak. phil.-hist. Kl. 1919, 15., p. 5 ff.); so drängte sich ihm 
die Verknüpfung von pätayati mit pati auf. Der Mythos selbst 
konnte längst schon vorhanden sein, als man ihn in der Sprache 
bestätigt fand. 

Konrat Ziegler hat in seinem Aufsatze: Menschen- und Welten¬ 
werden (Neue Jahrb. für d. klass. Altert. 16. 1913, 521 ff.) gezeigt, 
daß Aristophanes in Platons Symposion orphische Anschauungen 
parodiert Er meint (p. 526), daß die ,Aristophanisch-Platonische 
Ahthropogonie ... eine Wiederholung der orphiscben Kosmogonie 
im Kleinen* ist, und daß ,eine sonst unbezeugte altorphische Anthro- 
pogonie das gemeinsame Substrat der Empedokleischen, wie der 
Aristophanisch-Platonischen ist*. Ich glaube, in soweit ist ihm der 
Nachweis geglückt. Abzulehnen ist jedoch sein Versuch, die Vor¬ 
stellung von der Zerspaltung ursprünglich doppelgeschlechtiger 
Wesen aus Babylon herzuleiten. Er beruft sich dabei auf die biblische 
Schöpfungsgeschichte unter Hinweis auf Schwally’s Aufsatz im 
Archiv für Religionswissenschaft IX. 159 ff. und auf das Berossos- 
Fragment bei Eusebios Chron. I. 16. Warum soll man die Vor¬ 
stellung aus Babylon herleiten, wenn sich zeigen läßt, daß'hier 
eine uralte Vorstellung der indoiranischen Arier vorliegt? So uralt, 
daß eine Beeinflussung dieser Arier von Babylon aus undenkbar 
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scheint. Liegt es dann nicht viel näher anzunehmen, daß der Mythos 
mit noch anderen Anschauungen aus dem Ursprungslande der 
Orphik nach Griechenland kam, wo er seit Urzeiten beheimatet 
war? oder aber an ein altererbtes griechisches Besitztum zu glauben, 
wenn man einmal die Wurzeln der Orphik im griechischen Volks¬ 
glauben sucht? Ich persönlich neige der ersten Annahme zu. 

Ich spreche von ,indo-iranischem* Mythos. Die Vorstellung von der 
Zerspaltung eines mannweiblichen Urwesens läßt sich auch in Iran 
nachweisen. Schwally hat in seinem oben erwähnten Aufsatze (Arch. 
f. Rel.-Wiss. IX. 159 ff.) bereits darauf hingewiesen. Die Stelle steht 
im Bundahisn (XV. Justi p. 33) und lautet: 


40 sal fiwas karpas 
evak-sutun 15-salak 

15-varg mihr mihragan 
hac zarriik apar rust Hand 

angon humdnäk knshan 
dast pa gosh apac estet 
u evak o dlt paiwast 
hambadishn hameshak 
but esfend 


40 Jahre (nach Gayomards 
Tod) sind (die ersten Menschen) 

als Riwäs-Staude, einsteng- 
lig, 15 jährig, 15 blättrig 
im Monat Mihr am Mihra- 
gän aus der Erde aufge¬ 
wachsen, 

in der Weise, daß ihre Hände 
an den Ohren zurücklagen. 


ashan miydn i har 2 
andar apar awurt 

angon hambadishn bat estend 
ku ne pattäk 
ku kutam nar u kutam 
mat. . . . 

ushdn 2 hac urvar-karplh 
be 5 martom-karpih kart 
hand . 


Und eines mit dem anderen 
verbunden, ein Paar (für) immer 1 ) 
sind sie geschaffen worden. 

Und ihrer aller beider Mit¬ 
te war aneinandergebracht 
(zusammengewachsen). 

So sind sie ein Paar geschaffen 
worden, daß nicht sichtbar 
war, welcher der Mann 


1 ) hambadishn (zu ai sampad-) scheint die einzige Möglichkeit sich mit der 
einhelligen Überlieferung abzufinden. Oder soll man hambavishn a hamdisak 
,von gleichem Wesen und gleichem Aussehen* annehmen? 
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und welches das Weib war. 


Darauf wurden beide von 
der Pflanzengestaltigkeit 
zur Menschengestaltigkeit 
gemacht. 1 ) 

Die Vorstellung von dem androgynen Urmenschen und seiner 
Teilung ist auch hier vorhanden. Sie ist nur von einer anderen 
umschlossen: von der, daß der Mensch ursprünglich Pflanzengestalt 
besaß. Trotz dieser Umkleidung findet man auch hier Berührungen 
mit dem Aristophanes-Mythos. 

Es wird zur Gewißheit,' daß man es hier mit einem arischen 
(indo-iranischen) Mythos zu tun hat, wenn man sich an Yama- 
Yima erinnert. Ich glaube, daß in dem Namen noch eine Spur des 
alten Mythos zu entdecken ist: ,Zwilling* hieß der erste Mensch 
(vgl. Walde Lat. et. Wb. s. v. aemulus). Freilich ist schon in sehr 
alter Zeit der ursprüngliche Sinn des Namens, der das Mannweib¬ 
liche bezeichnen sollte, verdunkelt; nur ein Beweis, wie weit die 
alte primitive Anschauung zurückliegt. Es ist eben nur der Name 
zurückgeblieben, der das Vergessene überdauert hat. Eine Spur von 
Altem ist es vielleicht, wenn neben Yama sein weibliches Gegen¬ 
stück YamI ist; es ist der Urmensch nach seiner Spaltung, Auch 
die folgenden Geschlechter bestehen immer aus einem Zwillings¬ 
paar (Bhd. XV.), ein Zug, der in der orientalischen Adamslegende 
wiederkehrt. 

Leider ist es unmöglich, die Fäden dieses Mythos nach Westen 
zu verfolgen. Zwischen Iran und Griechenland klafft die große Lücke, 
die einst die thrakisch-phrygischen Völkerschaften ausfüllten. Gerade 
von hier aus sind wichtige religiöse Impulse ausgegangen, die 
Griechenland ergriffen. Da aber so gar nichts von diesen Stämmen 
auf der Scheide Europas und Asiens bekannt ist, fehlt auch die 
Brücke, die von Indien und Iran zu den Griechen hinüberleiten 
könnte. 

l ) Ich habe Justis Obersetzung in einigem abgeändert 
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Samyutta-Nikaya 

Die in Gruppen geordnete Sammlung 
aus dem Plli-Kanon der Buddhisten 
zum ersten Mal ins Deutsche übertragen von Wilhelm Geiger 

* 

12. Nidäna-Samyutta 

Die Gruppe von den Ursachen 
(Fortsetzung.) 

* 

Sutta 12. Phagguna 

1. Ort der Begebenheit: Slvatthi. 

2. »Diese vier Nahrungsstoffe, ihr Bhikkhus, dienen den Wesen, 
die (schon) geboren sind, zur Erhaltung oder den Wesen, die nach 
Wiedergeburt suchen, zur Förderung. 

Welche vier? Die eßbare Speise, grobe oder feine; die Be¬ 
rührung ist der zweite; die Denktätigkeit des Geistes ist 
der dritte; das Bewußtsein ist der vierte. Das also sind, ihr 
Bhikkhus, die vier NahrungsstofFe, für die Wesen, die (schon) ge¬ 
boren sind, zur Erhaltung, und für die Wesen, die nach Wieder¬ 
geburt suchen, zur Förderung.* 

3. Nach diesen Worten sprach der ehrwürdige Moliya-Phagguna 
zum Erhabenen also: »Wer nimmt denn nun, Herr, den Nahrungs¬ 
stoff Bewußtsein zu sich? u 

»Die Frage ist nicht richtig,* erwiderte der Erhabene. »Ich sage 
nicht: er nimmt zu sich. 1 ) Würde ich sagen: er nimmt zu sich, dann 
wäre die Frage, ,wer nimmt denn nun, Herr, zu sich?' richtig. Aber 
so sage ich nicht. Da ich nun nicht so sage, so wäre die Frage 
richtig, wenn man mich fragte: ,wozu dient denn nun, Herr, der 
Nahrungsstoff Bewußtsein?‘*) Da wäre dann die richtige Antwort: 

') Der Kommentar umschreibt dies so: Ich sage nicht, daß irgend eine 
Person oder ein Individuum (den Nahrungsstoff) zu sich nimmt. 

*) Kommentar: Dieser Nahrungsstoff Bewußtsein, wovon ist er die Ursache? 
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Der Nahrungsstoff Bewußtsein ist die Ursache für künftige Wieder¬ 
geburt und Neuerstehung; 1 ) wenn diese geworden sind, (ent¬ 
stehen) die sechs Bereiche, aus den sechs Bereichen als Ur¬ 
sache die Berührung.* 

4. »Wer ist’s denn nun, Herr, der berührt?* 

»Die Frage ist nicht richtig,* erwiderte der Erhabene. »Ich sage 
nicht: er berührt. Würde ich sagen: er berührt, dann wäre die Frage, 
,wer ist’s denn nun, Herr, der berührt?* richtig. Da ich nun nicht 
so sage, so wäre die Frage richtig, wenn man mich fragte: ,aus 
welcher Ursache, Herr, geht denn nun Berührung hervor?* Da wäre 
dann die richtige Antwort: Aus den sechs Bereichen als Ursache 
(geht) die Berührung (hervor), aus der Berührung als Ursache 
die Empfindung.* 

5. »Wer ist’s denn nun, Herr, der empfindet?* 

»Die Frage ist nicht richtig,* erwiderte der Erhabene. »Ich sage 
nicht: er empfindet. Würde ich sagen: er empfindet, dann wäre die 
Frage ,wer ist’s denn nun, Herr, der empfindet?* richtig. Da ich nun 
nicht so sage, so wäre die Frage richtig, wenn man mich fragte: 
,aus welcher Ursache geht denn nun, Herr, die Empfindung her¬ 
vor?* Da wäre dann die richtige Antwort: Aus der Berührung als 
Ursache (geht) die Empfindung (hervor), aus der Empfindung als 
Ursache der Durst.* 

6. »Wer ist’s denn nun, Herr, der dürstet?* 

»Die Frage ist nicht richtig,* erwiderte der Erhabene. »Ich sage 
nicht: er dürstet. Würde ich sagen: er dürstet, dann wäre die Frage 
,wer ist’s denn nun, Herr, der dürstet?* richtig. Da ich nun nicht 
so sage, so wäre die Frage richtig, wenn man mich fragte: ,aus 
welcher Ursache geht denn nun, Herr, der Durst hervor?* Da wäre 
dann die richtige Antwort: Aus der Empfindung als Ursache (geht) 
der Durst (hervor), aus dem Durst als Ursache das Erfassen. 

7. »Wer ist’s denn nun, Herr, der erfaßt?* 

»Die Frage ist nicht richtig,* erwiderte der Erhabene. »Ich sage 
nicht: er erfaßt. Würde ich sagen: er erfaßt, dann wäre die Frage 
,wer ist’s denn nun, Herr, der erfaßt?* richtig. Da ich nun nicht so 
sage, so wäre die Frage richtig, wenn man mich fragte: ,aus welcher 

*) Das Dvandva pandbbhaväbhinibbatti steht hier deutlich innerhalb der 
Nidanareihe an Stelle von nämarupa »Name und Form* und es wird auch 
vom Kommentar mit diesem Terminus umschrieben. 
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Ursache geht denn nun, Herr, das Erfassen hervor? 4 Da wäre dann 
die richtige Antwort: Aus dem Durst als Ursache (geht) das Er¬ 
fassen (hervor), aus dem Erfassen als Ursache das Werden. 

Also kommt die Entstehung der ganzen Masse des Leidens zu 
stände. 

8. Aus dem restlosen Verschwinden aber, o Phagguna, und der 
Aufhebung der sechs Bereiche der Berührung folgt Aufhebung der 
Berührung; aus der Aufhebung der Berührung folgt Aufhebung 
der Empfindung; aus der Aufhebung der Empfindung folgt Auf¬ 
hebung des Durstes; aus der Aufhebung des Durstes folgt Auf¬ 
hebung des Erfassens; aus der Aufhebung des Erfassens folgt 
Aufhebung des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens folgt 
Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden Alter 
und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung 
aufgehoben. 

Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des 
Leidens zu stände. 44 

Sutta 13. Samanas und Brahmaoas (1) 

Ober den Begriff samana verweise ich auf R. O. Franke, DTghanikäya 
übers., S. 304 ff. Es werden darunter „zugleich Buddha’s Bhikkhu’s und andere 
Arten von Weltflüchtigen zusammengefaßt. 41 Wenn aber in der Überschrift 
unseres Sutta die Samanas mit dem Brähmanas zusammen genannt, ja, wie 
auch sonst oft, zu einem Paar verbunden werden, so sind damit alle die 
gemeint, deren Interessen auf das Geistige gerichtet sind, die weltentsagenden 
Kreise der Denker, Philosophen, Asketen, und zwar sowohl die, welche der 
Buddhalehre folgen, als auch die, welche irgend einer der brahmanischen 
Schulen angehören. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthl. 

2. Alle die Samanas oder Brähmanas, ihr Bhikkhus, welche Alter 
und Tod nicht kennen, 1 ) den Ursprung von Alter und Tod nicht 
kennen, die Aufhebung von Alter und Tod nicht kennen, den zur 
Aufhebung von Alter und Tod führenden Weg nicht kennen, — 
welche Geburt — Werden — Erfassen — Durst — Empfindung — 

*) D. h., welche das Wesen von Alter und Tod nicht kennen, sie nicht 
unter dem Gesichtspunkte des Leidens verstehen. Es ist hier und im folgenden 
an die vier heiligen Wahrheiten gedacht vom Leiden, von der Ursache des 
Leidens, von der Aufhebung des Leidens und von dem zur Aufhebung des 
Leidens führenden Weg. Vgl. Samy. Komm., siames. Ausg. II. 41. 
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Berührung — die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — 
Bewußtsein — Gestaltungen 1 ) nicht kennen, den Ursprung der 
Gestaltungen nicht kennen, die Aufhebung der Gestaltungen nicht 
kennen, den zur Aufhebung der Gestaltungen führenden Weg nicht 
kennen, — nicht sind, ihr Bhikkhus, diese Samanas oder Brähmanas 
von mir unter den Samanas als solche anerkannt oder unter den 
Brähmanas als solche anerkannt, 2 ) und nicht haben auch diese 
würdigen Herren das Ziel ihrer Samanas^iaft oder das Ziel ihrer 
Brähmanaschaft bei Lebzeiten schon 3 ) durch eignes Begreifen und 
Verwirklichen erreicht. 

3. Alle die Samanas oder Brähmanas aber, ihr Bhikkhus, welche 
Alter und Tod kennen, den Ursprung von Alter und Tod kennen, 
die Aufhebung von Alter und Tod kennen, den zur Aufhebung von 
Alter und Tod führenden Weg kennen — welche Geburt — Werden — 
Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — die sechs Sinnes¬ 
bereiche — Name und Form — Bewußtsein — Gestaltungen 
kennen, den Ursprung der Gestaltungen kennen, die Aufhebung der 
Gestaltungen kennen, den zur Aufhebung der Gestaltungen führenden 
Weg kennen, — diese Samanas oder Brähmanas, ihr Bhikkhus, sind 
von mir unter den Samanas als solche anerkannt und unter den 
Brähmanas als solche anerkannt, und es haben auch diese würdigen 
Herren das Ziel ihrer Samanaschaft und das Ziel ihrer Brähmana- 
schaft bei Lebzeiten schon durch eignes Begreifen und Verwirklichen 
erreicht.“ 


Sutta 14. Samanas und Brähmanas.£2 ) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthl. 

2. »Alle die Samanas oder Brähmanas, ihr Bhikkhus, die folgende 
Dinge nicht kennen, folgender Dinge Ursprung nicht kennen, fol¬ 
gender Dinge Aufhebung nicht kennen, den zu folgender Dinge 
Aufhebung führenden Weg nicht kennen — (die) welche Dinge 

*) Es ist zu beachten, daß in diesem und im folgenden Sutta die Liste mit 
samkhSra ^Gestaltungen“ abschließt und von avijjä „Nichtwissen“ überhaupt 
nicht gesprochen wird. 

*) Die gleiche Phrase samanesu vS samanasammatä brahmanesu vi brihma - 
nasammaiS findet sich Dfcha lf. 1.33 = 11. 185. 

®) Ditthe va dhamme. Ober diese Phrase vgl. M. und W. Geiger, Pali 
Dhamma, Abhdl. d. B. Akad. d. Wissensch. S. 99 ff. 
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nicht kennen, welcher Dinge Ursprung nicht kennen, welcher Dinge 
Aufhebung nicht kennen, den zu welcher Dinge Aufhebung führenden 
Weg nicht kennen? — 

3. (Die) Alter und Tod nicht kennen, den Ursprung von Alter und 
Tod nicht kennen, die Aufhebung von Alter und Tod nicht kennen, 
den zur Aufhebung von Alter und Tod führenden Weg nicht kennen — 
(die) Geburt — Werden — Erfassen — Durst — Empfindung — 
Berührung — die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — 
Bewußtsein — Gestaltungen nicht kennen — (die) diese Dinge nicht 
kennen, dieser Dinge Ursprung nicht kennen, dieser Dinge Auf¬ 
hebung nicht kennen, den zu dieser Dinge Aufhebung führenden 
Weg nicht kennen — 

4. Nicht sind, ihr Bhikkhus, diese Samanas oder Brähmanas von 
mir unter den Samanas als solche anerkannt oder unter den Brah- 
manas als solche anerkannt, und nicht haben auch diese würdigen 
Herren das Ziel ihrer Samanaschaft oder das Ziel ihrer Brahtna- 
naschaft durch eignes Begreifen und Verwirklichen bei Lebzeiten 
schon erreicht. 

6. Alle die Samanas oder Brähmanas aber, ihr Bhikkhus, die 
folgende Dinge kennen, folgender Dinge Ursprung kennen, folgender 
Dinge Aufhebung kennen, den zu folgender Dinge Aufhebung führen¬ 
den Weg kennen — (die) welche Dinge kennen, welcher Dinge 
Ursprung kennen, welcher Dinge Aufhebung kennen, den zu welcher 
Dinge Aufhebung führenden Weg kennen? — 

7. (Die) Alter und Tod kennen, den Ursprung von Alter und Tod 
kennen, die Aufhebung von Alter und Tod kennen, den zur Auf¬ 
hebung von Alter und Tod führenden Weg kennen, — (die) Geburt — 
Werden — Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — die 
sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Bewußtsein — Ge¬ 
staltungen kennen, den Ursprung der Gestaltungen kennen, die Auf¬ 
hebung der Gestaltungen kennen, den zur Aufhebung der Gestal¬ 
tungen führenden Weg kennen — 

8. Diese Samanas und Brähmanas, ihr Bhikkhus, sind von mir 
unter den Samanas als solche anerkannt und unter den Brähmanas 
als solche anerkannt, und es haben auch diese würdigen Herren das 
Ziel ihrer Samanaschaft und das Ziel ihrer Brihmanaschaft bei Leb¬ 
zeiten schon durch eignes Begreifen und Verwirklichen erreicht.* 


i 
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Sutta 15. Der Sproß aus dem Hause Kaccayana 

In diesem Sutta $ 6 begegnet uns eine Reibe von Terminis, die kurzer 
Erläuterung bedürfen. „Aufsuchen, Erfassen, Dabei verbleiben“ {= p. upaya, 
upadäna , vinivesa) beziehen sich auf unser Verhältnis zu den empirischen 
Dingen. Sie stellen eine Klimax dar, durch welche die stufenweise sich voll¬ 
ziehende Verbindung des Denkens mit den Objekten zum Ausdruck gebracht 
wird. Durch sie wird der Geist an die Objekte „gefesselt“. Auf das cetas 
bezogen, werden die Ausdrücke „Wollen“ ( adhitthäna ), „Eindringen“ ( abhini - 
vesa) und „Beharren“ (anusaya) gebraucht. Ebenso steht Samyutta 22. 3. 9 
(= III. 10), Majjhima 112 (— III. 30—31) usw. rnpe (vedanäya, sannaya , 
samkhäre, viknäne) upäyüpädänä cetaso adhitthänäbhinivesänusayä. Der Aus¬ 
druck vinivesa fehlt in diesen Stellen; es scheint also, daß er in der unsrigen 
die drei vom cetas ausgesagten Begriffe zusammen fassend vorweg nimmt. 

Der Sinn von 6 ist dieser: Der Buddhajünger, der weiß, daß es keine Seele 
gibt, daß das, was man so nennt, nur Leiden d. h. etwas Vergängliches ist, 
das entsteht und vergeht, nämlich nur das Aggregat der „Wesensbestandteile“ 
(vgl. die Anm. zu Sutta 2,4), — der läßt sich nicht durch die Objekte fesseln, 
der hat die „richtige Einsicht“ in das Wesen der Dinge. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthl. 

2. Und es begab sich der würdige Sproß aus dem Hause Kaccayana 1 ) 
dorthin, wo der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin 
begeben und den Erhabenen ehrfürchtig begrüßt hatte, setzte er sich 
zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend, sprach dann der würdige Sproß aus dem 
Hause Kaccayana zu dem Erhabenen also: „Rechte Einsicht, rechte 
Einsicht, Herr, sagt man. In wie weit, Herr, gibt es nun rechte 
Einsicht? 4 * 

4. „Auf zweierlei (Möglichkeit) kommt, Kaccayana, diese Welt zu¬ 
meist hinaus, 3 ) auf Sein und auf Nichtsein. 

5. Für den nun, Kaccayana, der den Ursprung der Welt der Wirk¬ 
lichkeit gemäß mit richtigem Verständnis betrachtet, gibt es das nicht, 
was in der Welt „Nichtsein“ (heißt); für den aber, Kaccayana, der 
die Aufhebung der Welt der Wirklichkeit gemäß mit richtigem Ver¬ 
ständnis betrachtet, gibt es das nicht, was in der Welt „Sein“ (heißt). 

*) Kaccäyanagotta ist einfach Umschreibung des Familiennamens Kaccayana 
= skr. Kätyäyana . 

*) Der Buddha will darlegen, daß die Alternative atthiia und naithitä zwei 
Extreme bedeutet, zwischen denen die Wahrheit liegt. Der Kommentar, 
II. S. 41—2 v. n. erklärt dvayam nissito durch dve kotthäse fl.; unter ayan i 
loko yebhuyyena „diese Welt zumeist* versteht er die große Masse der 
Menschen, mit Ausnahme derariyapugga/£,die der buddhistischen Lehre folgen. 
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6. Durch Aufsuchen, Erfassen und Dabeiverbleiben 1 ) ist ja, 
Kaccayana, diese Welt zumeist gefesselt Wenn nun jemand, 9 ) 
Kaccayana, dieses. Aufsuchen und Erfassen, das Wollen des Den¬ 
kens, sein Eindringen und Darinbeharren nicht aufsucht, nicht 
erfaßt, nicht dazu den Willen hat in dem Gedanken: es ist in mir 
kein Ich, 9 ) — und wenn er dann daran, daß Leiden alles ist, was 
entsteht und Leiden alles ist, was vergeht, nicht zweifelt und kein 
Bedenken hat, und aus keinem anderen Grunde 4 ) das Wissen ihm 
zu teil wird — in so weit, Kaccayana, gibt es rechte Einsicht. 

7. „Alles ist," das, Kaccayana, ist das eine Ende. „Alles ist 
nicht", das ist das andere Ende. Diese beiden Enden vermeidend, 
verkündet in der Mitte der Tathagata seine Lehre: 

8. „Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Gestaltungen; 
aus den Gestaltungen als Ursache entsteht das Bewußtsein usw., usw. 
Auf solche Art kommt der Ursprung dieser ganzen Masse des Leidens 
zu stände. Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Auf¬ 
hebung des Nichtwissens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus 
der Aufhebung der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins 
usw., usw. Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse 
des Leidens zu stände." 

Sutta 16. Der Wahrheitskünder 

Der Ausdruck dhammakathika, den ich hier mit „Wahrheitskünder* 
wiedergebe, ist eine Ehrenbezeichnung für solche Bhikkhus, die besonders 
eindrucksvolle Prediger der Buddhalehre, des dhamma , sind. Anguttara- 
Nik. II, S. 23 wird Punna, der Sohn der Mantani, als der erste der dhamma - 
kathikä genannt, S. 25Dbammadinnä als die erste unter den BhikkhunTs. Das 
Wort dhamma kehrt dann in 5 wieder in dhammanadhammapatipanna . Es bedeutet 
hier „wahre Lehre.* Vgl. M. u. W. G e i ge r, Pili Dhamma, S. 115 f. In ditthadhama - 
nibbänappatta (vgl. ebenda, S. 99 ff.) in 6 endlich ist es Zustand“; ditthadhamma 
„der gegenwärtige Zustand, das gegenwärtige Dasein.“ — Die Ausdrücke 


*) Ich lese mit Buddhaghosa und einem Teil der Handschriften vinivesam 
statt abhinivesawL. Es wird dadurch vermieden, daß im folgenden (cetaso 
adhitthänam abhinivesänasayam) der gleiche Ausdruck wieder gebraucht wird. 

*) P. ayam „dieser“. Der Kommentar umschreibt es mit ayam ariyasavako 
„dieser Buddbajünger". 

*) Es ist natürlich attä na me ti zu trennen. Der Herausgeber des Textes 
hat das nicht gesehen. 

4 ) Als eben aus der Erkenntnis der Wesenlosigkeit und Unbeständigkeit 
dessen, was man „Seele“ oder „Ich“ nennt. 
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nibbidi „Widerwillen" viräga „Verschwinden", nirodha „Aufhebung" stellen 
wieder eine Klimax dar. Der erste bezeichnet die Abneigung gegen die em¬ 
pirischen Dinge, die entsteht, sobald man ihre Nichtigkeit erkannt hat. Der 
zweite, wtl. „das Entfärben, Verblassen" sagt aus, daß die Dinge nicht mehr 
auf das Denken abfärben. Im Bhäsya zu den Yogasütras 1.41 wird unser 
Denken mit einem durchsichtigen farblosen Kristall verglichen, der die Farbe 
der Unterlage annimmt, d.h. auf einem roten Tuche liegend, rot, auf einem blauen, 
blau usw. erscheint. Es „verschwinden" also für den, der auf dem Weg zur Er¬ 
lösung ist, die weltlichen Dinge. Subjektiv ist viräga die völlige Gleichgiltig¬ 
keit ihnen gegenüber. Durch nirodha endlich wird die aus viräga sich er¬ 
gebende Aufhebung aller Beziehungen zu den Dingen und damit des Sam- 
sära, der Wiedergeburten, zum Ausdruck gebracht. 

1. Ort der Begebenheit: Slvatthi. 

2. Und es begab sich ein Bhikkhu dorthin, wo der Erhabene 
sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen 
ehrfürchtig begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend sprach dann der Bhikkhu zu dem Erhabe¬ 
nen also: „Wahrheitskünder, Wahrheitskünder, Herr, sagt man.“ 

4. »Wenn ein Bhikkhu zum Widerwillen gegen Alter^und Tod, 
zu ihrem Verschwinden und ihrer Aufhebung 1 ) die wahre Lehre 
predigt, so mag man füglich sagen: ein Wahrheitskünder ist der 
Bhikkhu. 

5. Wenn ein Bhikkhu nach dem Widerwillen gegen Alter und 
Tod, nach ihrem Verschwinden und ihrer Aufhebung wandelnd 
strebt, 8 ) so mag man füglich sagen: einer, der gemäß der wahren 
Lehre wandelt, ist der Bhikkhu. 

6. Wenn ein Bhikkhu durch den Widerwillen gegen Alter und 
Tod, durch ihr Verschwinden und ihre Aufhebung, ohne an irgend 
etwas zu haften, erlöst ist, so mag man füglich sagen: einer, der 
bei Lebzeiten das Nirvana erreicht hat, ist der Bhikkhu. 

7. Wenn ein Bhikkhu zum Widerwillen gegen Geburt — gegen 
Werden — gegen Erfassen — gegen Durst — gegen Empfindung 
— gegen Berührung — gegen die sechs Sinnesbereiche — gegen 
Name und Form — gegen Bewußtsein — gegen die Gestaltungen — 

x ) Die Dative nibbidäya usw. drücken den Zweck aus. Der Komm, um¬ 
schreibt sie mit nibbindanatthäya, virajjanatthäya, nirujjhanatthäya. 

*) P. patipanno . Das Wort drückt das Fortschreiten auf dem zur Er¬ 
lösung föhrenden Heilspfad aus. Komm: silato patthäyayäva arahattamaggä 
pafipanno „der den Weg von der Erfüllung der sittlichen Vorschriften bis 
zur Vollendung zurückgelegt hat." 
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wenn ein Bhikkhu zum Widerwillen gegen das Nichtwissen, 
zu seinem Verschwinden und seiner Aufhebung die wahre Lehre 
predigt, dann mag man füglich sagen: ein Wahrheitskünder ist der 
Bhikkhu. 

8. Wenn ein Bhikkhu nach dem Widerwillen gegen Geburt — 
gegen Werden — gegen Erfassen — gegen Durst — gegen Emp¬ 
findung — gegen Berührung — gegen die sechs Sinnesbereiche — 
gegen Name und Form — gegen Bewußtsein — gegen die Ge¬ 
staltungen — wenn ein Bhikkhu nach dem Widerwillen gegen das 
Nichtwissen, nach seinem Verschwinden und seiner Aufhebung 
wandelnd strebt, so mag man füglich sagen: einer der gemäß der 
wahren Lehre wandelt, ist der Bhikkhu. 

9. Wenn ein Bhikkhu durch den Widerwillen gegen Geburt — 
gegen Werden — gegen Erfassen — gegen Durst — gegen Emp¬ 
findung — gegen Berührung — gegen die sechs Sinnesbereiche — 
gegen Name und Form — gegen Bewußtsein — gegen die Ge¬ 
staltungen — wenn ein Bhikkhu durch Widerwillen gegen das Nicht¬ 
wissen, durch sein Verschwinden und seine Aufhebung, ohne 
an irgend etwas zu haften, erlöst ist, so mag man füglich sagen: 
einer, der bei Lebzeiten das Nirvana erreicht hat, ist der Bhikkhu.“ 

Sutta 17. Der Nacktgänger 

Die Bekehrung des Nacktgängers Kassapa wird im Kanon mehrfach und 
ln verschiedener Form berichtet. Nach dem DIgha 8 (= I. 101 ff., übersetzt 
von Rhys Davids, Sacred Books of the Buddhists II. 206ff., Franke, 
DIgha, S. 131 ff.) erfolgt sie im Anschluß an eine Unterredung mit dem Bud¬ 
dha selber. Nach dem Majjhima 124 (= III. 124ff.) ist es das Vorbild des 
Bakkula, das ihn zum Eintritt in den Orden bestimmt. Wieder anders endlich 
ist der Bericht im Saipyutta 41.9 (= IV. 300 ff). 

Das Leiden, von dem in $ 7 ff. unseres Sutta gesprochen wird, ist das Leiden 
der Wiedergeburten, des samsära (Komm.: vattadukkham). Die Fragestellung 
ist also die, ob die Wiedergeburt eine selbstverschuldete ist, oder die Folge der 
Taten, des kamma, irgend eines anderen. Der Tathägata lehnt diese Alter¬ 
native ab. Durch sie würden nur zwei Extreme zum Ausdruck gebracht, die 
Wahrheit liegt in der Mitte. Bei Annahme der ersteren Alternative — dies 
ist Sinn von $ 14 — käme man zu dem Schluß, daß ein bleibendes Ich von 
Existenz zu Existenz fortdauert; ein solches Ich gibt es aber nicht. Bei An¬ 
nahme der zweiten Möglichkeit würde jeder Zusammenhang zwischen den 
einzelnen Existenzen aufgehoben. Ein solcher Zusammenhang besteht aber 
immerhin. Er wird hergestellt nicht durch ein dauerndes Ich, sondern nur 
durch die Bindeglieder, die in der Nidanakette aufgez&hlt sind, also durch 
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die au9 der früheren Existenz zurückbleibenden „Gestaltungen“, die zu „Be¬ 
wußtsein“, „Name und Form“ usw. hinüberleiten. 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in Rajagaha im Bambushaine, im 
Kalandakanivapa. 1 ) 

2. Da nun kleidete sich der Erhabene zur Vormittagszeit an, 
nahm Almosenschale und Mantel und begab sich, Almosen zu sam¬ 
meln, nach Rajagaha. 

3. Es sah aber der Nacktgänger 8 ) Kassapa von ferne schon den 
Erhabenen herankommen. Wie er ihn sah, begab er sich dorthin, 
wo der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben, 
begrüßte er sich mit dem Erhabenen, und nachdem er mit ihm 
die (üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten ausgetauscht, trat er 
zur Seite. 

4. Zur Seite stehend sprach dann der Nacktgänger Kassapa zu 
dem Erhabenen also: „Wir möchten den Herrn Gotama über einen 
Punkt befragen, falls der Herr Gotama uns die Gelegenheit ge¬ 
währt, die Frage ihm vorzutragen.“ 

„Es ist jetzt, Kassapa, nicht die Zeit für eine Frage; wir be¬ 
finden uns auf offener Straße.“ 8 ) 

5. Und zum zweitenmal sprach da der Nacktgänger Kassapa zum 
Erhabenen also: „Wir möchten den Herrn Gotama über einen 
Punkt befragen, falls der Herr Gotama uns die Gelegenheit ge¬ 
währt, die Frage ihm vorzutragen.“ 

„Es ist jetzt, Kassapa, nicht die Zeit für eine Frage; wir befin¬ 
den uns auf offener Straße.“ 

6. Und zum drittenmal sprach da der Napktgänger Kassapa zum 
Erhabenen also: „Wir möchten den Herrn Gotama über einen 
Punkt befragen, falls der Herr Gotama uns die Gelegenheit ge¬ 
währt, die .Frage ihm vorzutragen.“ 

„Es ist jetzt, Kassapa, nicht die Zeit für eine Frage; wir befin¬ 
den uns auf offener Straße.“ 


l ) Vgl. die Bern, zu Samy. 2.13.1. 

*) Ober die Asketensekte den Nacktgänger, acelä oder acelakä s. die Bern, 
zu Samyutta 3.11.3. 

*) P. antaragharam pavitthamha . Das Wort antaraghara, sonst das „Innere 
des Hauses“, bedeutet hier „Raum zwischen den Häusern, Dorf, Straße“. Vgl. 
dazu Zeitschr. f. Indologie und Iranistik I, S. 114. 
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Auf dieses Wort hin sprach der Nacktgänger Kassapa zum Er¬ 
habenen also: »Wir wünschen aber ja den Herrn Gotama nicht 
viel zu fragen.“ 

„Frage, Kassapa, was Du wünschest.“ 

7. „Ist etwa das Leiden, Herr Gotama, selbst verursacht?“ — 
„Nicht so (sollst du sprechen), Kassapa“, erwiderte der Erhabene. 

8. „Oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, von einem anderen 
verursacht?“ — „Nicht so (sollst du sprechen), Kassapa“, erwiderte 
der Erhabene. 

9. „Ist etwa das Leiden, Herr Gotama, sowohl selbstverursacht 
also auch von einem anderen verursacht ?“ — „Nicht so (sollst 
du sprechen)“, erwiderte der Erhabene. 

10. „Oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, nicht selbstbewirkt, 
und auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall 
entstanden?“ — „Nicht so (sollst du sprechen), Kassapa,“ erwiderte 
der Erhabene. 

11. „Gibt es also, Herr Gotama, überhaupt kein Leiden ?“ — 
„Es ist nicht so, Kassapa, daß es kein Leiden gibt; es gibt wohl 
ein Leiden, Kassapa.“ 

12. „Kennt also der Herr Gotama daä Leiden nicht und sieht 1 ) 
es nicht ?“ — „Es ist nicht so, Kassapa, daß ich das Leiden nicht 
kenne und nicht sehe; ich kenne das Leiden wohl, Kassapa, ich 
sehe das Leiden wohl, Kassapa.“ 

13. „Auf die Frage ,ist etwa das Leiden, Herr Gotama, selbst 
verursacht ?* antwortest du: ,nicht so (sollst du sprechen), Kassapa/ 

— Auf die Frage ,oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, von 
einem ändert verursacht?* antwortest du: ,nicht so (sollst du 
sprechen), Kassapa/ — Auf die Frage ,ist etwa das Leiden, Herr 
Gotama, sowohl selbst verursacht als auch von einem anderen ver¬ 
ursacht?* antwortest du: ,nicht so (sollst du sprechen), Kassapa/ 

— Auf die Frage ,oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, nicht 
selbstbewirkt und auch nicht von einem anderen bewirkt, 
sondern durch Zufall entstanden?* antwortest du: ,nicht so 
(sollst du sprechen), Kassapa.* — Auf die Frage: ,gibt es also, 
Herr Gotama, überhaupt kein Leiden ?* antwortest du: ,es ist nicht 
so, Kassapa, daß es kein Leiden gibt; es gibt wohl ein Leiden, 

’) P. jäniti — passati; letzteres vom geistigen Sehen oder Schauen ge¬ 
braucht. Vgi. M. und W. Geiger, Pili Dhamma, S. 70, sowie S. 25, 33. 
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Kassapa. ( — Auf die Frage ,kennt also der Herr Gotama das 
Leiden nicht und sieht es nicht?* antwortest du: ,es ist nicht so, 
Kassapa, daß ich das Leiden nicht kenne und nicht sehe; ich kenne 
das Leiden wohl, Kassapa, ich sehe das Leiden wohl, Kassapa.* — 
Es soll mir der erhabene Herr 1 ) das Leiden darlegen, es soll mir 
der erhabene Herr das Leiden verkünden.** 

14. „Behauptet man ,der nämliche ist es, der die Handlung aus- - 
führt, und der die Folgen empfindet*, so gibt es einen, der im An¬ 
beginn da ist; sagt man von dem aus: ,das Leiden ist selbst¬ 
verursacht*, so kommt man damit auf einen ewig Dauernden hinaus. 8 ) 
— Behauptet mtn ,ein anderer ist es, der die Handlung ausführt, 
und der die Folgen empfindet* so gibt es einen, der von Empfin¬ 
dung betroffen ist. Sagt man von dem aus ,das Leiden ist von ei¬ 
nem anderen verursacht* so kommt man damit auf ein Zerschnei¬ 
den (des kausalen Zusammenhanges) hinaus. 8 ) 

15. Diese beiden Enden vermeidend, Kassapa, verkündet in der 
Mitte der Tathigata die wahre Lehre: „Aus dem Nichtwissen als Ur¬ 
sache entstehen die Gestaltungen; aus den GestaltungQn als Ursache 
entsteht das Bewußtsein usw. usw. (= 1.3). Auf solche Art kommt der 
Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. Aus dem restlosen 
Verschwinden aber und der Aufhebung des Nichtwissens folgt Auf¬ 
hebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung der Gestaltungen folgt 
Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. (= 1. 4). Auf solche Art 
kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände.** 

16. Auf diese Worte hin sprach der Nacktgänger Kassapa zu dem 
Erhabenen also: „Wundervoll, Herr! wundervoll Herr! Wie wenn 
man, Herr, etwas Urpgestürztes aufrichtet oder etwas Verhülltes 
entschleiert oder einem Verirrten den rechten Weg zeigt oder in 

2 ) Beachtenswert ist der Wechsel in der Titulierung des Buddha. Bisher 
hat ihn Kassapa einfach bho Gotama „Herr G.“ angeredet, jetzt bezeichnet 
er ihn mit bhante bhagavä „erhabener Herr". 

*) Im Grundtext bilden die beiden Sätze einen einzigen Satz so karoti so 
vediyatiti kho Kassapo adito sato sayamkatam dukkhan ti iti vadam sassatam 
etam pareti. Die Konstruktion ist nicht leicht. Ich glaube, daß sato unmittelbar 
von sayamkatam dukkham abhängig ist: das Leiden, d. h. die Wiedergeburt 
von einem, der... ,ist selbstverursacht Der Kommentar sagt: „Der Ge¬ 
netiv (sato) steht im Sinne eines Lokativs.** 

*) Hier steht vedanibhitunnassa sato an Stelle von idito sato des voran¬ 
gehenden Satzes. Die Konstruktion ist im übrigen die gleiche. 
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einen finsteren Raum eine Öllampe bringt in der Absicht: es sollen 
die, die Augen haben, die Gegenstände sehen — ganz ebenso ist 
von dem Erhabenen durch mancherlei Erörterung die Wahrheit auf¬ 
geklärt worden. Darum nehme ich, Herr, zu dem Erhabenen meine 
Zuflucht und zu der Lehre und zu der Gemeinde der Bhikkhus. 
Möge ich bei dem Erhabenen 1 ) die Zeremonie der Weltabkehr und 
die der Aufnahme in die Gemeinschaft 2 ) gewährt bekommen.“ 

17. „Wenn einer, der früher einer anderen Schule angehörte, 
Kassapa, in unserer Lehre und Regel 2 ) die Zeremonie der Welt¬ 
abkehr und die der Aufnahme in die Gemeinschaft begehrt, so hat 
er eine Probezeit von vier Monaten zu bestehen. Hat er nach 
Ablauf von vier Monaten die Probezeit bestanden, werden die zu¬ 
frieden gestellten 4 ) Bhikkhus gerne 6 ) an ihm die Zeremonie der 
Weltabkehr und diel der Aufnahme in die Gemeinschaft vollziehen, 
damit er ein Bhikkhu werde. Aber ich kenne auch recht wohl die 
Verschiedenheit der Persönlichkeiten.“ 6 ) 

18. „Wenn einer, der früher einer anderen Schule angehörte, — 
(so sagt der) Herr, — in unserer Lehre und Regel die Zeremonie 
der Weltabkehr und die der Aufnahme in die Gemeinschaft be¬ 
gehrt, so hat er eine Probezeit von vier Monaten zu bestehen. Hat 
er nach Ablauf von vier Monaten die Probezeit bestanden, werden 

*) D. h. in dem vom Buddha geleiteten Orden, in seiner Gefolgschaft, im 
Kreise seiner Anhänger. 

*) Die pabbajjd und die upasampadä. Mit der ersteren Zeremonie scheidet 
man aus dem weltlichen Leben aus und es beginnt die dem Noviziat ver¬ 
gleichbare Lehrzeit. Mit der upasampadd erfolgt die feierliche Aufnahme 
in den Kreis der Bhikkhus. 

*) P. imasmim dhammavinaye . Mit dhamma ist die theoretische Seite, das 
Dogma, die Lehre der Schule gemeint; mit vinaya die Summe der für die 
Lebensführung der Ordensmitglieder erlassenen Regeln und Vorschriften. 

4 ) P. iraddhacittä. Der Kommentar (Siam. Ausg. II. 47 * 5 ) erklärt den 
Ausdruck durch affhavattapüranena tufthacittd „deren Herzen befriedigt sind 
durch die Erfüllung der acht Pflichten.“ Zu der Bedeutung „befriedigt, ge¬ 
wonnen“ kommt auch Franke, D7gha übers. S. 144, Anm. 2. Allerdings kann 
das Wort draddha in draddhaviriya nicht in gleicher Weise erklärt werden. 

*) P. dkaAkhamdnd „wünschend, willig“, oder passivisch „an die die Bitte 
gerichtet wurde.“ 

*) Damit deutet der Buddha an, daß wohl auch in besonders gelagerten 
Fällen eine Ausnahme zulässig ist Kassapa lehnt aber für sich das ab und 
ist sogar zur Erfüllung schwererer Bedingungen bereit. 
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die zufriedengestellten Bikkhus gerne an ihm die Zeremonie der 
Weltabkehr und die 4er Aufnahme in die Gemeinschaft vollziehen, 
damit er ein Bhikkhu werde — ich aber will eine Probezeit von 
vier Jahren bestehen, und habe ich nach Ablauf von vier Jahren 
die Probezeit bestanden, sollen die zufrieden gestellten Bhikkhus 
an mir die Zeremonie der Weltabkehr und die der Aufnahme in 
die Gemeinschaft vollziehen, damit ich ein Bhikkhu werde.“ 

19. Es bekam auch der Nacktgänger Kassapa bei dem Erhabenen 
die Zeremonie der Weltabkehr und die der Aufnahme in die Ge¬ 
meinschaft gewährt. 

20. Nachdem aber der würdige Kassapa noch nicht lange in die 
Gemeinschaft aufgenommen war, da war er, der allein und einsam, 
unermüdlich, eifervoll, mit gesammelter Seele lebte, binnen kur¬ 
zem schon an das höchste Ziel heiligen Wandels, um dessen willen 
Söhne aus gutem Hause völlig aus dem Heimleben übertreten in 
die Heimlosigkeit, durch eigenes Begreifen und Verwirklichen ge¬ 
langt. Er wußte: Aufgehoben ist die Geburt, vollendet ist der heilige 
Wandel, getan ist, was zu tun war, es gibt keine Wiederkehr mehr 
in diese Welt. 

Es war aber der würdige Kassapa einer von den Vollendeten ge¬ 
worden. (Fortsetzung folgt) 
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Über den Beginn der buddhistischen 
Kunst in Ostasien 

von Karl With 

Unter dem Namen Asuka oder Suiko-Periode bezeichnet man 
den ersten Abschnitt japanischer Kunstgeschichte, der — wenig¬ 
stens theoretisch — mit der Einführung des Buddhismus im 
Jahre 552 nach Chr. beginnt und mit der Taikwareform vom Jahre 
645 abschließt. Eine innerpolitisch bewegte Zeit, in der unter Aus¬ 
trag der Kämpfe der beiden Adelsgeschlechter Omi und Muraji 
sich die Bildung einer festen Gesellschaftsordnung vollzieht und 
der Grund für die weitere kulturelle Entwicklung Japans gelegt 
wird. Dabei wird Japan — vornehmlich in den nun folgenden 
Jahrhunderten — vollkommen Glied der großen übergeordneten 
Kultur Chinas, dem es nicht nur die tatsächlichen Grundlagen 
seiner Kultur, sondern auch den Anschluß an die Gesamtheit asia¬ 
tischer Kulturvorgänge unter Einschluß von Zentralasien und Indien 
verdankt. 

Damit ist auch die Tatsache geklärt, daß die japanische Kunst¬ 
geschichte bereits von Anfang an mit Werken voller künstlerischer 
Reife einsetzt; nicht weil — wie etwa in Indien — die älteren 
Werke zu Grunde gegangen wären, sondern weil diese Frühkunst 
eine Abzweigung der chinesisch-koreanischen Kunst darstellt, ja, 
teilweise als direkter Import vom Festland her zu gelten hat. So 
kommt es auch, daß die in Japan erhaltenen Denkmäler für die 
in China verloren gegangene Kunst der Bronze- und Holzplastik 
Zeugnis ablegen müssen, während umgekehrt diese Einzelbildwerke 
Japans wieder auf den frühchinesischen Steinstil zurückgeführt 
' werden müssen. Leider gestatten die wenigen und mehr oder 
weniger zufälligen Reste altcbinesischer Plastik keine einheitliche 
Übersicht über die — im Anschluß an den Buddhismus — sich 
vollziehende Formwerdung jenes Stiles der sog. Suizeit(581—618), 
der unmittelbar Ausgangspunkt für die Suikokunst Japans war. Es 
kann auch an dieser Stelle nicht unsere Aufgabe sein, diesen Pro¬ 
blemen nachzugehen; wir begnügen uns daher mit einer allgemei¬ 
nen Übersicht, die aber besonderen Nachdruck sowohl auf die 
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national chinesische Eigenart dieser Kunst legt, als auch — ent¬ 
gegen den landläufigen Ansichten — auf den schöpferischen Anteil, 
den China an der Ausprägung des Buddhabildes genommen hat. 

Die Plastik der früheren Jahrhunderte ist vorherrschend Ausdruck 
und Ausdeutung buddhistischer Ideen und zwar unter der Form 
des Mahayana-Systems, 1 ) des sog. großen Fahrzeuges, mit seinem 
Zentralproblem der Weltleere und seinem Ziel der Welterlösung 
und in Verbindung damit dem Streben nach Erlangung des hilfs¬ 
spendenden erleuchteten und befreiten Bodhisattvatums. Als solches 
ein geistiges Produkt Indiens, dessen hauptsächlichste literarische 
Formulierungen — wie die von Asvaghosa (etwa 100 n. Chr.) und 
Nagärjuna (gegen Ende des 2. Jh. n. Chr.) 2 ) — bereits zu Beginn 
der buddhistischen Kolonisation Chinas, die im ersten nachchrist¬ 
lichen Jahrhundert einsetzte, ins Chinesische übersetzt wurden. 
Eine eigentlich künstlerische Gestaltung dieser anfänglich abstrakt 
und plastischen Ideensetzungen hat sich — zusammengefaßt im 
großfiguralen Einzelbild des Buddha in Indien erst nach Beginn 
der Gupta-Zeit, etwa im 4.—6. Jh. n. Chr. vollzogen, 3 ) — nach 
dem eine vom Brahmanismus genährte Versinnlichung der Vor¬ 
stellungen eingetreten war. Die frühbuddhistische Kunst Indiens 
ist nichts anderes als Fortführung einer älteren brahmanischen 
Plastik mit, wenn man so will, buddhistischen Vorzeichen. Umso¬ 
mehr konnte die im nordwestlichen Randgebiete Indiens noch 
nachwirkende späthellenistische Provinzkunst so weit Raum ge¬ 
winnen, 4 ) — ungehindert die buddhistischen Mahäyänaideen ihren 
Verfallsformen zu Grunde zu legen, ohne damit eine Kunst im 
buddhistischen Geist, worauf es doch einzig ankommt, zu schaffen. 
Durch die geographische Lage dieser Entstehungsgebiete jedoch 
wurden die sog. „Gandhära-Motive“ weit in die Oasen Ostturke- 
stans — 6 ) hineinverschleppt und gelangten, da der Landweg von 
China nach Indien diese Gebiete zu passieren hatte, auch nach 
China. So findet sich dann in den frühesten Höhlentempeln Nord¬ 
chinas und zwar denen von Yünkang aus dem ersten Drittel des 
5. Jh. (besonders Grotte 4) ®) — ein unerfreuliches und geistloses 
Durcheinander hellenistischer Verfallsformen und zentralasiatischer 
Mischformen, deren weichlich aufgeschwemmte, unruhig malerische 
und sinnlich individualistische Formgebung ebenso wenig etwas mit 
dem weltfernen, strengen und konzentriert abgelösten Geiste des 
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frühen Buddhismus zu tun hat, wie die westlich orientierte Gan- 
dhärakunst aus der Zeit der Kushanddynastie (etwa 2. und 3. nach¬ 
christliches Jahrhundert). Neben diesem Einflußstrom kommt für 
Südchina noch ein solcher auf dem Seewege von Indien her in 
Betracht, der also reinere indische Formen zu übermitteln fähig 
gewesen wäre. Jedoch ist es mehr als zweifelhaft, ob — wie schon 
angedeutet — Indien überhaupt in dieser Zeit Formwerte, die von 
der gewaltigen Abstraktion der frühen Mahäylna-Gedanken ge¬ 
tragen gewesen wären, besessen und damit abzugeben gehabt hat. 
So verdankt China wohl Indien das ganze Ausmaß buddhistischer 
Vorstellungen und durch diese jene für die Plastik so entschei¬ 
dende Bedeutungsetzung des Menschen als Träger und Mittelpunkt 
einer Weltorientierung. Eine Kunst aber, die bereits vollgültiger 
Ausdruck des Buddhismus gewesen wäre, und jenen übernomme¬ 
nen Mahäyänasütra’s an die Seite zu stellen wäre, ist Indien schuldig 
geblieben. Die künstlerische Tat der plastischen Gestaltung jener 
Ideen ist China zugefallen. 

So setzt hier ein grandioser Prozeß der Konzeption und schöpferi¬ 
schen Gestaltung ein, der nicht nur die fremden unzulänglichen 
Formwerte abwandelt, sondern abstößt und im Verlauf des 5. und 
6. nachchristlichen Jahrhunderts einen frühbuddhistischen, national 
chinesischen Stil schafft, der seiner geistig strengen Auffassung 
des ideellen Gehaltes und der vorstellungsreinen plastischen 
Struktur nach weder in Zentralasien noch in Indien, das nur eine 
Kunst voller anschauungsreicher Sinnlichkeit oder mystischer Ein¬ 
fühlung kennt, eine Analogie besitzt. 

Der Prozeß dieser Formwerdung 7 ) in China ist in Yünkang *) 
während des kurzen Zeitraumes von etwa einem Jahrhundert (414 
bis 524) abzulesen, und wird in noch bewußterer und prägnanterer 
Form in Lungmen •) (Höhle 10, Lao Kien tong 1. Drittel des 6.Jh.) 
fortgesetzt. Besteht dabei die Datierung des kleinen steinernen 
Votivsteines im Kölner Museum in das Jahr 167 n. Chr. zu 
Recht 10 ), so wären damit die Wurzeln dieser sich nunmehr in 
voller Breite entwickelnden Formgebung noch um Jahrhunderte 
vorzudatieren, und zugleich die Brücke zur älteren Kunst der 
Hanzeit aus den beiden ersten nachchristlichen Jahrhunderten ge¬ 
schlagen und noch einmal damit die Bedeutung Chinas an der 
Ausprägung des Buddhabildes erwiesen. 
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Durch Einflüsse von Südchina her (Sze tschuan), wo im Gegen¬ 
satz zu der leichteren edlen linearen Formführung des Nordens 
robustere und schwerere Blockformen vorherrschen, erhält auch 
die Kunst von Lungmen eine Erweiterung, wie die wohl seit 
der Mitte des 6. Jh. entstandenen — Werke von Kung hsien zei¬ 
gen, sowie die späteren Höhlen von Lungmen (M,S,V) n ) mit ihrem 
seltsamen Nebeneinander von durchsichtiger und schwebender Zart¬ 
heit 12 ) und wuchtiger Schwere. Zusammen mit den Steinstelen des 
Kölner Museums bilden sie den Übergang zur vollen und feier¬ 
lichen Kunst der Suizeit, in der die Auffassungen von Nord- und 
Südchina vereinigt erscheinen. Letzter zeitlicher Ausläufer dieses 
Stiles in China ist die 642 datierte Pin yang Grotte, 18 ) während 
die weiteste örtliche Abzweiguug die Suikokunst Japans ist, deren 
Hauptmeister Tori 14 ) in den ersten Jahrzehnten des 7. Jh. der 
eigenwilligste und persönlichste Zeuge dieser aus der Kunst der 
Wei und Liang entsprossenen Sui-Kunst Chinas ist. Im Unklaren 
muß es vorläufig bleiben, ob Korea lft ) bei der Vermittlung nach 
Japan eine rein provinzielle oder auch eine selbständige Rolle ge¬ 
spielt hat. Jedoch scheint es, daß die koreanische Kunst nur eine 
Abzweigung der chinesischen gewesen ist. 

Es scheint mir nicht ausgeschlossen zu sein, daß diese frühbud¬ 
dhistischen Stile Ostasiens, von denen wir außer der Stele in Köln 
nur vereinzelnte Reste aus dem 5. und 6. Jh. kennen, ihrerseits 
rückwirkend auf Indien Einfluß genommen haben, wo wir etwa zur 
selben Zeit einen großen figuralen buddhistischen Stil vorfinden, 
der in einzelnen Momenten eine ähnliche Auffassung, etwa der 
Gewandgebung oder des Aufbaus zeigt, was jedenfalls zu denken 
gibt. 

Für diese frühe Plastik Ostasiens^ ist zweierlei kennzeichnend. 

Die spiritualistische, philosophisch abstrakte und sachlich strenge 
Auffassung des idealen Themas und die reine architektonisierende 
Art der Formgesetzlichkeit. Eine reine Ideensetzung, die im Gegen¬ 
satz zur universalen Einführung, mythologischen Spekulation oder 
vermenschlichten Auffassung — Buddha als ein Außerweltliches, 
Unveränderliches und Unstoffliches darstellt Es liegt etwas durchaus 
Unpersönliches, Überweltliches, Unsinnliches und auch Diktatori¬ 
sches in der spiritualistischen Tendenz dieser Zeit, voller Ver¬ 
senkung in das abstrakt Absolute oder normativer Idealisierung 
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geistiger Kräfte oder ethischer Werte. Wechselnd zwischen der 
nüchtern gewaltigen Abgeschiedenheit des Buddha, der leiden¬ 
schaftslosen Hingabe eines Bodhisattva oder der spirituellen Zärt¬ 
lichkeit der Kwannon. Hier geht es durchaus und allein um Er¬ 
kenntnis, noch nicht um Anschauung und Verkörperung. Auch der 
Grundzug der Formgebung ist bestimmt von solcher Strenge, Wel¬ 
tenferne und unsinnlich geistiger Abstraktion. Wohl wird plötzlich 
die menschliche Gestalt Mittelpunkt der Formgebung, aber nicht 
im Sinne der Menschlichkeit oder gar Leiblichkeit, sondern als 
Träger und Ausdruckspol einer Idee. Ein Stil, der bis zur Nüch¬ 
ternheit klar ist, schwer und bewegungslos, in sich diszipliniert, 
architektonisch gefügt, der linear gliedert und rhythmisch symmetrisch 
ordnet. Frontal geschlossen, der Gestus unräumlich gebunden, 
die Winkel hart gebrochen, die Gewandung als rein ornamentales 
Gefüge entstofflicht. Im Ausdruck voller erhabener und allgemein 
gültigster Kennzeichnung; neutral, oft sachlich indifferent; kühl 
und schwer, dann wieder innig und voller Lieblichkeit oder ge¬ 
bieterisch befehlend. Immer dabei voll innerlicher Größe und ganz 
vom „Außen“ abgebaut. So ist auch der ikonographische und sek¬ 
tenmäßige Typenschatz und seine entsprechende Differenzierung 
noch sparsam und beschränkt sich lediglich auf die allgemeinsten 
Haupttypen eines Buddha, Boddhisattva und der Schutzgottheiten 
der Himmelskönigin. ' 

Dennoch bleibt der Formgebung im einzelnen ein weiter Raum 
für Varianten, und die Entwicklung, die in China im stürmischen 
Tempo verläuft, beschreibt nach der grundlegenden Fundierung 
des Stiles in den wenigen Dekaden, die sie in Japan zu durch¬ 
leben hat, eine im einzelnen reich gegliederte und verästelte Kurve. 
Hier verlohnt sich besonders ein liebevolles Eingehen ins Detail, 
um den Reichtum, der sich anfänglich unter einer scheinbaren 
Gleichförmigkeit verbirgt, zu heben. Mit Recht hat man in den in 
Japan erhaltenen Bildwerken die Meisterwerke dieser Zeit zu sehen. 
Aber es so hinzustellen, als ob die chinesische Steinbildhauerei 
nur handwerkmäßige Steinmetzarbeit gewesen wäre, ist, wenn da¬ 
mit ein Werturteil verbunden wird, eine armselige Verkennung; 
denn diese einzige Anonymität, die alle Arbeiten einhüllt, spiegelt 
alle Grade der Intensität wieder, von der biederen Handwerksarbeit 
bis zur überlegenen Kraft der Meisterschaft. 1 ®) 
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Die erhaltenen Bildwerke in Japan spiegeln in ihrem mannig-” 
fachen Nebeneinander verschiedener formaler Grundtypen jenen 
vorerwähnten Unterschied, wie er etwa durch die Bildwerke von 
Kung hsien und Lungmen belegt wird — also zwischen blockhaft 
wuchtiger und schlank überhöhter, sensitiver Formgebung — wieder. 
Es ist das einmal die Gruppe der Bildwerke um Tori, dessen Haupt¬ 
werk die fassadenartige Shakatrinität des Horyuji 17 ) ist und die 
— wohl doch irrtümlich — als koreanisch bezeichnete Gruppe 
wieder, deren Hauptwerk die säulenartige Kokuzo desselben Tempels 
ist; 18 ) bis gegen Mitte des Jahrhunderts unter allmählicher Auf¬ 
lockerung der gebundenen Strenge in harmonische Rhythmik beide 
Richtungen sich gegenseitig ausgleichen. Das Hauptstück dieser 
späteren Zeit ist die vollendet schöne Kwannon des Chuguji Non¬ 
nenklosters, 1Ä ) in ihrer tiefen Friedfertigkeit, innerlichen Stille 
und leise spielenden Anmut. 

Nie wieder ist in Ostasien die Plastik von solcher reinen Er¬ 
kenntnisgröße gewesen, von solcher Einfachheit und erdentbunde¬ 
nen Innerlichkeit; so allgemein gültig gewesen, so unabweislich 
sparsam, so lautlos und unbegreiflich. „Dieselbe Gesetzmäßigkeit 
ist all diesen Bildwerken eigen, wobei die Bildform unter Neu¬ 
tralisierung der Naturform zu einem selbständigen künstlerischen 
Organismus erhoben wird. Der Reinheit der Formen entspricht die 
Verinnerlichung des Ausdrucks. Mit gewaltigen Maßstäben sind 
diese Werke gemessen, die immer mit der Unbegrenztheit des 
Horizontes und mit der Absolutheit eines Traumes rechnen. Jeder 
Gedanke wird zur Idee gesteigert, jede Form zum Monument ver¬ 
allgemeinert. Die ruhende Masse herrscht über dem Körper, der 
große Rhythmus über jede Bewegung, die Harmonie des Gleich¬ 
maßes über die Lautheit der Erfahrung; Göttlichkeit, Weisheit und 
Tugend über Wirksamkeit, Tat und Physis. Himmlische Schicksale, 
die in tiefster Innerlichkeit sich offenbaren und mit der mensch¬ 
lichen Bedingtheit sich verketten; deren Abbild nicht die wahllose 
Vielgestaltigkeit des irdischen Bildes entspricht, sondern die Ruhe 
der geistigep Ordnung, die Unermessenheit ewiger Träume.“ 

Man kann in diesen frühbuddhistischen Stilen sehr wohl eine 
Fortsetzung der älteren chinesischen Kunst der Hanzeit 21 ) des 1. 
und 2. Jahrhunderts oder vielleicht noch besser gesagt, in der 
Hankunst die organische Vorbereitung zur Wei- und Suikunst sehen, 
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indem nun die für die Hankunst typischen Gültigkeiten — wie 
der flächenhafte Reliefcharakter, die zeichnerische Betontheit, orna¬ 
mentale Rhythmik, Vorliebe für umlaufende Konturen — die groß¬ 
artige Übersetzung in eine reliefartig gebundene, architektonisch 
gefügte und großfigurale Formgebung finden. Und was dort vom 
Konfucianismus **) her an einer auf dualistischer Symmetrie fus- 
senden Ordnung, an klarer Nüchternheit und diktatorischer Logik 
sich ausgebildet findet, bildet auch einen wesentlichen Grundzug 
für die frühbuddhistische Kunst, die sich damit nun in allen ihren 
Teilen als eine selbständige chinesische Erscheinung und in folge¬ 
richtiger Eigenentwicklung darstellt. 

Der Gegensatz zur konfucianistischen Ausdrucksgebung mag da¬ 
hin formuliert werden, daß hier alle Ordnung auf ein Diesseits 
bezogen ist, im Buddhismus aber alle Ordnung die Folgerichtigkeit 
eines geistigen übersinnlichen Prinzips bedeutet, dem alles Seiende 
untergeordnet ist, alles Persönliche sich anzugleichen hat. Was dort 
als unerbittliche Unterordnung des Individuums unter die Gesamt¬ 
heit als Staat endet, erhält im Buddhismus durch die Erlösungsidee 
eine individuelle Ueberhöhung und Befreiung, indem das Nirwana 
als Absolutheit auf die einzelne menschliche Existenz bezogen wird. 
Damit sind wiederum die Beziehungen zum Taoismus 88 ) gegeben, 
dessen Anhänger ja auch am meisten für die Verbreitung des neuen 
Glaubens eintraten; denn hier deutet die gesteigerte abgelöste In¬ 
dividualität der Ausgleichungsform an das Universum. Und so selt¬ 
sam das klingen mag, scheint mir die Wei-Sui-Suiko-Kunst den 
fiktiven Geist des Konfucianismus widerzuspiegeln, während die 
Kunst der folgenden Tang-Hakuho-Tempyo-Zeiten der universalen 
Sinnlichkeit des Taoismus Raum zu geben scheint. Fiktion und 
architektonische Formgebung liegen auf derselben Ebene, wie ihrer¬ 
seits universale Einfühlung und naturalisierende Formorientierung, 
die grundlegend für die Stile der nachfolgenden Zeiten sind. 88 ) 

(Fortsetzung folgt) 
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Die Sekten des alten Buddhismus 

I. 

Die „südliche“ Oberlieferung 

Von Professor Dr. Valleser 

Nach dem DTpavamsa, den wir wohl als die älteste und daher 
zuverlässigste Quelle für die Geschichte des sogen. „Südlichen 
Buddhismus* zu betrachten haben, 1 ) wird nach dem zweiten der 
zwei Berichte über das zu Vesäll abgehaltene Konzil, zu dem das 
in zehn Punkten nicht mit der Ordenszucht übereinstimmende Ver¬ 
halten der Vajjiputtaka-Mönche Veranlassung gegeben hatte, erzählt, 
daß die von den Thera exkommunizierten Vajjiputtaka, zehntausend 
an Zahl, sich zusammenschlossen und ein besonderes Konzil ab¬ 
hielten, welches das „große Konzil* ( maha-sahgiti ) genannt wurde, 
bei dem es’sich aber offenbar nicht mehr um die zehn Streitpunkte 
handelte, sondern um die Neuaufstellung des Lehrkanons. 2 ) Nach 
diesem ersten Schisma trat bald ein zweites ein, indem sich die 
Mahäsanghika in die Gokulika und Ekabyohärika spalteten; später¬ 
hin schieden sich in der Sekte der Gokulika die Bahussutaka und 
Pannatti-bhikkhu, diesen gegenüber traten dann die Cetiya auf, so- 
daß die Mahäsangltika jetzt in fünf Schulen vertreten waren. 

Aber auch in der — nach der Auffassung der „südlichen* Buddhi¬ 
sten — orthodoxen Gemeinde der Thera, die bei dem Konzil zu 
Vesäli einen strengeren Standpunkt hinsichtlich der Beobachtung 
der Vinaya-Vorschriften eingenommen hatten, trat eine Spaltung 
ein, indem zunächst die Mahimsäsaka und Vajjiputtaka-Bhikkhu 
sich trennten und weiterhin in der Sekte der Vajjiputtaka sich vier 
Gruppen absonderten: die Dhammuttarika, Bhaddayänikä, Channa- 
garika, und Sammiti. Aber auch die Mahimsäsaka bildeten in spä¬ 
terer Zeit zwei Schulen, nämlich die Sabbatthi-vädin und Dhamma- 
gutta. Von den Sabbatthi-vädin schieden sich weiterhin die Kas- 
sapika, von diesen letzteren die Samkantika, und schließlich mach¬ 
ten sich die Suttavadin selbständig, sodaß die Zahl der aus dem 

l ) Vgl. Geiger, DTpavamsa und Mahavaipsa und die gesch. Überlieferung 
in Ceylon, p. 4 ff. 

*) DTpavamsa, 5, 30—38. 
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Theraväda entstandenen Schulen sich auf elf belief. Alle diese 
Sekten entsprangen im zweiten Jahrhundert nach Buddha. In spä¬ 
terer Zeit bildeten sich noch sechs weitere, nämlich die Hemava- 
tika, Räjagirika, Siddhatthika, Pubba- und Apara-Selika und schließ¬ 
lich noch die Apara-Räjagirika. 

Diese Aufzählung ist wohl als Grundlage für den entsprechen¬ 
den Bericht des Mahäbodhivamsa 3 ) zu betrachten, der nur darin 
von jenem abweicht, daß er anstatt Bahussuta: Bähulika und an¬ 
statt Apara-Räjagirika: Väjiriya (nach Ms. B. väjagiriyo) bietet. Diese 
letzte Lesart ist nach Minayeff Recherches p. 203 n. auch die 
des Pariser Ms. des Kommentars zum Kathävatthu, während eine 
ceylonesische Hs. Väjarika schreibt. 

Fassen wir diese Bezeichnungen der Sekten ins Auge, so tritt 
deutlich hervor, daß sie zum Teil geographischer Art sind, sodaß 
sich hieraus schon Schlüsse auf ihre örtliche Verteilung ziehen 
lassen. So dürften vor allem die Anhänger des „großen Konzils*, 
die Mahäsanghika oder Mahäsangltika, in dem Lande der Vajjin 
oder Vajjiputtaka gewohnt haben, indem die dortigen Mönche durch 
ihre nachlässige Handhabung der Ordensregeln sich die Ausstoßung 
aus der Gemeinde der Thera zuzogen (die Angabe ist übrigens die 
der Thera selbst, und bedarf daher vielleicht einer Einschränkung) 
und hierauf eben die Mahasangiti abhielten. Aber auch in der 
Partei der Thera müssen die Vajjiputtaka stark vertreten gewesen 
sein, indem sie bald innerhalb der Thera eine besondere Gruppe 
neben den Mahlmsäsaka bildeten, die ich an anderer Stelle 4 ) als 
im Andhra-Gebiete des nördlichen Dekkhan ansässig nachzuweisen 
versucht habe. Wenn sich späterhin die Mahimsäsaka in die zwei 
Schulen der Sabbatthi-vädin und Dhammagutta spalteten, so dürfte 
also wohl anzunehmen sein, daß sie beide ursprünglich dem süd¬ 
lich des Vindhya gelegenen Indien angehörten. Andere ursprüng- 

*) Nach den eigenen Angaben des Buches p. VIII ist dieser Text die Ober 
Setzung eines sinhalesischen Originals. Aus dem Gandhavamsa indessen, 
der den Text neben vier anderen als von (sinhalesischen) äcäriya verfaßt 
bezeichnet (p. 51), sowie nach dem Säsanavamsadlpa, 1262: 

Upatissamahäthero MägadhSya (°dhiyä?) nirattiya 
Bodhivamsam akä dhiro dhirehi abhivanniyam — 
ist er das Werk eines Thera aus Magadha, Upatissa (vgl. Preface p. VIII f.( 

4 ) Alt. Ved. p. 12; vgl. Lassen, dnd. Altk. II» p. 246, I s p. 681. 
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lieh geographische Bezeichnungen waren ferner die der Caitika 
(Cetiya), der Pürva- und Aparasaila (Pubba-selika, Apara-selika), 6 ) 
sowie der Hemavata und Sannägarika (eig. „Bewohner der sechs 
Städte"), deren genauere Lokalisation indessen mit Hilfe unserer 
Quellen nicht möglich ist. 8 ) Andere dieser Sekten .haben ihre Na¬ 
men offenbar nach denen ihrer Gründer oder hervorragender Führer 
erhalten (z. B. Kassapika), wieder andere jedoch nach ihnen eigen¬ 
tümlichen Lehrmeinungen, wie die Ekabyohärika (ssk. ekavyaymfyärika :) 
und Pannattivadin (ssk. prajnapti-vädin) unter den Mahäsküghika, 
die Sabbatthi-vädin und Suttavädin (ssk. Sautrantika) unter den 
Thera. Bei alledem müssen wir uns allerdings vergegenwärtigen, 
daß der hier zugrunde gelegte südliche Bericht über die Trennung 
der Schulen durchaus einseitig ist und sich in vieler Hinsicht im 
Widerspruch mit denen der tibetischen und chinesischen Quellen 
befindet, ohne daß es möglich wäre, zu entscheiden, auf welcher Seite 
die Wahrheit ist. 

So unterscheiden sich auch die beiden Überlieferungen insofern, 
als nach der Angabe des DIpavamsa die alten achtzehn Sekten (zu 
denen die an letzter Stelle genannten fünf, Hemavatika, Rajagirika, 
Siddhatthika, Pubba- und Apara-Selika also nicht gehören) ausnahms¬ 
los im zweiten Jahrhundert nach Buddhas Tod, also zwischen dem 
Konzil von Vesall und dem von Pätaliputta, entstanden, während 
die nördlichen Angaben, wie es auch natürlicher ist, diese Sekten¬ 
bildung sich auf mehrere Jahrhunderte erstrecken lassen. 7 ) So sind 
wir auch über die Streitpunkte, die zu der Sektenbildung Veran¬ 
lassung gaben, nur durch die nördlichen Berichte unterrichtet und 
es muß als zweifelhaft gelten, ob das Kathavatthu, in welchem alle 
Lehrunterschiede ausführlich behandelt werden, auch nur eine An¬ 
deutung hierüber enthält. 8 ) Immerhin ergibt sich auch aus der Ent¬ 
wicklung der gegnerischen Theorien in dem Kathavatthu ebenso 

6 ) Beide in der Nähe des heutigen Bejwada. Vgl. Beal, Records, v. II, 
p. 221 n. 101: Hsüan-chwang, Buch X, TE. XXXV, 7. 53b. 

6 ) Vgl. Minayeff. Recherches, p. 206. 

T ) Vgl. Minayeff 1. c. p. 203. 

8 ) Vgl. L. de laVallle Poussin, The five points of Mahädeva and the 
Kathävatthu, Joum. Roy. As. Soc. 1910, p. 413 ff. V. P. vermutet, daß Ka- 
thävatthu II, 1—5 (6) den fünf Punkten, von denen sich vier auf die Be¬ 
schaffenheit eines Arhant, einer auf die der Konzentration beziehen, entspricht. 
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wie aus dem, was wir aus den nördlichen Quellen erfahren, daß 
der Streit sich hauptsächlich um den Begriff des Arhant, des „Hei¬ 
ligen“ der buddhistischen Erlösungslehre, drehte, daß es also nicht 
eigentlich Fragen der Weltanschauung oder Philosophie waren, 
welche die Geister jener Zeit so heftig bewegten, daß schon die 
erste Spaltung der buddhistischen Gemeinde nach dem Konzil von 
VesülT in der verschiedenen Stellungnahme zu solchen Fragen ihre 
Ursache gehabt hätte. 

Wohf aber muß dieses überwiegend theoretische Interesse an 
Problemen der Weltanschauung zur Zeit des unter Asoka zu Pa- 
taliputra abgehaltenen dritten Konzils im Vordergrund gestanden 
haben, falls die Angaben über dessen Veranlassung, soweit sie von 
Buddhaghosa in seinem Kommentar zum Kathävatthu mitgeteilt 
werden* einigermaßen mit den Tatsachen übereinstimmen. 

Hiernach hätten sich infolge der überaus reichen Zuwendungen, 
die Asoka der buddhistischen Mönchsgemeinde machte, auch eine 
Menge von Angehörigen anderer Gemeinschaften die Zugehörig¬ 
keit zu jener angemaßt und nach Anlegung des gelben Gewandes 
sich an den Gebräuchen und Übungen der Bhikkhu beteiligt, in¬ 
dem sie ihre eigenen Irrlehren als das Gesetz des Buddha bezeich- 
neten. So entsprach ihr Verhalten nicht den Vorschriften des dhamma 
und vinaya. „Einige umwandelten das Feuer, andere unterzogen sich 
den fünf Bußen (i tapas ), andere beteten die Sonne an, andere be¬ 
mühten sich, den dhamma und vinaya zu zerstören.“ Darauf wei¬ 
gerte sich die Bhikkhu-Gemeinde, mit ihnen zusammen den Fast- 
tag (uposatha) und das Ende des vassa ( pavärana) festlich zu be¬ 
gehen. Asoka bemühte sich, dem Skandal ein Ende zu machen, 
aber es gelang ihm nicht. Zudem entstand infolge des ungeschick¬ 
ten Eingreifens eines Ministers bei den Bhikkhu Unwillen. Schließ¬ 
lich wandte sich der König in der Absicht, diesen Zuständen ein 
Ende zu machen, an die Gemeinde ( sahgha ) mit der Frage, wer 
hierzu befähigt sei. Man antwortete ihm, der Thera Moggaliputta- 
tissa. Dann ließ er diesen nach dem Ausspruch des sahgha vom 
Ahoganga-Berg holen, und nachdem jeder Zweifel an dessen über¬ 
natürlicher Kraft ( iddhi ) durch Wunderzeichen beseitigt war, legte 
der Thera sieben Tage lang die Lehre dar. Am siebenten Tage 
versammelte er die Bhikkhu-Gemeinde, sonderte die Bhikkhu nach 
der von ihnen angenommenen Lehre ab und fragte jede einzelne 
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Bhikkhu-Schar, nachdem er sie hatte vortreten lassen, welcher Lehre 
der Tathagata angehört habe. Dann sagten die, welche an der Lehre 
der ewigen Dauer (sassata-vada) festhielten, er sei ein Sassata-vSdin 
gewesen, und in gleicher Weise schrieb jede einzelne Schar dem 
Buddha genau diejenige Lehre zu, die sie selbst vertrat: so die 
nur teilweise eine Ewigkeit lehrenden (< ekacca-sassata-vadiri ), die 
das Selbst als ein Endloses (attanantika) lehrenden, die Sophisten 
(eig. „unsterblich sich hin- und herwindenden“, amara-vikkhepika ), 
die eine zufällige (eig. „ohne besonderen Grund“, adhicca-samup - 
pannaka) Entstehung lehrenden, die ein Bewußtes lehrenden (san- 
nivadin ), die ein Unbewußtes lehrenden ( asannivadin ) die ein weder 
Bewußtes noch Unbewußtes lehrenden ( nevasanninäsannivadin ), die 
ein Abschneiden (Vernichtung) lehrenden ( ucchedavddin ) die ein Er¬ 
löschen in dieser Welt lehrenden (dittha-dhamma-nibbäna-vadin). 
Als so der König die Ansichten dieser Leute erfuhr, erkannte er, 
daß das keine Bhikkhu, sondern Anders-Lehrende waren, gab ihnen 
weiße Gewänder und ließ sie die Priesterschaft ablegen. Diese 
waren aber nicht weniger als sechzig tausend. Alsdann ließ er die 
anderen Bhikkhu kommen und fragte sie, was der Buddha gewesen 
sei. Sie antworteten, ein Vibhajjavadin. Hierauf fragte der König 
den Thera, ob der Buddha ein Vibhajjavldin gewesen sei, und nach¬ 
dem dieser die Frage bejaht hatte, sagte der König: „Gereinigt ist 
jetzt die Lehre, die Bhikkhu-Gemeinde halte jetzt Uposatha!" Die 
gesamte Gemeinde trat zusammen, um Uposatha zu feiern, und 
zwar waren es sechzig tausend Bhikkhu. „Auf dieser Versammlung 
verkündete Thera Moggaliputta-tissa zur Widerlegung aller Streit¬ 
punkte ( yatthu ), die bis dahin zu Tage getreten waren, sowie derer, 
die in Zukunft noch vorgebracht werden würden, nach dem von 
dem Meister angegebenen logischen Verfahren (naya), die von dem 
Tathagata aufgestellte Liste (matikä) befolgend (vibhajanto, eig. ,ein¬ 
teilend 4 ), das die fremden Lehren zermalmende, majestätische ( ayati - 
lakkhana) Kathävatthu-pakarana, indem er für die eigene Lehre und 
ebenso auch für die gegnerischen Lehren fünfhundert Sätze auf¬ 
stellte. Dann wählte er aus den sechzigtausend Bhikkhu solche 
aus, die genaue Kenner des Dreikorbs (tipitaka) und richtiger Unter¬ 
scheidung waren, und wie einst Thera Kassapa rezitierten sie den 
Dhamma und Vinaya. Auf diese Weise reinigte er die Lehre und 
hielt das dritte Konzil ( sanglti ) ab. Indem er da den Abhidhamma 
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rezitierte, führte er diese Lehrzusammenfassung ein.“*) 

Es entzieht sich vollständig unserer Beurteilung, in welchem Um¬ 
fange in dieser Darstellung über den Anlaü und den Verlauf der 
dritten Sanglti Geschichtliches mit Legendärem vermischt ist. Ins¬ 
besondere ist es schwierig zu entscheiden, ob die verschiedenen 
Lehren und Anschauungen, welche den unrechtmäßig in den Orden 
eingedrungenen TIrthika in den Mund gelegt werden, tatsächlich in 
der angegebenen Weise präzisiert waren. Es würde sich daraus 
ergeben, daß sich die Polemik des Asoka nicht so sehr gegen die 
wirklichen Anhänger des Buddhismus, mochten sie einer Sekte des¬ 
selben angehören, welcher sie wollten, richtete, sondern gegen An¬ 
schauungen, die überhaupt nichts mit Buddhismus zu tun hatten 
und von denen wir nirgends als solchen einer buddhistischen Schule 
hören. Andererseits richtet sich aber das Kathävatthu nicht gegen 
die von Asoka zurückgewiesenen Lehren des sassataväda, ucche- 
davada usw., die von allen Buddhisten bekämpft wurden, sondern 
ausschließlich gegen Auffassungen, die von der einen oder anderen 
der alten Sekten vertreten waren. So läßt sich ein gewisser Wider¬ 
spruch zwischen dem Inhalt des Kathävatthu und dem, was uns 
Buddhaghosa in der Einleitung seines zugehörigen Kommentars als 
Veranlassung zur Komposition des Textes berichtet, kaum in Ab¬ 
rede stellen; wir verstehen nicht recht, was die in der Einleitung 
namhaft gemachten Lehren der TIrthika mit den von dem Kathä- 
vatthu bekämpften gemein haben sollen. 

Die nächstliegende Folgerung, die wir aus diesem Widerspruch 
zu ziehen haben, ist ohne Zweifel die, daß, falls wir überhaupt 
dem Bericht des Buddhaghosa über die Vorgänge vor und während 
des Konzils zu Pataliputra einigen Glauben beimessen wollen, wir 
die Entstehung des Kathävatthu überhaupt von den mit jenem Kon¬ 
zil zusammenhängenden geschichtlichen Tatsachen loslösen, wodurch 
wir zugleich die Möglichkeit einer annehmbareren Perspektive hin¬ 
sichtlich der zeitlichen Abstände einerseits zwischen der Bildung 
der verschiedenen Schulen, andererseits der Abfassung des doch 
recht umfangreichen und anscheinend erschöpfenden Textes ge¬ 
winnen, in welchem nicht nur die bis zu jenem Zeitpunkt schon 
aufgetretenen, sondern, wie ausdrücklich bemerkt wird, auch die 


9 ) Anstatt pakarauam sangaham lies Vgl. JPTS. 1889 p. 5 ff. 
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erst in Zukunft auftauchenden sektiererischen Meinungen ausein- 
andergesetzt und Widerlegt werden. Nur wenn wir annehmen, daß 
das Kathävatthu erheblich jünger ist, als die legendären Erzählungen 
des Buddhaghosa (die er wohl aus der alten singhalesischen Attha- 
kathä geschöpft haben wird) uns glauben machen wollen, wird es 
verständlich, daß sich das Kathavatthu mit Vorliebe mit den spä¬ 
teren Sekten beschäftigt, 10 ) während die älteren, abgesehen von der 
aus dem DIpavamsa übernommenen Stelle über die Entstehung der 
achtzehn Sekten, nicht einmal namhaft gemacht werden. Wir haben 
also nur zweierlei Möglichkeiten vor uns: entweder wir nehmen 
an, Buddhaghosa habe mit seiner Zuteilung der Irrlehren an die 
einzelnen Schulen recht, dann kann das Kathavatthu erst mehrere 
Jahrhunderte nach Asoka und Moggaliputta verfaßt worden sein; 
oder aber es ist tatsächlich schon um die Mitte des dritten Jahr¬ 
hunderts v. Chr. entstanden, dann müssen eben auch alle bekämpf¬ 
ten Lehren schon vor jenem Zeitpunkte, zu welchem aber wohl 
erst nur eine kleine Zahl der achtzehn Sekten vorhanden war, 11 ) 
von den älteren Sekten vertreten worden sein, und die bezüglichen 
Angaben in Buddhaghosas Kommentar/wären als im eigentlichen 
Sinne unzutreffend abzulehnen. Ich neige unter diesen Umständen, 
namentlich aber mit Hinsicht auf die recht komplizierten Theoreme, 
die im Kathävatthu behandelt und widerlegt werden, der Auffassung 
zu, daß dieser Text sehr erheblich jünger ist, als die geschichtliche 
Legende uns glauben machen will, und bekenne mich also entgegen 
meinen früheren Darlegungen 12 ) zu dem, was Minayeff als Ergebnis 
seiner Untersuchungen über die einschlägigen Probleme geäußert 

10 ) Voraussetzung hierfür ist allerdings, daß die Angaben Buddhaghosas 
über die Schulen, gegen die sich die Polemik des Kathävatthu in den ein¬ 
zelnen Fällen richtet, zutreffend sind. Es wäre sehr wohl möglich, daß das 
Kathävatthu tatsächlich älter wäre, aber ganz andere Gegner im Auge ge¬ 
habt hätte, als von Buddhaghosa, entsprechend dem buddhistischen Sekten¬ 
wesen seiner Zeit — Anfang des fünften Jahrhunderts n. Chr. — vermutet und 
genannt werden. 

u ) Dies ist nicht nur aus inneren Gründen höchst wahrscheinlich, son¬ 
dern wird uns ausdrücklich durch die nördlichen Berichte des Vasumitra 
(im Samaya-bheda-uparacana-cakra) i. a. bestätigt, indem hier eine Anzahl der¬ 
selben als erst im dritten und vierten Jahrhundert nach Buddha aufgekom¬ 
men namhaft gemacht werden. 

1Ä ) Philos. Grdl. p. 95 ff. 
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hat, wenn ich auch den Argumenten, die er zur Begründung des¬ 
selben anführt, nur in beschränktem Maße zustimmen kann. 18 ) 

Die pseudo-geschichtlichen Angaben in der Einleitung des Kathi- 
vatthu sind immerhin insofern von Wert, als sie gestatten, die Be¬ 
deutung des Ausdrucks des Wortes vibhajja-vada, als welcher die 
Lehre des Buddha charakterisiert wird, genauer zu bestimmen. Es 
darf wohl daran erinnert werden, daß hier der Ausdruck nicht 
etwa als Bezeichnung einer einzelnen buddhistischen Sekte verwandt 
wird, sonderh als Charakteristik der Lehre des Buddha gegenüber 
solchen Anschauungen, die überhaupt nichts mit Buddhismus, auch 
nicht mit einzelnen abweichenden Behauptungen buddhistischer 
Sekten zu tun haben. So ist es nicht denkbar, daß irgend ein Bud¬ 
dhist die Lehre des sassata - oder uccheda-vada, die Lehre eines 
ewigen Seins oder einer absoluten Vergänglichkeit dargelegt habe; 
denn es wird an zahlreichen Stellen des Kanons ausdrücklich ge¬ 
sagt, die Lehre des Buddha bewege sich in der Mitte zwischen 
jenen Extremen. 14 ) 

Wir können uns nicht vorstellen, daß eine buddhistische Schule 
einen abweichenden Standpunkt eingenommen habe. Noch deutlicher 
tritt der Gegensatz der in die buddhistische Mönchsgemeinde ein¬ 
gedrungenen und durch Asoka wieder daraus entfernten Angehörigen 
fremder Schulen zu der buddhistischen Lehre bei jenen hervor, die 
als Feuer- und Sonnenanbeter sich betätigten. Hiernach ist wohl an¬ 
zunehmen, daß sich der Eifer des Herrschers nicht eigentlich gegen 


18 ) So ist, wie Oldenberg ZDMG. 1898 p. 633 richtig hervorgehoben 
hat, die Bezeichnung der Vetulyaka als einer Sekte, die in einem gewissen 
Punkte häretische Lehren nach Buddhaghosas Kommentar vertreten haben 
soll, obwohl diese Schule erst lange nach Asoka aufgetreten ist, an und für 
sich noch nicht für eine späte Abfassung auch des Kathlvattbu beweisend, 
weil aus dem Umstand, daß zur Zeit des Buddhaghosa die Vetulyaka eine 
gewisse häretische Meinung vertraten, noch nicht hervorgeht, daß man auch 
schon bei der Abfassung des Kathavattbu gerade an diese Sekte gedacht 
habe. Es wäre doch möglich, daß ursprünglich eine andere Schule damit 
gemeint gewesen sei, zumal da die Theorien der früheren Sekten in dem 
Kommentar niemals erwähnt Werden und daher wohl auch nicht mehr zur 
Zeit seiner Abfassung bekannt waren. 

u ) Vgl. z. B. DIgha I, 1, 25 ff., Samy. XII, 15, 7; XXII, 90, 17; Sabbam 
atthtli kho Kaccayana ayam eko anto. Sabbam natthlti ayam dudyo anto. 
Ete K. ubho ante anupagamma majjhena Tatbagato dhammam deseti. 
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die wirklichen Anhänger des Buddhismus wandte, mochten sie im 
übrigen einer Schule angehören, welcher sie wollten, sondern gegen 
jene Sekten, die zugleich durch Absonderlichkeiten ihres Benehmens 
und ihrer religiösen Gepflogenheiten Ärgernis erregten. Wenn dem 
gegenüber der Standpunkt des Buddha als vibhajjä-vada bezeichnet 
wird, so soll hiermit ein Merkmal seiner Lehre angegeben werden, 
durch welche sich diese von denen der Nicht-Buddhisten unterschied. 
So ist auch der Ausdruck ursprünglich nicht als die Bezeichnung 
einer einzelnen buddhistischen Sekte gemeint, sondern eben als Kenn¬ 
zeichnung der buddhistischen Lehre überhaupt im Verhältnis zu den 
außer-buddhistischen. 

Bei alledem steht nichts im Wege anzunehmen, daß hiermit eine 
Eigenschaft hervorgehoben wurde, auf welche eine einzelne Sekte 
besonderen Wert legt, daß vielleicht auch in jenem terminus eine 
Theorie ihren kurzen, zusammenfassenden Ausdruck fand, die in¬ 
nerhalb einer bestimmten Schule mit besonderem Eifer untersucht 
und ausgebildet wurde. Sie entdeckte in Buddha’s Darlegungen 
vielleicht einen gewissen tieferen Gesichtspunkt, ein Prinzip, das 
der Aufmerksamkeit oder dem Scharfsinn der früheren Anhänger 
entgangen war und das zu entdecken und in seiner vollen Bedeu¬ 
tung zu verstehen einer beschränkten Anzahl von Ordensange¬ 
hörigen Vorbehalten blieb, die sich dann zu einer besonderen Ge¬ 
meinde zusammengeschlossen haben. So mochte es immerhin kom¬ 
men, daß eine einzelne Schule mit einer Benennung belegt wurde, 
die diese selbst als die allgemeinste Charakterisierung der gemein¬ 
samen buddhistischen Weltanschauung herausgefunden hatte. Es 
war aber schließlich auch möglich, daß die Sekte, in welcher jener 
Begriff eine so besonders eingehende Würdigung fand, die ent¬ 
sprechende Bezeichnung für sich selbst in hervorragendem Maße 
in Anspruch nahm, wobei aber auffällt, daß gerade im Kommentar 
zum Kathävatthu der Ausdruck vibhajja-vada nicht zur Bezeich¬ 
nung einer einzelnen Sekte verwandt wird, sondern ausschließlich 
als die der Lehre des Buddha selbst. 16 ) 

Was nun die eigentliche Bedeutung jenes Ausdrucks anbelangt, 

ia ) Es muß späterer Untersuchung Vorbehalten bleiben, festzustellen, wie 
die Angaben der „nördlichen“ Angaben über die buddhistischen Sekten mit 
dieser Auffassung sich vereinigen lassen. Zur allgemeinen Orientierung 
über diese Frage vgl. Kern, Manual p. llOf. 
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so findet sich eine gewisse Erklärung in der »Historischen Skizze 
des alten Buddhismus“ des Archimandristen Palladji (Palladias), 16 ) 
indem hier nach bis jetzt nicht festgestellten Quelle! folgende An¬ 
gaben über die älteste Sektenbildung zusammengestellt sind: »Die 
»fünf Artikel“ des Mahädeva waren nur der erste Anlaü zu neuen 
und wichtigeren Zerwürfnissen: Mahäsanghika wurde allgemeine 
Benennung einiger besonderen Schulen, die einer gemeinsamen 
Idee folgten, welche man mit dem Worte Nominalismus ausdrücken 
kann. Bald nach Mahädeva’s Tode bildete sich in der Mahasanghika 
eine unter dem Namen Ekavyavahärika bekannte Sekte: sie verwarf 
die Wirklichkeit der Welt, des Materiellen und Nicht-Materiellen. 
,Nach ihr erschien der Lokottaravada, welcher nur demjenigen Wirk¬ 
lichkeit zugestand, was auf die moralische Vervollkommnung des 
Menschen Bezug hat, alles übrige für falsch und trügerisch er¬ 
klärend/ Der berühmte Mudgaliputra wollte die Meinungen beider 
Schulen vermitteln und kam so auf den Gedanken, Alles habe eine 
wahre und falsche Seite und es komme nur auf den Gesichtspunkt 
an, aus welchem man die Dinge betrachte. ,Die von ihm gegrün¬ 
dete Schule hieß Vibhajyavada/ . 

Lassen wir zunächst alle die Schwierigkeiten bei Seite, die sich 
aus der hier gegebenen Zuteilung der Lehre des Maudgalyäyana zu 
der Klasse der Mahäsanghika-Sekten ergeben, und fassen wir ledig¬ 
lich die für die Definition des Ausdrucks vibhajya-vada wesentlichen 
Daten ins Auge, so ergibt sich für diesen in vollkommener Über¬ 
einstimmung mit der Etymologie des Wortes ( vi-bhaj, trennen, un¬ 
terscheiden) die Bedeutung, daß der durch ihn charakterisierte 
Standpunkt es als seine wesentliche Aufgabe betrachtet, zwischen 
den verschiedenen Gebrauchsweisen (vyavahara) eines Begriffs zu 
unterscheiden, im Gegensatz zu jenen, die nur eine begriffliche 
Wahrheit zulassen (eka-vyavahärika). So war denn Maudgalyayana 
wenn nicht der Erfinder, so doch der erste bewußte Vertreter des 
Grundsatzes der doppelten Wahrheit, die in dem späteren Bud¬ 
dhismus eine ähnlich bedeutsame Rolle spielt wie in der christ¬ 
lichen Scholastik. Da nun dieses Prinzip auch in dem sogen, süd¬ 
lichen, ceylonesischen, auf die Überlieferung des Mahlvihlra zu 
Anuradhapura zurückgehenden Lehrsystem volle Anerkennung findet 


>•) Ermans Russ. Archiv, Bd. XV. H.2., p. 206ff. 
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und wir die Entdeckung dieses Prinzips ausdrücklich dem Maud- 
galyäyana, also dem Urheber des Kathavatthu, in welchem der neue 
Standpunkt zum ersten Male apologetisch, also in negativem Sinne 
scharf umgrenzt wird, zugeschrieben finden, sind wir wohl zu der 
Schlußfolgerung berechtigt, daß das Auftreten jenes Mannes bei 
der sanglti zu Pätaliputra die Bildung eben jener Schule veranlaßte, 
die wir in den nördlichen Berichten vielfach widerspruchsvoll in 
die Sektenbildung einrangiert finden, während ihrer in den südlichen 
Listen überhaupt nicht Erwähnung geschieht. Wir gehen also schwer¬ 
lich fehl, wenn wir als das Wesentliche und Ausschlaggebende in 
dem Lehrstandpunkt des Maudgalyäyana, und hiermit zugleich der 
auf ihn zurückgehenden ceylonesischen Schule des Mahavihära, das 
Bestreben erkennen, zwischen den verschiedenen Seiten eines Be¬ 
griffe zu unterscheiden und das Hauptaugenmerk darauf zu richten, 
in welchem Sinne und Umfang jedem einzelnen Begriff eine wahre 
(paramärtha) und in welchem ihm nur eine fiktive oder konventio¬ 
nelle ( laukika-vyavahara , samvrti) Bedeutung zukommt. Diese Be¬ 
deutung ergibt sich übrigens für vibhajya, pali vibhajja auch aus 
den Erläuterungen Ch Uders’. 11 ) 

Der Ausdruck, durch welchen in dem Kathavatthu diese höchste 
und letzte (uttama) Wahrheit bezeichnet wird, lautet saccikattha 
paramattha. Während dieser letztere terminus durchaus verständlich 
ist im Sinne von „höchster (d. h. eigentlicher) Bedeutung", und im 
Kommentar (p.8) durch anussavadi-vasenaagahetabbo, „durch Hören¬ 
sagen usw. nicht zu erfassen" 18 ) umschrieben wird, bezeichnet 
saccikattha nach dem Kommentar p. 8 „ mayamarici-ädayo viya 
abhutäkärena agahetabbo bhütattho <( y „wirkliche (bhuta) Bedeutung, 
die durch unwirkliche Gestalt wie Trug, Luftspiegelung u. dgl. nicht 
zu erfassen ist.“ Es ist nun für die philosophische Richtung der 
buddhistischen Betrachtungsweise, insbesondere der von der „süd¬ 
lichen" Schule vertretenen, charakteristisch, daß dieser Begriff des 
„höchsten Sinnes" (paramattha) nicht in der in der abendländischen 
Philosophie»üblichen Bedeutung eines metaphysisch absoluten Seins 
im Gegensatz zu dem phänomenalen gebraucht wird, sondern daß 
diese Anschauungsweise im gewissen Sinne geradezu auf den Kopf 

17 ) Pali Dict. s, v. 

18 ) C h i 1 d e r s gibt „report, tradition“ als Bedeutung von anassava (ssk. anu - 
srava) an. 
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gestellt zu sein scheint, indem das als paramatthato Gegebene 
gerade das unmittelbar Gegenwärtige ist, an dessen Sein ein Zweifel 
überhaupt nicht möglich ist. Wenn so auch der Begriff des phäno¬ 
menalen Seins dem buddhistischen Denken in dem vorliegenden 
Falle durchaus fremd ist, so sind es doch gerade die letzten Ele¬ 
mente des phänomenalen Seins, welche für ihn den Wert und die 
Bedeutung des absoluten oder „äußersten* (uttama) Seins besitzen. 

Es ist nun beachtenswert, daß gerade unsere ältesten Quellen 
einschließlich der sechs bezw. sieben alten Abhidhamma-Texte kaum 
irgendwo deutlich erkennen lassen, was denn in diesem „höchsten 
Sinne* (paramatthä) als wahres Sein zu betrachten sei. Wir finden 
die entsprechende Auskunft vielmehr nur in den neu-buddhistischen 
Abhandlungen, die sich selbst wieder die Erklärung jener früheren 
Darlegungen zur Aufgabe machen. So betrachtet Ledi Sadaw, 
der birmesische Verfasser einer (im Anhang des zweiten Bandes 
des Yamaka (PTS) veröffentlichten) # Pali-Abhandlung über einige 
Punkte der buddhistischen Lehre 19 ) u. a. die folgenden Be¬ 
griffe als wahr im höchsten Sinne: die fünf „Gruppen“ 

(i khandha ), visuelle Erscheinung ( rüpa ), Empfindung ( vedaiia ), 
begriffliches Erkennen (saana) y sinnliche Berührung (phassa) die 
Sinnesgebiete ( ayatana) y die Elemente ( dhatu ), das bedingte Ent¬ 
stehen (paticca-samuppäda) usw., ferner die spezifisch buddhisti¬ 
schen Begriffe des Veränderlichen ( aniccä ), des Leides (dukkha)j 
des Nicht-Selbstes (anatta\ Nicht-Wesens, der Nicht-Seele usw. 
Dürfen wir derartige moderne Umschreibungen ohne weiteres auch 
als die in jenen alten Texten nicht ausdrücklich bemerkten, aber 
ihnen doch vielleicht unbewußt zu Grunde liegenden Auffassungen 
über die bezüglichen Begriffe betrachten oder wird mit jenen nicht 
etwas in die alte Lehre hineingelegt, was ihr vielleicht wesens¬ 
fremd, zum mindesten aber nicht eigentümlich war? Auch in dem 
vorliegenden Falle wird man mit der Möglichkeit rechnen müssen, 
daß die spätere Exegese manches in die älteren Anschauungen hin¬ 
eingetragen hat, was tatsächlich nicht in ihnen enthalten war. 

Diese Beobachtung gilt indessen nicht nur für die modernen Dar¬ 
legungen über alt-buddhistische Philosophie, sie gilt mutatis mu- 

ie ) Engl. Obs. unter dem Titel „Sorae Points in Buddhist Doctrine*, Joum. 
Pali Text Soc. for 1913—1914, p. 115 ff. / 
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tandis auch schon für das Verhältnis des Kommentators Buddha- 
ghosa zu dem von ihm kommentierten Kathävatthu. Wenn wir 
also diesen Abhidhamma-Text, wie es das Nächstliegende ist, an 
der Hand des Kommentars zu verstehen und zu erklären suchen, 
so kann dies nur unter dem Vorbehalt geschehen, daß die Ge¬ 
danken und Vorstellungen, die Buddhaghosa in den älteren Text 
hineinlegt, nicht notwendigerweise schon selbst in diesem enthalten 
waren. 

Daß mit dieser Wahrscheinlichkeit auch schon mit Hinsicht auf 
die Zuweisung der einzelnen häretischen Lehren an die verschie¬ 
denen Schulen zu rechnen ist, wurde schon oben bemerkt. Immer¬ 
hin ist die hiermit zusammenhängende Unsicherheit insofern nicht 
von großer Bedeutung, als wir durch die bezüglichen Angaben des 
Buddhaghosa doch jedenfalls in die Lage versetzt sind, nicht nur 
die bei den einzelnen damals bestehenden Sekten herrschenden 
Anschauungen kennen zu lernen, sondern in jedem einzelnen Falle 
auch zu wissen, von welcher Schule sie vertreten wurden. Aller¬ 
dings hat sich das hierbei zu gewinnende Bild über das zur Zeit 
des Buddhaghosa, also im fünften Jahrhundert n. Chr. bestehende 
Sektenwesen sehr erheblich von dem verschoben, das nach der 
Einleitung desselben Kommentars sich auf dem Konzil von Pltali- 
putra (Mitte des 3. Jahrhunderts v. Chr.) dargeboten haben mag. 

Es ist hierfür bezeichnend, daß nur eine sehr beschränkte Anzahl 
der ursprünglichen achtzehn Sekten im weiteren Verlauf des Kom¬ 
mentars überhaupt erwähnt werden. So werden die fünf Sekten, 
die nach der Einleitung auf die bei der ersten Spaltung nach dem 
Konzil von VesalT losgelösten Vajjiputtaka Mahasanghika zurück¬ 
gehen, überhaupt nicht mehr genannt, so daß wir die Wahl haben 
anzunehmen, entweder daß jene fünf Schulen zur Zeit des Buddha¬ 
ghosa überhaupt nicht mehr vorhanden waren, oder aber, daß sie 
alle als unter der Gruppe der Mahasanghika zusammengefaßt zu 
denken sind; man wird wohl der ersteren Eventualität den Vorzug 
geben. In ähnlicher Weise werden von den zwei Hauptgruppen des 
Theravada die MahimsSsaka ziemlich häufig und die Vajjiputtaka 
wenigstens an zwei Stellen (I. 1, 3) erwähnt, von den auf sie zu¬ 
rückzuführenden Sekten aber nur die Sabbatthivädin, die Kassapika • 
(I. 8), und die SammitTya, die letzteren verhältnismäßig oft. Ent¬ 
schieden im Vordergrund stehen die erst nach dem Auftreten der acht- 
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zehn alten Schulen entstandenen jüngeren Sekten, so die Rajagirika, 
Siddhatthika, Pubbaseliyo und Aparaseliya, die vielfach unter der geo¬ 
graphischen Bezeichnung der Andhaka zusammengefaßt werden;**) 
ferner die Uttaräpathaka, die „Nordländer“, unter denen wir wohl 
außerhalb und zwar nordwestlich des eigentlichen Indiens wohnende 
Buddhisten zu verstehen haben; dann die Hetuvädin, welche nach 
„nördlichen“ Quellen mit den Theravädin identisch sind; 21 ) schließlich 
die Mahä-sunnatä-vldin und Vetulyaka, die aber wohl nur eine 
einzige Schule bildeten, indem die erstere Bezeichnung nur zur 
Charakterisierung der von ihnen hauptsächlich vertretenen Theorie 
der Lehrheit (sunnafä) diente. So sehen wir, daß die große Mehr¬ 
zahl der alten Schulen zur Zeit des Buddhaghosa entweder schon ver¬ 
schwunden oder zu völliger Bedeutungslosigkeit herabgesunken war. 


*°) Daß diese vier Schulen zur Zeit des Konzils von Pataliputta noch 
nicht vorhanden waren, läßt sich auch dem Umstande entnehmen, daß das 
Kalif ga-Land erst durch Asoka erobert und der arischen Kultur erschlossen 
worden zu sein scheint. 

fl ) Vergl. z. B. Bhavya’s Tarkajvälä, Tanjur mdo XIX, NE. 158b. — Zuver¬ 
lässige Aufschlüsse über das Vorhandensein von Sekten im südwestlichen 
Indien bieten die Inschriften von Karle (Nr. 0: Dhamutariya, Arch. Surv. 
West. Ind. IV, p. 91, No. 22: MahSsatighika, ebd. p. 113), Junnar (No. 3: 
Dhamutariya, 1. c. p. 93), Nasik (No. 14: Bhadävaniya = Bhadräyaniya 1. c. p. 
110; Nr. 15: Bhadayanaya, ebd. p. 111; No. 22: Cetika ebd. p. 115). 
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Cullavagga V, 33, 1 

In seinem Buche über das Pili hat sich Geiger dahin ausge- 
sprochen, 1 ) daß saka nirutti (sakäya niruttiyä buddhavacanam pa - 
riyäpunitum) die Magadhi bezeichne, die Sprache, in der Buddha 
selbst seine Lehre verkündet habe. Geiger stützt sich aut Buddha- 
ghosas Erklärung. Mir steht vom Kommentar nur das zu Gebote, 
was Oldenberg S. 320 seiner Ausgabe abgedruckt hat. Doch 
glaube ich, es läßt sich auch so zeigen, daß Buddhaghosas Auf¬ 
fassung nicht stichhaltig ist. 

Wir wollen, den Beweis zu erbringen, einmal annehmen, Buddha« 
ghosa habe recht, saka nirutti bezeichne die Sprache, in der Buddha 
selbst seine Lehre vorgetragen. Es wäre doch der Gipfel der Un¬ 
wahrscheinlichkeit anzunehmen, daß im selben, noch dazu sehr 
kurzen Textstück derselbe Ausdruck zweierlei Inhalt habe. Dann 
muß man den Satz: „ te sakäya niruttiya buddhavacanam dusenti“ 
ausdeuten, als besage er, daß die Mönche (te) Buddhas Wort in 
Buddhas eigenster Sprache weitergeben und es dadurch entstellten. 
Buddha hätte daraufhin verordnet, daß die Mönche seine Lehre 
weiter in seiner eigensten Sprache, der Magadhi, überlieferten — 
eine Anweisung gleichbedeutend damit, daß er verordnet habe, die 
Mönche sollten sein Wort nur auch weiterhin entstellen. 

Es wäre ganz interessant zu sehen, wie Buddhaghosa die erste 
der beiden Stellen erklärt, aber selbst wenn er an beiden Stellen 
die gleiche Erklärung bietet, kann das daran nichts ändern, daß 
diese seine Auffassung zu Folgerungen führt, die sich selbst wider¬ 
legen. 

Doch läßt sich wohl die Auffassung, die Oldenberg und Rhys 
Davids vorgetragen haben, aus dem Texte allein stützen. 

Liest man den Satz: „ etarahi bhante bhikkhu nänänämä nänä - 
gottä nänäjaccä nänäkulä pabbajitä , te sakäya niruttiyä buddha¬ 
vacanam düsenti “, so ist doch die ungezwungenste Auffassung die 
folgende. Die beiden Brahmanenbrüder geben Buddha zu bedenken, 
daß die Mönche seines Ordens verschiedener Abkunft sind, und 
sich, weil verschiedener sozialer Herkunft, verschiedener Mutter- 


l ) S. 5, Absatz X. 
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Sprache bedienen. Darf ich einmal in ganz groben Strichen zeich¬ 
nen, so wird der eine Sanskrit, der andere Magadhi, ein weiterer 
den Dialekt des Panjäb, ein vierter Mahärastri gesprochen haben, 
und je nach der sozialen Höhe der Schicht, der die Mönche ent¬ 
stammten, sind wohl auch innerhalb der einzelnen Dialekte Unter¬ 
schiede vorhanden gewesen. Die beiden Brüder führen nun Buddha 
vor, daß, wenn von den Abkömmlingen dieser sozial verschiedenen 
Kreise jeder in seiner Muttersprache das Wort Buddhas weitergibt, 
es entstellt wird. Dieser Gefahr der Entstellung einen Riegel vor¬ 
zuschieben, schlagen die beiden Brahmanen Buddha vor, seine Lehre 
in eine Sprache zu fassen, die für alle bindend sei: das Sanskrit, 
das ja außerdem den Vorzug hatte, im arischen Indien weit ver¬ 
ständlich zu sein. Ich glaube also nicht, daß es sich — ich be¬ 
nutze Geigers Worte — „nur darum handelt, ob eine Übertra¬ 
gung der Lehre Buddhas in das Sanskrit stattfinden soll. (( Die 
Frage, welche die beiden Brüder aufs Tapet bringen, scheint mir 
vielmehr die zu sein, wie eine Entstellung des Buddhawortes, die 
aus dem Gebrauche verschiedener Muttersprachen von seiten der 
Mönche zu befürchten steht, wirksam unterbunden werden kann. 
Das Sanskrit ist den beiden Brüdern nur Mittel, einen anderen 
Zweck zu erreichen, nämlich die Predigt in der jeweiligen Mund¬ 
art hintan zu halten, da dies nach der Brüder Meinung für die Er¬ 
haltung des Buddhawortes verderblich ist. 

Buddha muß den Antrag der Brahmanepbrüder ablehnen. Er 
hat die Tür zur Erlösung für einen jeden geöffnet, ihm kann es 
nur darauf ankommen, daß der Inhalt seiner Lehre in größtmög¬ 
licher Verständlichkeit dem zugänglich wird, der Ohren hat zu 
hören. Von der Form des Gefäßes — denn etwas anderes ist die 
Sprache nicht — darf er absehen — ein Bild im Kleinen, wie viel 
dieser Mensch der Pedanterie seiner Zeit voraus war. 

Und noch eines darf uns in der Richtigkeit unserer Auffassung 
bestärken. Wäre unter saku nirutti die Sprache zu verstehen, in 
der Buddha selbst seine Lehre verkündete, „entspräche es indischem 
Geiste am meisten, daß es für das Buddhawort keine andere Form 
gäbe als die, in der der Meister selbst es verkündete“, wäre ferner 
das Buddhawort in dieser Sprache des Meisters sakäya niruttiya 
von den Mönchen überliefert worden, dann wäre es einigermaßen 
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unverständlich, wie die beiden Brüder Buddha überhaupt Vorschlä¬ 
gen konnten, das Buddhawort in Sanskrit zu kleiden. 

Ich will hier auf anderes, was ich bei der Behandlung des chi¬ 
nesischen Textes des Patikasuttanta ausführen muß, nicht eingehen. 
Doch kann ich mich auch dem hier Angeführten nach Geigers 
Ausführungen nicht anschließen, kann mir auch die Folgerungen, 
die Geiger weiter daraus über die innere und äußere authentische 
Form des Pilikanons zieht, nicht ,zu eigen machen. 

Friedrich Weller 


Erwiderung 

Weller’s Argumente gegen meine Auffassung der wichtigen 
Stelle Cullavagga V. 33. 1 (Vinaya II, S. 139) haben mich nicht 
überzeugt. Ich erwidere folgendes: 

1. Sicherlich will Weller mit seinem Schlußwort nicht, wie dies 
scheinen möchte, sagen, daß meine Ansicht über das Verhältnis 
von Pali und MagadhI, sich ausschließlich oder nur hauptsächlich 
auf die zitierte Stelle stützt. Er weiß, daß sie sich vielmehr der 
vollkommen übereinstimmenden heimischen Überlieferung anschließt, 
wornach Päli nichts anderes ist und sein will als die Form der MägadhI, 
wie der Buddha sie gebrauchte. Diese Tradition ist so alt, daß man 
immerhin wird zugeben müssen, daß ihre Träger noch eine wirk¬ 
liche Vorstellung von der Sache haben konnten. Ich habe nur 
den Nachweis versucht, daß auch Cv. V. 33. 1 nicht im Wider¬ 
spruch zu dieser Überlieferung steht. 

2. Ich, stelle mich da in aller Bescheidenheit hinter Buddhaghosa 
dessen Kenntnisse des Pali und der kanonischen Literatur turm¬ 
hoch über den meinigen stehen. Er gibt zu 33. I — mir liegt 
die Rangooner Ausgabe der Samantapäsädikä vor — nur folgende 
Erklärungen: kalyanaväkkaranä ti, madhurasaddä | chandaso ärope- 
ma ti, vedam viya sakkatabhasaya vacanämaggam aropema | sakaya 
niruttiy! ti, ettha saka nirutti nlma sammäsambuddhena vuttappa- 
karo mägadhiko vohlro | . Das ist alles, aber der Schluß ist s 
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klar und eindeutig wie nur möglich: „Hier ist ,die eigene Sprache, 
die von dem Buddha gebrauchte Redeweise, die Migadhasprache." 

3. Bezüglich dessen, was die Yamelutekulas zu ihrer Beschwerde 
veranlaßte, stimme ich vollkommen mit Weller überein. Ich habe 
mir die Sache nie anders vorgestellt. Nachdem sie aber einmal 
ihre Klagen zu dem Vorschläge formuliert hatten, die Buddhalehre 
chandaso zu redigieren, war für den befragten Meister die Alter¬ 
native doch nur die, ob chandaso oder nicht. Das war wenigstens 
meine Auffassung. 

4. Daß Weller an der verschiedenen Bedeutung von saka ni- 
rutti auf Z. 7 und 15 der S. 139 Anstoß nimmt, wundert mich. 
Es ist ihm sicher bekannt, daß saka erst durch das grammatische 
oder logische Subjekt bestimmt wird. Zur Analogie — nur dazu 
— darf ich vielleicht ein Beispiel bringen. Wenn ein Deutscher 
zu einem Franzosen sagt: Reden Sie in der eigenen Sprache, ich 
will in der eigenen Sprache antworten, so bedeutet im gleichen Satz 
die „eigene Sprache“ einmal das Französische, einmal das Deutsche. 

5. Auf Z. 7 ist es das grammatische Subjekt te y worauf sich saka 
bezieht. Sie verunstalten das Buddhawort durch ihre eigene Sprache 
(Mundart, Ausdrucksweise). Auf Z. 15 fehlt, wie der Text dasteht, 
jede grammatische oder logische Beziehung auf die Bhikkhus. Es 
kann sich saka nur auf buddhavacanam beziehen, welches das lo¬ 
gische (bei passiver Wendung auch das grammatische) Subjekt des 
Satzes ist. Nach meinem Sprachgefühl müßte bei der Auffassung, 
wie Oldenberg sie von der Stelle hat, ein vo oder ein bhikkhU- 
nam hinter änujanami eingefügt sein. Und mir will scheinen, daß 
dies auch das Sprachgefühl Buddhaghosas war. 


Wilh. Geiger 
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BÜCHERBESPRECHUNGEN 

Ars Asiatica, Band 3. Sculptures (Jivaites de l’Inde par A. Rodin, 
A. Coomaraswamy, E. B. Havell et Victor Goloubew; Bruxelles et Paris, 
C. van Oest, 1921. 

Nach langer Pause ist den beiden ersten Bünden „La Peinture Chinoise 
au Musöe Cernuschi* und „Six monuments de la sculpture Chinoise* der 
lang ersehnte Band über die £ivaitische Plastik gefolgt Dies Werk ist eine 
Tat Man mag der Hochflut kunstgeschichtlicher Literatur noch so müde 
geworden sein und noch so skeptisch von vielen Enttäuschungen — hier 
schwindet jede Einschränkung und Vergleichung; denn dies Buch ist ein 
Erlebnis, wie es einen nur selten überfällt 

Dies Buch — das sei vorausgeschickt — stellt einen neuen und zwar 
sehr glücklichen Typus dar: verhältnismäßig nur wenig Bildwerke, dafür 
aber die künstlerischen Gipfelpunkte aus dem Bereich des behandelten 
Themas und unbeschreiblich schön aufgenommen und gedruckt, wobei nur 
der etwas zu große Bildspiegel stört — begleitet von kurzen Texten, deren 
sachlich bescheidene Knappheit sich mit Wärme, ja man möchte sagen 
Ehrfurcht verbindet; gemeinsame Arbeit unserer besten Kenner indischer 
Kunst: Coomaraswamy, Havell und Goloubew, und mit ihnen Auguste 
Rodin, der große Bildhauer. Die 47 Aufnahmen sind — so darf wohl an¬ 
genommen werden — Goloubew zu verdanken, dessen Aufnahmen von 
Sanchi, Ajanta, Boro Budur u. a. man schon 1911 in Paris bewundern 
konnte. Die Detailaufhahmen sind künstlerische Leistungen, wundervoll im 
Ausschnitt wie im Licht Abgebildet sind zwei £iva-Nataräja-Bronzen aus 
dem Museum Madras, die Trimürti aus Elephanta* und die Reliefdarstellung 
der Herabkunft der Gangä von Mavalipuram. 

Die Texte geben kurze geographische, philosophisch-ikonographische oder 
künstlerische Hinweise zu den Tafeln. Von Rodin eine Reihe 1913 geschrie¬ 
bener Aussprüche zu dem tanzenden Qiva; künstlerisch ergriffene Bekennt¬ 
nisse eines Plastikers, der voll sensitiver Bewunderung hier eine Vollendung 
und' Vollkommenheit sieht Coomaraswamy gibt wichtige Textstellen der i 
Giva-Literatur, sowie die Hauptformen und Bedeutungen des <Jiva und seiner 
£akti’s. Havell berichtet über die Lage und innere Gestaltung und Relie¬ 
fierung des Elephanta Tempels am Golf von Bombay. Und Goloubew gibt 
für die Reliefdarstellung von Mavalipuram an Stelle der Deutung der Arjuna- 
Szene aus dem Mahäbhärata die in dem Asketen die Hauptfigur sah, in 
Übereinstimmung mit Jouveau Dubreuil eine solche aus dem Rämäyana an, 
und zwar die Herabkunft des Gangesflusses zur Erde. 

Text und Bild dieser Publikation zeugen von einer selten glücklichen Ver¬ 
einigung wissenschaftlicher Klarheit und künstlerischer Erkenntnis. Es muß 
Pflicht, wenigstens unserer Bibliotheken sein, dieses Werk dem deutschen 
Leserkreis zugänglich zu machen. Im einzelnen mögen noch einige Hinweise 
zu den Bildwerken gegeben werden. 

Darstellungen des (Jiva Nataräja sind zwischen dem 10. und 18. Jahrhundert 
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häufig; doch dürften neben denen des Colombo Museum (Abbildung in Guide 
Colombo Museum 1912) die des Museum Madras die schönsten und be¬ 
deutendsten sein, die hier abgebildet sind. (Siehe auch Cohn, Indische Plastik, 
Tafel 107—113). Dargestellt ist der mystische Tanz des (Jiva, des Herren 
des Universums, symbolisierend seine Kräfte kosmischer Aktivität. In wunder¬ 
voll gesteigerter und gelöster Bewegtheit ist er das Sinnbild der universalen 
Mächte ewigen Geschehens, deren sinnvolle Periodizität hier dem Rhythmus 
des Tanzes gleichgesetzt ist. Und als Ausdruck göttlicher Kräfte übersteigt 
das künstlerische Bild alle Erfahrung und wird zu einer Vision, die um so 
eindringlicher ersteht, als die plastische Formgebung von klarster und sinn¬ 
lich repräsentativer Anschaulichkeit ist. Die Darstellungen als solche sind 
im Motiv und den Attributen kanonmäßig festgelegt: Der rechte Fuß steht 
auf einem Dämon als Symbol der Illusion empirischer Realität; das linke 
Bein und die Hände sind erhoben; die Flamme symbolisiert die ewige Ver¬ 
änderung im Sinne der Auflösung; die Schlange, die sich häutet, sowie der 
Halbmond, der in periodischen Abläufen zu- und abnimmt und der Totenkopf, 
die Bewegtheit ewiger Wiederkehr von Untergang und Erneuerung. Die 
Handstellungen predigen Furchtlosigkeit und Geborgenheit. Die Gloriole- 
Tiruvasi, die ihn umgibt, ist Sinnbild des Weltalls, das von Gott erfüllt ist. 
Größe, Heiterkeit und Kraft strahlt vom suggestiven Rhythmus dieser süd¬ 
indischen Bronzen aus, die zugleich nicht nur als Höhepunkte südindischer 
Kunst, sondern südasiatischer Bronzeplastik überhaupt gelten müssen', und 
denen weder Siam noch Java gleichwertiges an die Seite zu stellen hat. 

Als Höhepunkt Qivaitischer Großplastik in Stein aber muß die etwa 4 Meter 
hohe dreiköpfige Büste an der Mittelwand der Elephantahöhle gelten, die mit 
ihren sonstigen Reliefs — wie die Vermählung von (Jiva mit Pärvati, dem 
£iva Nataräja —, den Dvärapäla - Figuren und den 5—6 Meter hohen Stein¬ 
säulen eine der großartigsten und geheimnisvollsten givaitischen Kultstätten 
darstellt. Hier ist göttliche Macht erschütternd verkörpert, alles Irdische und 
Weltliche elementar umfassend, das vor solchem Geist und solcher Monu¬ 
mentalität dennoch klein und wie verwirrt und beschränkt erscheint. Es gibt — 
frühchinesische, frühägyptische und frühgriechische Plastik eingerechnet — 
nirgends sonst ein ähnliches Maß sinnlicher Fülle und göttlicher Gewalt in 
einer Plastik wie in derartigen Deccan-Skulpturen oder solcher von Cambodja 
und verwandter Kunstkreise. — Ich mache hier darauf aufmerksam, daß die 
2. Auflage der Indischen Plastik von W. Cohn einige der Tafeln abbildet, so 
daß wenigstens ein entfernter Eindruck aufgenommen werden kann. Er schreibt 
pag. 35: „Nicht nur Furcht vor den dunklen Gewalten beherrscht die Phantasie, 
sondern auch Liebe und Ehrfurcht vor dem Göttlichen und seiner Größe. 
Mit dem dreiköpfigen £iva ist dem indischen Bildner eine Gottesdarstellung 
von tiefster Erhabenheit gelungen. — Wer diese Büste einmal aus dem Halb¬ 
dunkel der Höhle auftauchen sah, muß sich sofort bewußt werden, daß selten 
in der Weltkunst ein Gottheitssymbol erschütternder gestaltet wurde.“ Un¬ 
klarheiten herrschen noch bezüglich Datierung und Deutung; so gibt Havell 
(pag. 19) das 6. Jahrhundert, Cohn das 8.—9. Jahrhundert an, was allerdings 
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wohl zu spfit gegriffen ist. Auch verwahrt sich Cohn gegen die Bezeich¬ 
nung als Trimürti — Brahmä, (Jiva, Vi§nu — und sieht darin eine £iva- 
darstellung mit drei Köpfen — Trimukha —. Havell will im mittleren ruhig 
majestätischen Kopf zwar nicht wie bisher Brahmä sehen, sondern Vi§nu, den 
Erhalter der Schöpfung. Wobei die Schmuckbeigabe als solarische Embleme 
gelten können; die rechte zerstörte Hand ergänzt er in vitarka-mudrä „qui 
indique l’argumentation ou discours.“ Der Kopf links vom Beschauer mit 
seinen drohenden Zügen, aufgeworfenen Lippen und Bart, Schlangen im Haar 
bedeutet £iva, den zerstörenden Geist des Universums. Im dritten Kopf, bis¬ 
her als Visnu bezeichnet, aber sieht er mit Burgeß Pärvatl, die £akti des 
£iva; der Kopf ist kleiner gebildet als die anderen, delikat und milde; auch 
Hand, Ohrschmuck und Haartracht sind weiblich. Jedenfalls würde somit eine 
Deutung aller drei Köpfe auf £iva einheitlicher sein, zumal die ganze Höhle 
seinen Ruhm preist, wozu Visnus Kopf als Hauptansicht nicht recht passen will. 

Hatten wir bisher Gipfelpunkte der Bronzeplastik und figuralen Groß¬ 
plastik vor uns, so vertritt das letzte Werk einen Höhepunkt der Reliefplastik. 
Unter den monolithen sog. Sieben Pagoden von Mavalipuram (Mämallapuram) 
an der Coromandelküste befindet sich ein gigantischer Block von 27 Meter 
Länge und 9 Meter Höhe mit einem etwa 150 Figuren umfassenden frei 
über die Fläche verteilten Relief; packend in der Einzelcharakteristik, blühend 
und bewegt im Relief und locker, beinahe aufgelöst in der Komposition. 
Eine Felsplatte in der Mitte ist sinnvoll in die Darstellung miteinbezogen, 
in der ein Schlangengott die Hände in Anjalihaltung, und ein Flußgott ent¬ 
langleiten. Zu beiden Seiten menschliche und göttliche Wesen mit einander 
vermischt, wobei man entfernt an die Phantastik mancher Hanreliefs von 
China denken mag. Eine einzige Bewegung »un rhytme pareil ä celui d’une 
armöe en marche“ (Goloubew pag. 23) vereinheitlicht die ganze Anordnung. 
Die Deutung verdanken wir Goloubew, der darin nicht Arjuna’s Buße, son¬ 
dern die Herabkunft der Gangä sieht. Der Hergang ist folgender: Beim 
Opfer de9 Königs Sagara war das heilige Opferroß entflohen und hatte sich 
zur Unterwelt verirrt. Die sechzigTausend Söhne des Sagara fanden es dort 
wieder, beleidigten aber den Herrn der Unterwelt, der sie zu Asche ver¬ 
brannte. Ansuman erwirkte jedoch von ihm die Gnade, daß die Sagariden 
Ruhe finden sollten, wenn Gangä die Tochter des Bergriesen Himawat, ihre 
Asche benetzte. Soweit die Vorgeschichte. Dem Enkel Ansumans, BhagTratba, 
gelingt es durch Buße am Fuße des Himälaya die Gangä zu bestimmen, 
herabzukommen, wenn (Jiva sie mit ihrem Kopf auffangen würde; auch 
Qiva erhört nun seine Bitte. 

Und in gewaltigem Sturz ergießt sie sich hinunter; in sieben Strömen 
über £iva*s Brust fort, der ihr den Weg weißt; begleitet von Fischen, 
Schlangen und allerlei Getier, während Götter und Rishi’s und Siddha’s und 
Gandharva’s und Apsara’s dem Schauspiel voller Freude beiwohnen: „l’univers 
entier nageait dans l’allögresse." Der südliche der Ströme ist die irdische 
Gangä. (Vergl. Jacobi, Das Rämäyana, Bonn 1893, Jouveau-Dubreuil, Pallava 
Antiquities, London 1916; eine kurze volkstümliche Schilderung in Essigmann 
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Sagen und Märchen Alt-Indiens, Berlin, 1915; Abbildungen auch bei Cohn, 
Indische Plastik 1. Auflage Tafel 87—89). 

Ober die Datierung dieses Reliefs kann in Verbindung mit den anderen 
Tempelbauten Südindiens kein Zweifel bestehen; wie die „Rathas“ und nah 
gelegenen Höhlenreliefs (siehe auch Smith, The history of fine Arts in India 
and Ceylon) gehört es in das 7. Jahrhundert, unter die Herrschaft der 
Pallava. 

So umfaßt dies Buch in seiner scheinbaren zufälligen Zusammenstellung 
tatsächlich die bedeutendsten, klug ausgewählten Denkmäler civaitischer 
Plastik, deren Höhepunkt die Zeit des 7. bis 10. Jahrhunderts ist. Noch 
großartiger hat der givaitische Geist seine künstlerische Gestaltung in 
Indien erreicht, als der buddhistische, dessen höchster Ausdruck die Plastik 
Javas und Hinterindiens sowie Chinas ist. Denn dem rein indischen Tem¬ 
perament lag mehr die Einfühlung als eine „Abstraktion“; mehr die Ver- 
sinnlichung und erotische Monumentalisierung als Entsinnlichung und see¬ 
lische Verinnerlichung. Mehr von göttlicher Macht als von übersinnlichem 
Geist sind seine Bildwerke erfüllt. Und die sinnlichere und konkretere 
Auffassung des Inders fand seine freiere künstlerische Verwirklichung eher 
bei Darstellung elementarer Energien, die wir im Brahmanismus in Be¬ 
ziehung auf ein Sein hin gesetzt sind, als bei Symbolisierung seelischer 
Werte, die wie im Buddhismus reine Fiktionen sind. Andererseits gibt 
gerade das der buddhistischen Kunst Vorderindiens einen besonderen Grad 
anschaulicher Fülle und geistiger Spannung. 

Aber wer diese civaitischen Bildwerke nicht kennt, kennt Indien in seiner 
größten Gestaltungskraft und seiner mächtigsten Ausdruckstiefe nicht. Wir 
wollen dankbar sein, daß dieser neue Band der Ars Asiatica dies in so 
vollendeter Form ermöglicht Karl With. 

Aus Brahmanas und Upanfsaden. Gedanken altindischer Philosophen. 
Übertragen und eingeleitet von Alfred Hillebrandt. [Religiöse Stimmen 
der Völker, herausgegeben von Walter Otto. Die Religionen des alten Indien I. 
Eugen Diederichs, Jena 1921]. 

Es ist wohl * eine Feststellung, die trotz der ganzen Bewunderung für 
Deussens Fleiß und Gelehrsamkeit gemacht werden muß, daß seine Über¬ 
setzung der Upanischaden nicht allen Anforderungen der Kritik entsprechen 
kann, und zwar deshalb, weil sie durch eine bewußte Hineindeutung mo¬ 
derner Gedenken in die altvedische Philosophie zum Teil direkt falsch, 
zum Teil (und namentlich für die Laien) im höchsten Maße irreführend ist 
Unter diesen Umständen ist es ganz besonders zu begrüßen, daß ein For¬ 
scher wie Alfred Hillebrandt wenigstens eine größere Auswahl aus den 
Upanischaden in einer neuen Übersetzung erscheinen ließ, die dem Religions¬ 
historiker ein zuverlässiges Quellenmaterial bietet und neben dem vorzüg¬ 
lichen Buch Oldenbergs „Die Lehre der Upanischaden und die Anfänge 
des Buddhismus“ im besten Sinne des Wortes dazu berufen ist, das Ver¬ 
ständnis der altindischen Philosophie in weiteren Kreisen zu fördern und 
zu vermitteln. 
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Was die Auswahl der übersetzten Stücke betrifft, so ist dieselbe, wie nicht 
anders zu erwarten war, mit Umsicht getroffen und umfaßt gleichmäßig so¬ 
wohl die älteren, wie auch die jüngeren Upanischaden. Zu bedauern ist nur, 
daß nicht mehr Fragmente aus den Brähmanas in die neue Übersetzung 
aufgenommen wurden, um den Zusammenhang zwischen der indischen Phi¬ 
losophie und dem Ritual etwas schärfer hervortreten zu lassen. Es ist näm¬ 
lich eine noch immer nicht überwundene Anschauung, daß die Brähmana- 
Texte, wenn nicht gar den Tiefstand der altindischen Kultur, so doch 
wenigstens einen erheblichen Abfall von der ursprünglichen altvedischen 
Religion bedeuten, und daß somit das Auftauchen des philosophischen Ge¬ 
dankens in den Upanischaden einer geistigen Reaktion gegen die öde Liturgie 
zu verdanken ist. Im Gegensatz dazu hat bereits Sylvain L6vi in seiner 
Abhandlung „La doctrine du sacrifice dans les Brähmanas* die „Zauberer* 
jener Zeit als „les veritables pöres de la Philosophie hindoue“ bezeichnet 
und zugleich auf die Verwandtschaft einiger späteren Vorstellungen mit der 
Opfertheologie aufmerksam gemacht. Diese Verwandtschaft ist indessen noch 
tiefer und enger, indem sie nicht bloß einzelne Gedanken, sondern vielmehr 
die Grundvoraussetzung der gesamten altindischen Spekulation: das Dogma 
von der Erlösung durch das richtige Wissen betrifft und somit gerade das 
Eigenartige und Spezifische an der philosophischen Problematik Indiens be¬ 
stimmt. Speziell für die Upanischaden ist diese Feststellung insofern von 
größter Bedeutung, als sie zugleich auf die Genesis der Lehre von dem ei¬ 
nen Ursprung alles Seienden hinweist. Denn so wie die Suche nach dem einen 
unbekannten Gott in den späteren Hymnen des Rigveda durch den Glauben 
bedingt war, daß die „Verehrung“ eines solchen Gottes dem Verehrer die 
Herrschaft über das Weltall in seiner Totalität verleiht, genau so, liegt auch 
der Einheitslebre des Sändilya, des Yäjnavalkya und des Aruni die Vor¬ 
stellung zu Grunde, daß nur vermittels der Erkenntnis des einen allumfas¬ 
senden Prinzips eine wahre Glückseligkeit, die „Fülle* — das „ungebrochene 
Ganze* zu gewinnen ist. Weitere Zusammenhänge zu verfolgen, ist im Rah¬ 
men einer Recenzion nicht möglich; daß sie überhaupt da sinfl, kann nicht 
bezweifelt werden. Ich kann daher nur beipflichten, wenn Hillebrandt im 
Vorwort (S. 1 unten) sagt, daß der Platz der Upanischaden „noch mehr (als 
Oldenberg annimmt) in der Nachbarschaft von Ritual, naiver Naturan¬ 
schauung und Aberglauben zu suchen ist, aus deren Dickicht ihr Denken 
zu reineren Formen emporsteigt, ohne die Merkmale dieses Ursprungs je 
völlig abzustreifen.“ 

Anschließend möchte ich etwas näher auf einen Punkt eingehen, wo ich 
von der Auffassung Hillebrandts abweichen zu müssen glaube. Es ist 
dies das berühmte Svetaketu-Fragment Chänd. Up. VI und zwar die Stelle, 
wo der alte Vater Äruni jede „Umwandlung* des einen Seienden als ein 
vScmrambha^a bezeichnet. Dieser Ausdruck soll bekanntlich nach Boeth- 
ling k soviel wie „Wortklauberei* bedeuten; ähnlich übersetzt auch D eusse n: 
„an Worte sich klammernd ist die Umwandlung“, und so auch Hille¬ 
brandt, indem er das vicärambha^a mit „Behelf im Ausdruck“ wieder- 
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gibt. Gerade mit dieser Interpretation kann ich mich indessen nicht be¬ 
freunden, und zwar deshalb, weil sie konsequent durchgeführt, zur Leugnung 
der Wirklichkeit und jeder Vielheit, was die Upanischaden sicherlich nicht 
gelehrt haben, führen würde. In der Tat läßt sich diese Diskrepanz leicht 
vermeiden, wenn man den in Frage stehenden Ausdruck, wie ich es kürzlich 
vorgeschlagen habe, 1 ) ganz wörtlich als „Ergreifung durch die Rede“ (also 
Instr. vScS + irambhana) übersetzt und zugleich den etwas weiter unten im 
Text genannten Terminus näma-rmpa in Betracht zieht. Nima-rupa — 
„Name und Gestalt“ ist nämlich eine uralte Bezeichnung für das 
Individuum schlechthin, für jedes „Diesda“, dessen Wesen nicht so sehr durch 
die äußere Gestalt, als vielmehr in erster Linie durch den Namen bestimmt 
wird. Daß diese Bestimmung nicht „nominalistisch“ aufgefaßt werden darf, 
ist ohne weiteres klar und ergibt sich schon aus der Rolle, die der Name 
in der altbrahmanischen Weltanschauung seit jeher gespielt hat. Denn für 
diese Zeit war die Erkenntnis, wie ein Ding heißt, der eigentliche Schlüssel 
zu der magischen Macht; deshalb soll eben jeder Mensch mehrere Namen 
besitzen; einen geheimnisvollen, verborgenen, im tiefsten Sinne „wahren“ 
Namen, den nur seine nächsten Verwandten kennen dürfen, und einen „kon¬ 
ventionellen“, der im öffentlichen Leben gebraucht wird. Auch die Opfer¬ 
technologie ist aufgebaut auf dieser Oberzeugung von der mystischen Be¬ 
deutung des Namens: man fragt nicht, wer der Gott ist, sondern wie er in 
Wahrheit heißt, um sogar aus der Frage kasmai deväya havisS vidhema — 
„wer ist der Gott, dem wir opfern sollen“ (RV. X. 121) einen Gott „Wer“ 
„Ka“ zu abstrahieren. Weitere Belege aus dieser Vorstellungssphäre sind 
überflüssig; der allgemeine Hinweis genügt, um festzustellen, daß schon in 
der ältesten Zeit der Name als das eigentliche magische Eidos des Einzeln- 
Seienden erscheint, worin implicite enthalten liegt, daß der hypostasierten 
Rede, der Vac, die Funktion eines principium individuationis zukommen 
muß. VScärambhat^a — „die Ergreifung durch die Rede“ heißt somit soviel, 
wie die Setzung des Individuellen und bezieht sich auf den kosmisch-meta- 
physischen Vorgang der „Umwandlung“ des einen Ur-Seins in eine Vielheit 
von Vereinzelungen. Durch die Erkenntnis dieses Sachverhaltes gewinnt der 
Wissende die Macht, diesen Prozeß rückgängig zu machen und zu dem Ur¬ 
sprung, zu der Fülle des ungebrochenen Ganzen zurückzukehren. Das ist 
der Sinn des tat tvam asu 

Daß mit dieserjnterpretation der scheinbaren Übereinstimmung zwischen 
der Lehre des Äruni und der des Parmenides der Boden völlig entzogen wird, 
ist ohne weiteres klar. In der Tat ist die ganze Tendenz des eleatischen 
Denkens so grundsätzlich verschieden, daß trotz mancher Ähnlichkeiten im 
äußeren Ausdruck geradezu von einer diametralen Gegensätzlichkeit zweier 
Welten gesprochen werden kann. Denn so wie in der Sprachwissenschaft zwei 
Worte, deren Lautgestalt ähnlich oder gar identisch ist, — (man denke etwa 
an das englische und das neupersische Wort bad) etymologisch meistens 
nichts miteinander zu schaffen haben, genau so dürfte uns eine scheinbare 


l ) Vorarb.yzur Gesch. der mahiyin. Erlösungslehren, S. 14. 



Bücherbesprechungen 


221 


Gleichheit zweierFormulierungen nie an derVerschiedenheit des Sinnes beirren. 
In unserem Fall entscheidet der Umstand, daß die Philosophie des Parme- 
nides wesentlich ontologisch und daher auch „statisch 1 * ist, während die in¬ 
dische Spekulation auf eine „dynamische“ Betrachtung hinausläuft und in der 
Frage nach dem Ursprung der Vielheit das Hauptproblem erblickt, wobei 
aber nicht das logische Moment, sondern das praktische Erlösungsbedurfnls 
ausschlaggebend erscheint. Daraus folgen auch weitere Differenzen. So 
z. B. bezeichnet Parmenides das Sein als das Volle — xb n/4ov, und ganz 
genau so Chand. Up. VII. 15, indem sie von der Fülle, vombhuman spricht. 
Aber während die Gleichsetzung des Seienden mit dem iU&ov auf der Er¬ 
wägung beruht, daß das Nichts (|ri)öv) ein unvollziehbarer Begriff ist und 
daß daher das eine Sein das All ausfüllen muß, wird die „Fülle“ der Chänd. 
Up. als ein Synonym der „Wonne“ (sukha) gebraucht und als das volle Besitzen 
und Beherrschen expliciert. Auch der Satz, daß Werden und Vergehen nur 
ein Wort seien, ist bei Parmenides durch die logische Schwierigkeit motiviert^ 
die diesen Begriffen als Begriffen anhaftet, wogegen der Ausdruck väcSram - 
bhana , wie eben ausgeführt wurde, nicht nur keine Leugnung der Verände¬ 
rung involviert, sondern umgekehrt auf ihren Ursprung und ihre Quelle hin¬ 
deutet. Von einer Parallele zwischen Parmenides und den Upanischaden 
kann daher meiner Ansicht nach nicht gesprochen werden. 1 ) 

Anhangsweise mögen noch einige Einzelheiten literarischer Natur im 
engeren Sinne des Wortes hervorgehoben werden. Hier ist vor allem der 
Versuch Hillebrandts zu nennen,die sekundären Zusätze aus den Upani¬ 
schaden auszuscheiden und somit für diese Texte das zu leisten, was Garbe 
seinerzeit für die Bhagavad-GItä geleistet hat. Daß hierbei eine zum Teil 
subjektive Entscheidung nicht zu vermeiden war, ist verständlich. 

Den meisten Streichungen, die von Hillebrandt vorgenommen wurden 
muß indessen unbedingt zugestimmt werden, zumal da es sich fast durchgehend 
um bedeutungslose Stellen bandelt, die weder den philosophischen noch den 
ästhetischen Wert der Upanischaden erhöhen. Eine besondere Erwähnung 
verdient ebenfalls die feine Interpretation des Motivs der KSthaka-Up., wo 
der Todesgott Yama den Jüngling Naciketas über die letzten Fragen des Lebens 
und des Todes belehrt. „Die Einführung des Todesgottes — sagt Hille¬ 
brandt — scheint.... alte Bräuche vorauszusetzen. In Indien zogen und 
ziehen noch heute Yamaverehrer umher, zeigen Bilder aus der anderen Welt 
und begleiten das mit Gesang“. Auf die Bedeutung, die dieser Hinweis für 
die Entstehungsgeschichte des indischen Theaters besitzt, kann in diesem 
Zusammenhang nicht eingegangen werden; es genügt festzustellen, daß wir 
in der Käthaka-Upanisad wohl den ältesten Beleg für das Vorkommen der 

x ) Daß hingegen zwischen der Lehre Heraklits und dem Gedanken des Svetaketu- 
Fragmentes eine gewisse Analogie vorliegt, kann nicht geleugnet werden. Doch möchte 
ich in diesem Fall mit Garbe eher an das Siijikhya-System denken, das übrigens 
durch die Vermittlung Irans die Philosophie des „dunklen Ephesiers“ auch direkt be¬ 
einflußt haben könnte. 
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bei Patanjali in dem Mahabhäsya zu Pänini III. 1. 26 genannten iaubhika’s 
erblicken dürfen. 1 ) 

Endlich mag noch mit einigen Worten auf die eigenartige Stelle Chind. 
Up. I. 12 eingegangen werden, die von dem UdgTtha der Hunde handelt. Daß 
diese Stelle ebensowenig wie das Lied an die Frösche (R. V. VII. 103), wie 
D e u s s e n vermutet, eine Satire auf die Priester sein kann, hat Hille- 
bran dt mit Recht bereits in seinem Aufsatz in der Z. D. M. G.Bd. 71. S.312 
geltend gemacht. Er schlägt eine folgende Erklärung vor: „Wir können den 
Typus der Sadhus, der seine Vertreter schon im Ramäyana hat (III. 6. II) 
und uns aus der Geschichte der indischen Sekten vertraut ist.... Winter¬ 
nitz (Gesch. der ind. Lit. II. S. 57) erwähnt aus Majjhimanikäya Nr. 57 die 
Geschichte von dem Hundeasketen Acela Seniya Kukkuravatika. Solche As¬ 
keten werden nicht ohne Formel oder Bettelspruch gewesen sein. Ich 
glaube mit der Deutung unseres Upanischad-Textes auf ein solches Stück 
alten Asketentums, dessen Bettelspruch und „Brähmana“ hier hineingearbeitet 
ist, nicht fehl zu gehen.“ St. Schayer. 

P. Dr. C. Becker, S. D. S., Apostolischer Präfekt von Assam, Indisches 
Kastenwesen und Christliche Mission, o. O. u. J., 164 SS. 

Das symphatisch berührende, anspruchslos geschriebene Büchlein eines 
Mannes, der lange in Indien gelebt, durch seinen Beruf mit dem Volke in 
enge Berührung gekommen ist und das indische Volk und seinen Beruf lieb 
hat. Zunächst wird das Kastenwesen in seinen sozialen Auswirkungen ge. 
schildert. Die zahllosen Verästelungen und Verzweigungen der indischen 
Kaste werden, wie mir scheint, recht faßlich an unserer „Sippe Müller“ 
mit ihren vielen Untergruppen veranschaulicht, in ähnlicher Weise, wie dies 
auch Risley, in seinem bekannten Buch „The People op India u mit dem 
englischen Namen Smith versucht hat. Dann wird hingewiesen auf die 
Momente, welche in der Neuzeit auflösend auf das Kastenwesen wirken. Es 
gehört dazu vor allem der zunehmende Verkehr, der beispielsweise auf 
der Eisenbahn notwendig die trennenden Schranken beseitigen oder doch 
lockern muß. Auch der Einfluß der Mission wirkt naturgemäß in der näm¬ 
lichen Richtung. Weitaus der größte Teil des Büchleins handelt von den 
Schwierigkeiten, die gerade durch das Kastenwesen der Mission bereitet 
werden. Die Kaste ist das Problem schlechthin für die indische Mission. 
Die katholische und die protestantische Kirche stehen ihm verschieden gegen¬ 
über. Letztere duldet ‘keine Kastenunterschiede. Die katholische Kirche 
hat sich zu einer Art Kompromiß entschlossen, und man darf vielleicht die 
Frage aufwerfen, ob bei einer so alten und tief eingewurzelten Institution 
die Methode nicht vorzuziehen ist, welche mit einer gewissen Toleranz 

*) Vgl. Hillebrandts Aufsatz „Zur Geschichte des indischen Theaters“ Z.D.M.G. 
72. S. 227. Die saubhika’s sind allem Anschein nach mit den Buddhacarita V, 2 
erwähnten citrakatha’s identisch. Eine besondere Kaste der „picture showere“, die 
ebenfalls „citra-kathin’s“ heißen, nennt ferner Russell in seinem Buch: The tribes 
and castes of Centr. Prov. of India. Vol. II. u. d. W. 
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und Schonung gegenüber dem historisch Gewordenen eine allmähliche Um¬ 
wandlung der Anschauungen herbeizuführen bemüht ist, der dann die Be¬ 
seitigung der alten Einrichtung von selber folgen muß. Für die Missions¬ 
geschichte wichtig und wertvoll ist der zweite Teil des Buches (S. 122 ff.), 
da er auf den Urkunden fußt, aus denen die offizielle Stellungnahme der 
katholischen Kirche zu dem Problem der Kaste hervorgeht. 

Wilhelm Geiger. 


Ferner eingelaufene Bücher und Schriften, 
deren Besprechung Vorbehalten bleibt: 

Leopold Ziegler: „Der ewige Buddho“. Ein Tempelschriftwerk in vier 
Unterweisungen. Mit einer Abbildung. Inhalt: Einführung. Erste Unterweisung: 
Buddho der Protestant. Zweite Unterweisung: Buddho der Erlebende. Dritte 
Unterweisung: Buddho der Wissende. Vierte Unterweisung: Buddho der 
Öst-Westliche. 400 Seiten broschiert Mk. 120.—, gebunden Mk. 180.—. Otto 
Reichl-Verlag, Darmstadt 1922. 

*Hans Much: „Die Welt des Buddha“. Ein Hochgesang. 176 Seiten 
gebunden Mk. 40.—. Aus der Sammlung „Schöpferische Kulturen“ des 
Verlag Carl Reißner, Dresden 1922. 

J. A. Sauter: „Mein Indien“. Erinnerungen an 15 glückliche Jahre. Ge¬ 
bunden Mk. 75.—. K. F. K oehler-Verlag, Leipzig. 

Arthur Pfungst: „Neue Gedichte“. Vierte vermehrte Auflage. 145 Seiten 
broschürtMk.25.—. Neuer Frankfurter-Verlag, Frankfurt a.M. 1921. 

Arthur Schopenhauer aus persönlichem Umgang dargestellt. Ein Blick 
auf sein Leben, seinen Charakter und seine Lehre von Wilhelm von Gwinner. 
Kritisch durchgesehen und mit einem Anhang neu herausgegeben von Charlotte 
von Gwinner, mit einer Heliogravüre: Schopenhauerbüste von Neg 
und einem Stahlstich: Schopenhauer im 70. Lebensjahr. 260Seiten 
broschiertMk. 65.—, Halbleinen Mk. 85.—. Verlag F. A. Brock haus,Leipzig. 

Ernst Fuhrmann: „Reich der Inka“. Textteil: Sprache und Kultur 
im ältesten Peru. Bildteil: Keramik, Weberei und Monumentalbau. 60 Seiten 
Text, 96 ganzseitige Bildtafeln, kartoniert Mk. 200.—. Aus der Schriftenreihe: 
„Kulturen der Erde“. Material zur Kultur- und Kunstgeschichte aller Völ¬ 
ker. Bandl: Reich der Inka. Hagen 1922 im Folkwan g-Verlag,G.m.b.H. 

Carla Pestori von Graberg: „Der Gottmensch“. Geschrieben von 
einer Einfältigen für Einfältige. 227 Seiten kartoniert Mk. 20.—. Verlag 
Art. Institut Orell Füßli, Zürich 1922. 

Th. Erismann: „Psychologie“. III. Die Hauptformen des psychischen 
Geschehens. Kartoniert 144 Seiten Mk. 12.—. Sammlung Goeschen, 
Nr. 833, Leipzig 1921. 



224 


Weltschau 


WELTSCHAU 

Zusammengestellt von Ludwig Ankenbrand, Stuttgart. 

I. Akademische Nachrichten. 

Im Wintersemester 1922/23 soll Professor Driesch von der Leipziger Uni«» 
versität an der Universität Peking Vorlesungen über Philosophie halten. 

In Jena verstarb kürzlich im 80. Lebensjahr der bekannte Indogermanist 
Geh. Rat Prof. Berthold Delbrück. Er arbeitete zusammen mit Windisch, 
u. a. auf dem Gebiete der Vedenförschung und war Ordinarius des Sanskrit 
an der Universität. 

Der a. o. Prof. Dr. Bruno Liebich in Heidelberg wurde zum Ordinarius 
für Sanskrit an der Universität Breslau ernannt. 

Der Privatdozent Dr. Willibald Kirfei in Bonn wurde als ord. Professor 
der indischen^ Philologie an die Universität Boqn berufen. 

Die von Rabindra Nath Tagore in ShantbNiketan gegründete Unhrersli 
tat „Visva Bharati“ wurde am 23. Dezember vorigen Jahres feierlich durch 
eine Festrede von Dr. Brajendra Nath Seal eröffnet. Außer den zahlreichen 
indischen Gelehrten wohnten der Eröffnung u. a. W. W. Pearson und der 
französische Indologe Sylvain Levi bei. 


IL Wissenschaftliche Institute^ Museen, Ausstellungen, Kongresse 

und Vereine. 

Im Zentraldnstitut für Erziehung und Unterricht wurde am 11. Februar 
eine Ausstellung japanischer Kinderzeichnungen eröffnet. Die Zeichnungen 
kamen aus Japan auf Veranlassung japanischer Kinder, die damit deutschen 
Kindern eine Freude machen wollen. An der gegenüberliegenden Wand 
waren Zeichnungen deutscher Jugend aus verschiedenen Städten ausge* 
stellt, die als Gegengeschenk demnächst nach Japan gehen sollen. Zur 
Eröffnung kam von japanischer Seite der Botschafter Exc. Hioki mit den 
Herren der Botschaft. — 

In Tokio wurde am 10. März eine „Friedensausstellung“ eröffnet, die bis 
zum 31. Juli dauern soll. 

In Wien wurde am 7. April durch den Bundespräsidenten Dr. Harnisch 
im Österr. Museum die unter dem Protektorat des japanischen und chinesi* 
sehen Gesandten stehende Ausstellung ostasiatischer Kunst feierlich er» 
öffnet. Sie dauert bis Ende Juni. 

In Peking wurde kürzlich ein Deutscluchinesischer Kulturverband ins 
Leben gerufen, der eine Annäherung der beiden Völker, wie Wissenschaft» 
liehe Zusammenarbeit usw. bezweckt und dessen Mitgliedschaft hauptsäch¬ 
lich Studenten und Akademiker erwerben sollten. Man wende sich an den 
Gründer des Verbandes, Herrn Dr. Waldemar Oehlke, Peking, Ta Fang 
Chia Hutung 27. 
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DI. Vorträge. 

Prof, du Bois*Reymond sprach am Mittwoch, den 8. März im „Wissen* 
schaftiichen Verein“ zu Berlin im Institut für Meereskunde über „Spazier« 
gänge in China“ mit Lichtbildern. 

Prof. Dr. Erich Zugmayer sprach am 20. Januar in Berlin über „Ost* 
persien und Britisch Belutschistan“. 

F. Rehnelt hielt Ende Januar in der Berliner Urania in der Reihe der 
Gelehrtenvorträge einen solchen über „Die Insel Ceylon“. 

Hans Lambertz setzte im Auftrag des Deutschen Auslanddnstituts im 
Stuttgarter Lindenmuseum im Januar und Februar seine Lichtbildervor* 
träge über China und Japan vor den Schülern und Schülerinnen der Stutfe« 
garter höheren Lehranstalten fort. 

Garteninspektor R&hnelt, Gießen, sprach am 16. Januar in der „Schlesi* 
sehen Gesellschaft für vaterländische Kultur“ über „Ceylon“ unter beson* 
derer Berücksichtigung der Sitten und Gebräuche der Eingeborenen, mit 
Lichtbildern. 

Dr. Stadthagen sprach am 13. Dezember im Bildungsverein zu Nord* 
hausen über „Wunder, Geheimnisse und Rätsel der indischen Fakire und 
Yogis.“ Der Vortrag wurde am 17. ds. Mts. wiederholt. 

Dr. Wolf von Gordon sprach am 14. Dezember im Goethe*Bund zu 
Königsberg i. Pr. über „Indische Philosophie und Dichtung“. 

Dr. K. K. Bhargava, ein Hindu, hielt am 13. Februar in der Stuttgarter 
Abteilung der „Internationalen Frauenliga für Frieden und Freiheit“ einen 
Vortrag in deutscher Sprache über die „Gandhibewegung“, der, wie seine 
Wiederholung im Stuttgarter „Englischen Klub“, zu einer lebhaften Dis* 
kussion Veranlassung gab. Im März und April sprach Bhargava über das 
gleiche Thema in München und anderen Städten Süddeutschlands. 

SchmidbScharff, Yokohama, hielt am 5. April im Stuttgarter Lindem 
museum einen Vortrag über „Japan“. Hans Lambertz unterzieht die Aus* 
führungen des Redners im „Stuttgarter Tagblatt“ vom 6. April einer schar* 
fen Kritik. 

IV. Zeitungs« und Zeitschriftenschau. 

a) ZeitungfeAufsätze. 

Glasenappy Dr. Helmuth v„ Tagore und Gandhi, in „Vossische Zeitung“, 
Berlin, vom 1. Dezember 1921. Eine wertvolle Parallele! — 

Wendel, Dr., Kulturdenkmäler Hinterindiens in Märzausgaben österreichi* 
scher Blätter nach einem im Ingenieur* und Architektenverein zu Wien von 
Prof. Dr. Ludwig Wahrmund aus Prag gehaltenen Vortrag über das alte 
Reich der Khmer und 1 ihre Bauten Angkor*Tom und Angkor*Wat 

Meyer, Walther, Oberleutnant a. D., Hannover, In chinesischer Gefangen* 
schaft in „Hannoverscher Kurier“, Hannover, Nr. 142 vom 24. März, schilp 
dert die ausgezeichnete Behandlung der Gefangenen durch die Chinesen. 

b) ZeitschriftemÜbersicht. 

Neu*Buddhistische Zeitschrift (Dr. P. Dahlke, BerlimZehlendorf). Das 
Herbstheft 1921 bringt auszugsweise die „Lehrrede vom Vergleich mit der 
Schlange“ (Majjhima*Nikaya 22), nebst Erklärungen; „Wie erklären Sie sich 
das?“ (Einiges über okkulte Phänomene); „Was Tagore uns zu sagen hat“; 
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„Eine Wiedergeburtsgeschichte aus dem Mahawamsa“; fernerhin Gedanken 
und Meinungen über zeitgemäße Themen, kritisierte Kritik und Bücher* 
Besprechungen. Das Winterheft 1921/22 enthält „Vakkali“ (Samy. Nik. IIT); 
„Über eine Stelle aus Majjhima*Nik. 12“; „Vom Lebenswerk Rudolf Stei* 
ners“; kleinere aktuelle Artikel und Bücherbesprechungen. Unter diesen 
ist die Besprechung des zweiten Jahrgangs des „Buddhist Annual of Cey* 
Ion“ wertvoll — es enthält Aufsätze über die Lehre, wie die Fortschritte 
der Ausbreitung des Buddhismus in Indien, Kultbauten in Kalkutta, 
Buddha?Gaya und anderwärts aus der Feder des Bhikkhu Silacara, von T. 
A. Peiris, Dr. Cassius Pereira, Dr. Melbye, des Thera Karandana Jinaratana, 
sowie des Anagarika Dharmapala. Am Schluß dieses Heftes der „Neu* 
Buddhistischen Zeitschrift“ bringt Dahlke eine Übersicht über die Neu* 
eingänge für das von ihm geplante „Buddhistische Haus“; darnach sind bis 
jetzt rund 35 000 Mark für diesen Zweck eingegangen. 

Die Katholischen Missionen (Freiburg i. Br., Herder) 1921 22. Heft 4 
bringt als bedeutungsvollen Artikel katholischer Missionsgeschichte und 
Missionsarbeit „300 Jahre Propaganda 1622—1922“ von Anton Huonder, 
S. J.; in dem Aufsatz „Das deutsche Missionsfeld“ bespricht Alfons Vath, 
S. J., auch die Missionen in Indien und Ostasien; fernerhin zahlreiche klei* 
nere Aufsätze und Notizen über Japan, Indien und China. — Heft 5 ent* 
hält „Das'St. Franz?Xaver?Colleg in Tsining“ von G. M. Stenz, S. V. D. — 
Heft 6 bringt einen ausführlichen illustrierten Artikel über den „Apostel 
Indiens“ von Georg Schurhammer, S. J. „Die Heiligsprechung Franz Xa* 
vers“, sowie kleinere „Xaveriana“ und „St. Franz Xavers Arbeitsfelder in 
der heutigen Zeit“ in Indien und 1 im fernen Osten. — Das neueste Heft 
(Heft 7, April 1922) berichtet von der katholischen Brahmanenmission in 
Tritschinopoly, daß die Gemeinde der bekehrten Brahmanen im Bistum T. 
gegenwärtig „nach 25jähriger geduldiger Arbeit“ 18 Familien mit 130 Mit* 
gliedern zähle. — 

Monatsblätter der Oblaten der Unbefleckten Jungfrau Maria (Hünfeld, 
Hessen?Nassau). Das zweite Heft (Februar) dieses Jahrgangs bringt eine 
Übersicht über den Stand des Katholizismus und der katholischen Missio* 
nen auf Ceylon, woraus wir nur hervorheben wollen, daß von den 4 Millio* 
nen Einwohnern der Insel 365 000 Katholiken sind; von den 250000 Ein* 
wohnem Colombos sind 70 000 katholisch. Die Katholiken setzen sich aus 
Europäern, Halfkasts, Tamilen und Singhalesen zusammen. — P. Reinhold 
Simon gibt uns im gleichen Heft einen Abriß des Lebens des Oblatenpaters P. 
KarlChonnavel, der am 15. Februar 1922 auf Ceylon sein eisernes Priester* 
jubiläum feiert. Er ist am 9. April 1825 in Sicourt in Frankreich geboren 
und lebt seit 1852 auf Ceylon. U. a. schrieb er eine singhalesisch*englische 
Sprachlehre, sowie mancherlei kleinere Werke in singhalesischer Sprache. 

Zeitschrift für Missionswissenschaft (Aschendorffsche Verlagsbuchhand* 
lung, Münster i. W.) 12. Jahrgang, 1922, 1. Heft. Enthält statistische Bei* 
träge über Indien und Ostasien. 

Zeitschrift für* Missionskunde und Religionswissenschaft (in Verbin* 
düng mit Prof. Eh*. Hans Haas herausgeg. v. Missionsdirektor D. Dr. J. 
Witte, Berlin; Huttenverlag, Berlin SW 11). Vorliegend Heft 1—4 des 37. 
Jahrgangs 1922. Heft 1: „Die Jordanstaufe im Bilde“, von Privatdozent Dr. 
Hans Leisegang. Der Artikel stellt an Hand einer Gandhäraskulptur, die 
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Buddhas sieben Schritte (sapta padäni) nach dem Bade durch die Näga# 
räja’s darstellt, interessante Vergleiche mit zwei gleichfalls wiedergegebenen 
altchristliche Darstellungen der (Kindes?) taufe Christi an und knüpft ver# 
schiedene Hypothesen daran, die teilweise von H. Haas in den Anmer? 
kungen unter die kritische Lupe genommen werden. Uber den stark an den 
heiligen Franziskus von Assisi erinnernden indisch?christlichen Asketen 
Sundar Singh berichtet Dr. C. Pfister ausführlich. — Heft 2: „Der Seelen* 
wände rungsglaube“, eine Übersicht für die Praxis, von Pastor Lic. Konrad 
Müller, u. a. — Heft 3 bringt zahlreiche kleinere Beiträge über Japan. — 
Heft 4 gibt neues Material zur Omotokyo#Bewegung in Japan. — 

Allgemeine Missionszeitschrift. (Herausgegeben von Richter u. Warneck, 
Sumatra; Verlag M. Warneck, Berlin W 9, Schellingstr. 5. Die vorliegenden 
Januar? und Februarhefte bringen eine „China?Rundschau“, „Indische 
Schulfragen“, „Uber die Lage in Indien“ u. a. 

Evangelisches Missionsmagazin (Herausgeg. v. Friedrich Würz, Evangel. 
Missionsverlag, Stuttgart) 1. bis 3. Heft, Januar#März 1922. Heft 1 bringt 
einen warmen Nachruf für J. J. M. de Groot (f 24. Sept. 1921) aus Dr. W. 
Oehler’s Feder. Von demselben finden wir in Heft 2 „Sind die Chinesen 
uns als Volk moralisch überlegen?“ Im dritten Heft beschäftigt sich Lic. 
theoi. H. W. Schomerus ausführlich mit „Rabindranath Tagore“, seiner 
Weltanschauung und ihrer geistesgeschichtlichen Bedeutung. 

Mitteilungen der DeutscluPersischen Gesellschaft (Herausgeg. von der 
Deutsch?Pers. Gesellschaft, Berlin?Grünewald, Kunz Buntschuhstr. 4). Er? 
scheinen nicht im Buchhandel, nur „Zur vertraulichen Kenntnis ihrer Mit# 
glieder herausgegeben v. Generalsekretär“. Enthalten in Nr. 2 (Februar) 
wieder recht interessante Mitteilungen aus Ostpersien, Afghanistan und 
Britisch?Indien, hauptsächlich politischer Natur. 

Die Glocke (herausgeg. von Parvus, Verlag für Sozial Wissenschaft, Berlin 
SW 68) bringt in Nr. 53 (27. März 1922) einen Aufsatz von Albin Michel 
„Wir und Britisch?Indien“. 

Wirtschaftsdienst (Herausgegeben vom Hamburgischen Weltwirtschaft»* 
Archiv, Schriftl. Dr. Paul Heile und Dr. Kurt Singer, Hamburg), Heft 6 
(10. Februar): Hans Zache „Die indische Revolution“. 

Die Lebenskunst (Herausgeg. v. Karl Lentze, Leipzig,Kömerplatz6)Nr.4 
(April 1922): Clara Ebert „Mahatma Gandhi“. 

Steads Review (Melbourne, Vic„ Australien) bringt in jeder Nummer 
Artikel und Nachrichten, vielfach politischer Natur, über Indien und Ost# 
asien. Das erste Märzheft enthält u. a. einen ausführlichen Aufsatz über 
„The Needs of India“. 

Ararat (Goltzverlag, München). Das 12. Heft der Zeitschrift ist als Son# 
derheft „Asien“ mit reichem Inhalt, auch auf Kunstdruckpapier, erschienen 
und enthält 35 Abbildungen. U. a. sind vertreten Dr. Otfried Eberz über 
„Aktive und passive Tleligiosität in Indien und China“, Dr. Karl With über 
„Kwannon in Nara“, Dr. Alfred Salmony über „Der Borubudur in der Land? 
schaft“, Prof. Dr. Lucian Scherman über „Geisterspiele in Hinterindien“. 
Dr. E. Gratzl bringt eine Bibliographie der Literatur über indische Kunst. 

Die Deutsche Revue, 1922, bringt in ihrem Februarheft einen Aufsatz 
von Glasenapp über „Überwindung des Polytheismus“, worin auch des 
Buddhismus gebührend gedacht wird. 
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Acta Societatum Orientalum Batavae, Danicae, Norvegicae. Unter diesem 
Titel ist, wie das Buchhändler * Börsenblatt vom, 10. April mitteilt, soeben im 
Haag als Organ holländischer, dänischer und norwegischer Orientalisten* 
Vereinigungen die erste Nummer einer internationalen Viertelj ahrszeit* 
Schrift für Orientforschung erschienen. Sie soll hauptsächlich den Ver* 
öffentlichiungen von Gelehrten dieser drei Völker auf dem Gebiete indo* 
iranischer, islamitischer und ostasiatischer Wissenschaft gewidmet sein, — 
doch ist auch die Mitarbeit von Gelehrten anderer Nationen erwünscht. 
Die Aufsätze sind, der internationalen Verbreitungsmöglichkeit wegen, in 
deutscher, französischer oder englischer Sprache abzufassen. 

An heiligen Ufern (Schahin/Verlag, Marquardsen*Kamphövener, München, 
Schellingstr. 39). Nach längerem Abstand ist Heft 2 erschienen. 

Die Hilfe (Berlin, Nr. 9 vom 25. März) bringt einen ausführlichen Artikel 
über die bengalische Dichterin Sarojini Na! du von Elisabeth Widman. 

Der Neue Orient (herausgeg. von Prof. Dr. Eugen Mittwoch; Verlag 
Berlin W 10) X. Band. Nummer 4^6, bringt eine Fülle von Material über 
Indien und den fernen Osten in kultureller und politischer Hinsicht, u. a. 
ausführliche Artikel von F. Sher „Der indische Nationalkongreß in Ahme* 
dabad und der künftige Kurs der nationalen Politik“, „Organisation des ln* 
dischen Nationalkongresses“, von Albert Bencke (f)» München „Das neue 
Mittelasien“. 


V. Kleine Mitteilungen. 

Wie „Die katholischen Missionen“ (Januar 1922) berichten, wird gegen* 
wärtig in der Stadt Tresno in dein Vereinigten Staaten von Amerika ein 
buddhistischer Tempel zu 100.000 Dollar gebaut. — 

Um die buddhistische Lehre weiter zu verbreiten, plant, wie die „Ost* 
asiatische Rundschau“ mitteilt, der frühere Abt des Nishi HonganjLTem* 
pels in Kyoto, Japan, Graf Otani, die Herausgabe einer buddhistischen 
Zeitschrift „Taijy“. 

Das gleiche Blatt meldet in Nr. 3 von 1922, daß eine Anzahl der Tempel 
in Kyoto sich bereit erklärt hätten, ihre Höfe den Schulkindern als Spiel* 
platze zur Verfügung zu stellen. Sogar Tennisplätze sollen angelegt werden. 

Christliche und buddhistische Austausch*Vor träge. Wie Missionsdirektor 
Witte in der „Zeitschrift zur Missionskunde und Religionswissenschaft“ 
nach der japanischen Zeitung „Mainichi“ mitteilt, haben die christliche 
Schule „Kwansei Gakuin“ in Kobe und das buddhistische „Koyasan Col* 
lege“ eine Einrichtung getroffen, wonach christliche Prediger buddhisti* 
sehen Schülern über das Christentum, und buddhistische Priester christli* 
chen Schülern über den Buddhismus Predigten und Vorträge halten. Am 
3. und 4. Juni vorigen Jahres haben die buddhistischen Priester zum ersten 
Mal in der christlichen Anstalt gesprochen. 

Aus Samath kommt die Nachricht, daß die englischen Ausgrabungen 
voranschreiten. Das Museum, ganz im Stil eines buddhistischen Klosters 
gehalten, sei fertig. Es ist zur Aufnahme der zahlreichen Ausgrabungs* 
schätze und Reliquien bestimmt, die aus der Anfangszeit des Buddhismus, 
resp. aus den ersten Jahrhunderten seiner Kultur stammen. U. a. sind dort 
auch die berühmten Löwenkapitäle vom Palast Asokas aufgestellt. Der 
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Haupttempel mit der berühmten Dagoba soll übrigens in alter Pracht wie* 
derhergestellt werdfen. — 

Sondar Singh hielt in New*York und London, Genf und Basel Vorträge. 
Vom 30. März bis 11. April weilte er auch in Deutschland, um dann nach 
Schweden weite rzureisen. 


VL Ausführliche Besprechungen buddhistischer Schriften in anderen 

Blättern 

Unsere „Zeitschrift für Buddhismus“ (Heft 6—12 vorig. Jahrgangs) er* 
fährt eine eingehende Besprechung und wohlwollende Würdigung im 3. Heft 
(37. Jahrgang) der „Zeitschrift für Missionskunde und Religionswissen* 
schaft“, Berlin, durch Prof. H. Haas. Gleichzeitig werden (S. 93/94) die 
Sonderdrucke der „Zeitschrift“ ausführlich besprochen. Hello Rösch be* 
spricht den gebunden vorliegenden vorigen Jahrgang der „Zeitschrift für 
Buddhismus“ ausführlich und empfehlend in Nr. 59 der „Bayerischen 
Nationalzeitung“, Nürnberg, vom 10. März. 


VII.*) Neuerschienene Bücher zur Kunde des fernen Ostens. 

Weller, H., (Herausg.); Bälacarita (Die Abenteuer des Knaben Krishna); 
Text Leipzig 1922, H. HaesseL 

Weller, H„ (Übersetzer) Bälacarita; ins Deutsche übertrag. Leipzig 1922, 
H. Haessel. 

Oldenberg, Hermann, Das Mahabharata. Seine Entstehung, sein Inhalt, 
seine Form. IV., 178 S.; gr. 8°. Göttingen 1922, Vandenhoeck * Ruprecht. 

Hauer, I. W., Dr., Prrv>Doz„ Die Anfänge der Yogapraxis im alten Indien, 
eine Untersuchung über die Wurzeln der indischen Mystik nach Rgveda 
und Atharvaveda. Berlin, Stuttgart und Leipzig 1922. (VIII, 210 S.; gr. 8 # ), 
W. Kohlhammer. 

Much, Die Welt des Buddha. Dresden 1922, Carl Reißner. 

Ziegler, Der ewige Buddha. Darmstadt 1922, Otto Reichl. 

Eichhorn, E. M„ Nyanapu. Altindische Sage; nach einer Erzählung v. 
Ernst Just bearbt. in 3 Akten und Schlußbild. 32 S., kl. 8°; Bern und Leip* 
zig 1922. Emst Bircher (in Komm.) 

Birkner, Friedr„ Die blonde Hindu (ind. Roman). Leipzig 1922. Fried* 
rieh Rothbarth. 

Brandstetter, Renward, Wir Menschen der indonesischen Erde. 1. Ehe 
indonesische und indogermanische Volksseele. Eine Parallele auf Grund 
sprach!. Forschung. 21 S., 8*. Luzern 1922, E. Haag, I. Eisenring’s Nachfolg. 

•) Um der Vollständigkeit unserer bibliographischen Übersaht willen werden die 
Verlage nm rechtzeitige Ankündigung ihrer Neuerscheinungen gebeten. Möglichst 
vollständige Titelangaben unmittelbar an Ludwig Ankenbrand, Stuttgart, Hasen¬ 
bergsteige 6/t erbeten. Besprechung einzelner Werke erfolgt nach Maßgabe des 
Raumes nur nach Einsendung eines Besprechungsstückes unmittelbar an den Ver¬ 
lag Oskar Schloß, München-Neubiberg. Die Reihenfolge der Aufzählung richtet 
sich nach dem zeitlichen Eintreffen der Buchtitel. 
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Law, Narendra Nath, Aspects of ancient Indian polity. London, 
Müford. 8°. 

Panandikar, S. G., Some aspects of the economic oonsequences of the 
war for India. Bombay 1922, Taraporevala, 8°. 

Popley, Herbert A., The music of India. Calcutta, Association Press.; 
London, Oxford Universit. Press. 8° 

Yeates, Thomas, Asian cristology and the Mahäydna. A reprint of the 
century*old „Indian church history“, and the further investigation of the 
religion of the Orient as influenced by the Apostle of the Hindus and 
Chinese, by E. A. Gordon. Kyoto, Japan, Maruzen & Co. 8® 

Serinda. Detailed reports of explorations in Central Asia and Western* 
most China, carried out and described under the Orders of H. M. Indian 
Gouvemment by Aurel Stein. With descriptive lists of antiques by F. H. 
Andrews, F. M. G. Lorimer and others, and Appendices by I. Allan, L. D. 
Barnett and others. 5 vols. Oxford, Clarendon Press., 1922, 4°. 

Woodhead, H. G. W., (Editor), The China Year Book 1921/22. London 
Simpkin, Marshall, 8°. 

Streeter & Appasamy, ütiertrg. v. P. Baltzer, Der Sadhu (Sundar Singh). 
Stuttgart und Gdtha 1922, Friedrich Andreas Perthes, A.*G. 

Hertel, I., (Herausg.), Erzähler, Indische, Leipzig, 1922, H. HaesseL 
1.—3. Bd. Dandin, Die zehn Prinzen 

4. Bd. Indische Novellen L Prinz Aghata, Die Abenteuer Ambadas 

5. Bd. Zwei altindische Narrenbücher 

6. Bd. Märchen und Schwänke 

7. Bd. Natursagen 

8. Bd. Märchenromane 

Oepke, Moderne Indienfahrer und Weltreligionen. Leipzig 1922, Dörfb 
ling und Franke. 

Heuvers, Hermann, S. J., Der Buddhismus und seine religiöse Bedeutung 
für unsere Zeit Aachen, Xaverius* Verlag, 1921, 53 S. (Abhandlungen aus 
Missionskunde und Missionsgeschichte 25). 

Becker, C. P. Dr., S. D. S. apost. Präfekt, Indisches Kastenwesen und 
christl. Mission. Aachen, Xaverius*Verlag, 1921; VH, 164 S., mit Abb., 
Tafeln, 8°. 

Kamensky, Marg., Eine historische Skizze des Buddhismus auf esoteri* 
scher Grundlage. 78 S., 8°; Leipzig 1921, Theosoph. Verlagshaus Dr. Hugo 
Vollrath (früher Weimar, Kschatriya*Verlag). 

Peryt Shou, Kwa*non*seh; Die astrale Weltreligion des Neu*Buddhis» 
mus und die abendländischen Geistesströmungen. Linser*Verlag G. m. b. 
H., Berlin*Pankow. 

Heiler, Friedrich,*Dr. theol., Die buddhistische Ve r senkung, 2. Neuauflage. 
Ende Oktober 1921, München, Emst Reinhardt. 

Ziegler, Leopold, Der ewige Buddho, Darmstadt 1921, Otto Reichl, Verlag. 
Kornerup, Ebbe, Indien, Berlin 1921; W. 50, Tauentzienstr. 5, Gylden* 
dal scher Verlag. 

Holtzmann, Adolf, Indische Sagen, übers. Neuherausgabe von Moritz 
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Winternitz. Buchausstattung v. Ernst Schneidler. 3.-5. Tsd., Jena 
1921, E. Diederichs (XXX, 319 S., gr. 8°.) 

Natorp, Paul, Stunden mit Rabindranath Thakkur. Jena 1921, E. Die* 
derichs (25 S.; 8°.) 

Buscoe, C. E. Tyndale, Kashmir in sunlight and shade. With an introd. 
by Major*General L. C. Dunsterville. London, Seeley, Service, 8°. 

Keith, Arthur Berriedale, Indian Logic and atomism. An exposition of 
the Nyäya and Vai^eshika Systems. Oxford, Charendon Press; London, 
Milford, 8°. 

Mookerji, Radhakumud, Nationalism in Hindu culture. London 1921, 
Theosophical Publ. House. 8°. 

De Fries, Indien, das Wunderland. Neuaufl. Carl Reißner, Dresden 1921. 

Kakuzo Okakura (übertragen v. Steinsdorff), Die Ideale des Ostens. 
Leipzig 1921 Inselverlag. 

Sandegren, Hermann, Käst och Kristendom i Sydindien. Stockholm 1921, 
Svenska Kyrkans Diakonistyrelse. 259 S., kl. 8°, 36 Bilder. 

Baren, Goß v., Ferien in den Tropen (Indien). 8 # , 221 S., Leipzig 1921, 
Xenienverlag, Windmühlenweg. 

Cave, Sydney, An introduction to the study of some living religions of 
the East. 8° London 1922, Druckworth. — 

Bhattacharya, Brindavin C., Indian images. Part 1: The Brahmanic icono* 
graphy. 8°, Calcutta 1922, Thacker Spint. 

Mc Govers, William Montgomery, An introduction to Mahayana 
Buddhism. With special reference to Chinese and Japanese phases. 8*. 
New*York, Dutton & London, Klegan PauL 

Santideva, SikshasSamnccaya. A compendium qi Buddhist doctrine; 
translated from the Sanskrit by Cecil Bendott and W. H. D. Rouse. 8°, Lon* 
don 1922, Murray. 

Sahnony, Alfred, Europ^Ostasien. Religiöse Skulpturen. Mit 44 Bild« 
tafeln. Potsdam 1922, Gustav Kiepenheuer. 

„Halle der Religionen* 4 , Band 1, Indiens Religion. Veröffentlichung der 
religions wissenschaftlichen Gesellschaft der Akademie in Benares (Sri 
Bharat Dharma Mahamandal), Bonn 1922, Kurt Schroeder. 

Aufhauser, Pirof. Dr. D., Christentum und Buddhismus im Ringen um 
Fernasien. Bücherei der Kultur und Geschichte, Bd. 25, Bonn 1922, 
Kurt Schroeder (erscheint im Juli). 

Danell, Nj., Bischof D., Wie ich das südindische Missionsfeld nach dem 
Kriege fand. 16 S., 8°, Leipzig 1922, Verlag der Evang^Luther. Mission. 

Frankel Helene, Die indische Frau in Dichtung und Leben. 32 S., 8*. 
Leipzig 1922, Verlag der Evang^Luther. Mission. 

Haeckel Emst, f, Indische Reisebriefe. 6. Auflage, Leipzig 1922, K. F. 
Koehler. 

The Buddhist Annual of Ceylon. 2. Jahrg. 1921/22, Colombo, Bastian. 

Michel, Prof., Dr., 35 Jahre in Ostasien. Allg. Evangel. Protestant. Missi* 
onsverein, Berlin 1922, Hutten«Verlag. 
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Knoth, Prof. E M D., Schillers Lebenswerk in Japan. Allg. Evang^Protest. 
Missionsverein, Berlin 1922, Hutten*Verlag. 

Das 06tasien«Jahrbuch. 160 Seit. Allg. Evang. Protestant Misaioosverein, 
Berlin 1922, Hutten/Veriag. 

Witte, Missionsdirektor Prof. D. Dr., Graf Keyserlings Reisetagebuch 
eines Philosophen und das Christentum, Berlin 1921, Hutten*Verlag (50 S.). 

Witte, Missionsdirektor Prof. D. Dr., Das Ringen der Weltreligionen um 
die Seele der Menschheit 30 S., Berlin 1922, Hutten*Verlag. 

Spaich, W., Auf indischen Missionspfaden. 96 S., Stuttgart 1922, Ev. 
Missionsverlag. 

Wilhelm, R., Pekinger Orientrlnstitut, Görlitz 1921, Hoffmann & Reiber. 
Heyde, Gerhard, 50 Jahre unter Tibetern., 80 S., 8°, Hermhut 1921 
Missionsbuchhandlung. 

Ritteimeyer, Friedrich, Prof. Lic. Dr., Buddha oder Christus. Neuauflage. 
1921; 35 S„ gr. 8°. Nr. 57 der „Sammlung gemeinverständl. Vorträge und 
Schriften aus dem Gebiete der Theologie und ReLigionsgeschichte“, I. C. 
B. Mohr (Paul Siebeck), Tübingen. 

Mutius, Gerhard v„ Ostasiatische Pilgerfahrt, Berlin 1922, Band 2 der 
Schriftenreihe der Preußischen Jahrbücher, Georg Stilke Verlag. — 


Eine Spezialkarte von Hinterindien und Insulinde im Maßstab von 
1:3.000.000, 4 Blatt von Dr. Hermann Haack erschien bei Justus Perthes, 
Gotha. — 

Die bekannte Buchhandlung und oriental. Antiquariat Karl W. Hierse* 
mati ; Leipzig, brachte einen illustrierten Katalog (Nr. 505) chinesischer, 
tibetanischer und japanischer Originalmalereien heraus. — 


Verlag Osk.Schloss, Manchen-Neubiberg. Druck von Knorr & Hlrth, G.m.b.H., München 
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Von Ernst Leumann 
(Fortsetzung von Heft 4/6) 

6. Die zwölfteilige Ursachenkette 

Also das Weltleid und nur das Weltleid hat unsern Buddha im 
Innersten bewegt; von ihm aus fand er sich nach asketischer Ein¬ 
seitigkeit zurecht in einem edlen Mittelweg mönchischen Lebens. 
Und als ein gedanklicher Niederschlag dieser Entwicklung formte 
sich ihm das System der vier edlen Wahrheiten, wo die Ursache 
alles Leidens im Durst, im Lebenshunger, erkannt und der Pfad 
zur Aufhebung alles Leidens in einem achtfach geläuterten Leben 
gefunden wird. Wie ein begrifflicher Unterbau für die Forderung 
des geläuterten Lebens erschienen uns so die vier edlen Wahr¬ 
heiten. Und weil wir beigefügt haben, daß dieser Unterbau selber 
wieder einen Unterbau bekommen habe, so liegt uns nun noch ob, 
auch von diesem tiefer dringenden Gedankenfundament zu sprechen. 

Es handelt sich um eine zwölfteilige Ursache nkette, die 
den Durst, der zuvor die letzte Ursache des Leidens gebildet 
hatte, zurück verfolgt bis auf eine allerletzte Ursache, als welche 
die A-vidya ,das Nichtwissen 4 erscheint. 

So könnten wir den Eindruck bekommen, wir würden nun vom 
Gebiete des Willens, dem der Durst angehört, hinübergewiesen 
in das der Anschauung, dem sich das Nichtwissen unterstellt. 
Nicht mehr der Wille, das unersättliche Verlangen, wäre jetzt 
als die primäre Innenfunktion aller Organismen anzusehen, sondern 
das Nichtwissen d. h. das falsche oder unerleuchtete Anschauen 
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oder Vorstellen, das jenen Willen auslöst, ln Wahrheit dreht 
sich aber die Frage gar nicht darum, ob ,ein blinder Wille* (der 
Durst) oder ,ein blindes Vorstellen* (das Nichtwissen) das Prius 
sei. Buddha’s Gedankengang ist einfach folgender: 

Ein blinder Lebenswille, der Durst, bannt v 
die Organismen in den unseligen Weltlauf, 
den Samsära. Unsere Aufgabe ist es, sehend 
d.h. der Nichtigkeit des Durstzieles, des Welt¬ 
laufs, bewußt zu werden, damit wir auf Grund 
dieser Erkenntnis, der Bodhi, uns jenes Le¬ 
benswillens erwehren und in edler Zurück¬ 
haltung bei teilnehmendem Wohltun unsern 
Frieden finden können. 

Also nur das Sehendwerden — das Erwachen, die Erkennt¬ 
nis, die Bodhi, das Wissen — führt zur Bändigung und Aufhebung 
des blinden Lebenswillens, der naiven Lebenslust. Daher wird in 
der zwölfteiligen Ursachenkette jenem Lebenswillen, jener Lebens¬ 
lust, noch ein letzter Begriff, ,das Nichtwissen*, als selbstver¬ 
ständliche Voraussetzung unterstellt. Wir unsererseits können diesen 
Begriff ebensogut, wie wir es soeben schon getan, in die Worte 
,blind* oder ,naiv* kleiden, d. h. epithetisch beifügen, weil 
Buddha nichts anderes darunter versteht, als was wir mit der Blind¬ 
heit des Lebenswillens, mit der Naivität der Lebenslust meinen. 

Bekanntlich müssen wir auch sonst öfter Begriffe, die im Indischen 
substantivisch erscheinen, durch Adjektiva zum Ausdruck bringen. 
Heißt es dort ,ein Anderes von Dorf, ein Juwel von Pferd, Verschieden¬ 
heiten von Buch*, so bei uns ,ein anderes Dorf, ein prächtiges Pferd, 
verschiedene Bücher*. Also wenn dem Durst als letzte Voraussetzung 
ein Nichtwissen untergeschoben wird, so wird daraus bei uns kurz¬ 
weg ein unwissender Durst d. h. ein blinder Lebenswille, eine naive 
Lebenslust. 

Aber freilich hat es nun doch seine tiefe Berechtigung, wenn 
Buddha den Begriff des Nichtwissens nicht einfach adjektivisch 
koordiniert, sondern substantivisch isoliert und zum allerersten 
Glied seiner Ursachenkette macht. Dieses Nichtwissen bekommt 
nämlich bei ihm einen ganz besondem Sinn, es füllt sich mit einem 
positiven Inhalt, wird das, was auch satkäya-drsti ,Wi rklichkeits- 
glaube* heißt. Das Nichtwissen konsolidiert sich zu dieser Vor- 
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Stellung als Gegensatz zur Erkenntnis. Denn die Erkenntnis 
ist nach Buddha soviel wie Unwirklichkeitsglaube: sie weiß, 
daß alles eitel, alles scheinhaft ist, alles nur dem Unwissenden 
wesenhaft vorkommt. ,Irrealismus* müssen wir diese Weltan¬ 
schauung Buddha’s heißen; es ist die Überzeugung von der Irreali¬ 
tät alles Seins, eine Überzeugung, die dem Sein die Realität ab¬ 
spricht, weil es leidhaft und vergänglich ist. Und Buddha stellt 
sich mit diesem Irrealismus in Wahrheit nicht bloß in Gegensatz 
zu dem naiven ungebildeten (oder unverbildeten) Denken, welches 
die Welt ohne Weiteres als das Reale ansieht oder hinnimmt: ein 
Denken, das er gewiß zunächst unter dem Nichtwissen verstanden 
haben will, — sondern er lehnt von seinem Irrealitätsstandpunkt 
aus auch alle Positivisten unter den Philosophen ab, alle Denker, 
die (wie etwa Mahävlra in seiner Ontologie, von der wir sprachen) 
letzte Prinzipien d. h. letzte Wirklichkeiten (astikaya — satkaya) an¬ 
nehmen, die der Welt zugrunde lägen. 

So erweist sich uns denn Buddha doch als ein kritischer Philo¬ 
soph, kritisch gegenüber einer gedankenlosen Weltsicherheit und 
kritisch gegenüber aller konstruktiven Philosophie. Ungleich den 
brahmanischen Denkern, die allen Unvollkommenheiten der Zeit¬ 
lichkeit zutrotz auf das Ewige bauten, hat Buddha bei seiner außer¬ 
ordentlichen Weltleid-Empfindlichkeit selbst zum Ewigen kein 
deutliches Vertrauen fassen können und es auf sich beruhen lassen. 
So sieht er nur die leidvolle Zeitlichkeit vor sich, und indem 
er sich nach Möglichkeit aus derselben zurückzieht und sie als 
etwas Unwirkliches, Schattenhaftes, Traumhaftes bezeichnet, führt 
er in gedankenvollen Predigten und Gesprächen viel Volk aus der 
Weltbefangenheit hefraus und dem Nirvana entgegen, das Niemand 
soll erforschen wollen. 

Nach diesen Darlegungen sind uns Anfang, Mitte und Ende der 
zwölfteiligen Ursachenkette schon völlig vertraut und verständlich. 
Denn das erste Glied der Kette heißt Nichtwissen, das achte 
heißt Durst, und das elfte und zwölfte umfassen das Leiden, 
wie es in der ersten der vier edlen Wahrheiten definiert worden 
ist. Beschränken wir uns also auf Anfang, Mitte und Schluß, so 
besagt die Ursachenkette: 

aus dem Nichtwissen entsteht der Durst , 
und aus dem Durst entsteht das Leiden, 
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was nach allem, was ausgeführt worden ist, bedeutet: 

Der törichte Glaube an die Wirklichkeit bringt es mit sich, 
daß man sich ihr voll Verlangen hingibt. 

Aber weil sie nichts Bleibendes bietet, so ist die Folge des 
Weltverlangens eine eitleWeltverstricktheit mitWehen und 
Weinen, mit Krankheit und Kummer, mit Not und Tod. 

Wir haben nun noch die Zwischenglieder der Ursachenkette 
ins Auge zu fassen, die sechs Glieder zwischen Anfang und Mitte 
und die zwei Glieder zwischen Mitte und Schluß. Die ersten heißen: 

2. die Dispositionen, 

3. das Erkennen, 

4. Name und Körperlichkeit, 

5. die sechs Sinnesgebiete: zu den fünf Sinnen kommt bei den 
Indern ,ein innerer Sinn 4 (das manas ) hinzu, 

6. die Berührung, 

7. die Empfindung. 

Indem jedes Glied auf dem vorhergehenden ruht, ergeben sich hier 
bei Mitbeachtung der beiden Rahmenglieder 1 und 8 die folgenden 
Feststellungen: 

Aua dem Nichtwissen entstehen die Dispositionen, aus diesen 
das Erkennen, aus diesem Name und Körperlichkeit, 
aus Name und Körperlichkeit die sechs Sinnesgebiete, 
aus diesen die Berührung, aus dieser die Empfindung 
und daraus der Durst. 

Hiemit wird die vom Nichtwissen zum Durst führende Strecke 
individuellen Werdens in eine Anzahl von Teilstrecken zerlegt, die 
uns den ganzen Hergang psychologisch und physiologisch ver¬ 
ständlich machen sollen. Und da findet denn Buddha — wir wollen 
nun seine Gedankenfolge europäisch formulieren —, daß auf Grund 
der noch unerleuchteten Weltverstricktheit als Urbeginn eines In¬ 
dividuums zuerst die entsprechenden Dispositionen' entstehen. 
Die Dispositionen sodann führen zum allgemeinen ,Erkennen 4 , d. 
h. zum einfachsten Identifizierungs- und Unterscheidungsvermögen, 
das eine psychische Kontinuität herstellt und vielleicht als ,Ur- 
bewußtsein 4 bezeichnet werden mag. Aus diesem Vermögen wieder 
erwächst die Differenzierung in ,Name und Körperlichkeit 4 , wo¬ 
mit das Individuum für sich als Körperlichkeit und für die Außen- 
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weit als Name fixiert ist. Und zur Differenzierung in Name und 
Körperlichkeit kommen bei weiterer Entfaltung des Individuums 
,die sechs Sinnesgebiete* hinzu, d. h. die sinnlichen Entsprechungen 
zwischen Individuum und Außenwelt, zwischen Gesicht und Sicht¬ 
barem, zwischen Gehör und Hörbarem usw. Diese Entsprechungen 
aber ergeben die ,Berührung*, d. h. die sinnliche Beeinflussung 
durch die Außenwelt, eine Beeinflussung, welche ,Empfindung* 
bewirkt, die ihrerseits das Verlangen nach Wiederholung und Dauer, 
d. h. den ,Durst*, den Lebenshunger, wachruft. 

Das zum Lebensdurst führende psychophysische Werden, wie es 
da zergliedert ist, kann uns im Einzelnen nicht völlig klar werden. 
Buddha kombiniert eben in seiner Deduktion mit Begriffen, die 
uns auch geläufig sind, solche von etwas schwebender Art, die 
ihm die indische Philosophie geboten hat und unter denen das 
altüberlieferte Begriflfspaar ,Name und Körperlichkeit* oder ,Name 
und Form* noch den Stempel primitiver Abstraktion an sich trägt. 

Einfacher steht es mit dem, was uns von der zwölfteiligen Ur¬ 
sachen kette noch zu besprechen übrig bleibt. Die letzten vier 
Glieder der Reihe lauten: 

9. das Haften, 

10. das Werden, 

11. die Geburt, 

12. Alter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, Kümmernis 
und Verzweiflung. 

Gemeint ist, daß der Durst (8) ein ,Haften* herbeiführt, d. h. ein 
sich Festklammern an den Gegenständen oder Zielen des Durstes. 
Und weil diese Festgeklammertheit notwendig das Individuum im 
Samsära gefangen hält, so ist es damit zu neuem ,Werden* ver¬ 
urteilt, weshalb eine neue ,Geburt* erfolgt samt den weitern Leiden 
des Daseins, als da sind ,Alter und Tod, Schmerz und Klagen 
und dergleichen*. 

Damit haben wir uns die zwölfteilige Ursachenkette, soweit es 
angeht, deutlich gemacht. Buddha selber hat (wie wir unten p. 67 17 f . 
sehen werden) die Empfindung gehabt, daß seine umständliche 
Deduktion für Viele kein geeigneter Lehrgegenstand sein würde. 
Darum hat er sie innerhalb der vier edlen Wahrheiten auf ein 
Minimum beschränkt und dafür da die Aufmerksamkeit vor allem 
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auf den edlen achtteiligen Pfad, der aus dem Leiden herausführt, 
hingelenkt. Und so gelten denn auch der buddhistischen Über¬ 
lieferung die vier edlen Wahrheiten und nur diese als das wahr¬ 
haft Bedeutende und Entscheidende in Buddha’s Heilslehre. Wir 
sind unsererseits bis in die zwölfteilige Begriffsfolge vorgedrungen, 
weil wir — ausgehend von Mahavlra’s Schonung und Buddha’s 
Mitleid — den ganzen Lehrstoff überschauen wollten, der mit 
einer Schonung und jenem Mitleid in Zusammenhang steht. Da¬ 
bei sind wir der großen Kluft, die unsere beiden hervorragenden 
Persönlichkeiten trennt, noch, viel mehr als früher inne geworden. 
Auch in ihrer philosophischen Veranlagung, so zeigte sich, gehen 
sie völlig auseinander: ist der eine konstruktiv, so der andere 
kritisch, — sucht der eine sein Weltbild zu weiten und in freier 
Vision abzurunden, so der andere das seinige zu beschränken und 
gedanklich zu sichern. 

Doch nicht mit diesem Widerstreit im philosophischen Verhalten 
unserer Religionsstifter wollen wir den Hauptteil der ihnen ge¬ 
widmeten Schrift beschließen, auch nicht die übrigen Gegensätze, 
die wir an den Männern gewahr wurden, noch einmal hervorheben. 
Vergegenwärtigen wir uns an dieser Stelle vielmehr das, was sie 
einigt, was ihnen gemeinsam ist. Schätzen wir in Buddha und 
MahavTra zwei geistige und geistliche Führer einer vorchristlichen 
Kulturperiode, Männer, die uns glücklicherweise gleich klar und 
bestimmt erkennbar werden aus reichen Literaturen, die auf Grund 
ihrer Predigten und sonstigen Anregungen innerhalb der Mönchs¬ 
genossenschaften, die sie gründeten, sich von Anfang an zu bilden 
begannen und die in den Hauptwerken bis auf die Gegenwart fort¬ 
leben und fortwirken. Freuen wir uns, daß in den beiden Wort¬ 
führern eine frühzeitige Gedankenentwicklung, die im Veda, ja in 
der altindogermanischen Religiosität wurzelt, zur zweifachen sich 
gegenseitig ergänzenden Aussprache gelangt ist. Was unsere 
Denker geleistet, soll nicht bloß ihren zahllosen Bekennern 
zugute gekommen sein und weiter zugute kommen, sondern 
als Ausstrahlung früh-indogermanischen und zugleich alt-asia¬ 
tischen Geistes uns allen wert sein und wert bleiben, da wir 
doch über Familie und Nation hinaus uns in der ganzen Mensch¬ 
heit verankert wissen und darum aller Lichtpunkte ihrer Entwick¬ 
lung gerne gedenken werden. Die Lichtpunkte, die uns Indien 
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liefert — vor allem die drei Religionen: die vedisch-brahmanische, 
die buddhistische und die Jaina-Religion —, werden die Lichtpunkte 
des griechisch-palästinischen Altertums, die Gestalten von Homer, 
Plato und Aristoteles, von Moses und Christus, niemals über¬ 
strahlen; aber sie beleuchten neue Gebiete, sie bringen neue 
Färbungen und sie steigern die allgemeine Helle, die unser Geist 
fordert und braucht und selber zu fördern berufen ist. Neben den 
uns vertrauteren Lichtspendern des vorderasiatisch-europäischen 
Altertums verdienen diejenigen einer ferneren Zone auch ihre 
Stätte im Gedächtnis der Kulturwelt; — denn der uns vertrauteste 
hat gesagt: ,in meines Vaters Hause sind viele Wohnungen*. 

Zwei indisch-christliche Parallelen 

Gleiche Ursachen — gleiche Wirkungen. Indem das menschliche 
Gemüt sich auf gewisse Vorstellungen und gewisse Ziele einstellt, 
wird es bei allem Wechsel der Zeiten und der Gegenden doch auf 
gewisse Gleichmäßigkeiten verfallen. Immer wird die religiöse 
Stimmung nicht bloß ein innerliches Vertrauen, innerliche Gehoben- 
heit empfinden, sondern sich auch nach außen betätigen in Lei¬ 
stungen, die der Gehobenheit entsprechen; sie wird zu Darbringungen 
und Wohltun führen, zur Befolgung von Gelübden und Geboten. 
Und nicht bloß das; auch die Sprache, die Ausdrucksweise, 
nimmt besondere Formen an und bewegt sich in entsprechenden 
Bildern. So kommt es denn, daß wir selbst in Religionen, die 
keinen geschichtlichen Zusammenhang mit einander haben, allerlei 
Übereinstimmungen allgemeiner Art antreffen, ja, daß sogar recht 
spezielle und scheinbar rein individuelle Züge da und dort gleich¬ 
mäßig auftreten. Wir mögen dann von Parallelen reden, ins¬ 
besondere, wenn die Ähnlichkeiten von mehr oder weniger über¬ 
raschender Art sind. Es sind nun zwei solcher Parallelen, die ich 
hier noch vorlegen möchte, zwei indisch-christliche Parallelen, von 
denen die eine eine gedankliche Berührung zwischen Mahävlra 
und Christus, die andere eine solche Berührung zwischen Buddha 
und Christus herstellt. 

Im Kanon von Mahavlra’s Religion, also im Jaina-Kanon, gibt es 
einen Text, der den Titel ,Gleichnisse und Predigten* führt: Näya - 
Dhammakahao . Er enthält offensichtlich, nicht dem genauen Wort- 
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laut nach, aber dem Inhalt nach, Ansprachen, die Mahlvlra bei 
verschiedenen Gelegenheiten gehalten hat, Ansprachen, in denen 
neben andern Lehrstoffen allerlei Gleichnisse entwickelt werden. 
Und zwar entspricht nun das siebente Stück des Textes, ein Gleich¬ 
nis betitelt Rohinl ,die Wachsende* — in unserm Zusammenhang 
besser ‘die Mehrerin’ zu übersetzen —, dem neutestamentlichen 
Gleichnis von den anvertrauten Pfunden. Es ist zu einer ziemlich 
breiten Erzählung ausgestaltet und lautet in Kürze wie folgt (ich 
halte mich hier an die Dissertation meines einstigen Zuhörers 
Wilhelm Hüttemann, der leider im Krieg geblieben ist: ‘die 
Jnäta-Erzählungen’ Straßburg 1907): 

Mahivlra’s Gleichnis von den anvertrauten Körnern 

In Rijagrha wohnte zur Zeit des Königs Srenika ein Kaufmann 
Dhana, der vier Schwiegertöchter hatte. Eines Tages kam er auf 
den Gedanken, den Charakter dieser Frauen — besonders bezüg¬ 
lich ihrer haushälterischen Sorgfalt und ihres wirtschaftlichen Ta¬ 
lentes — auf die Probe zu stellen. Deshalb gab er jeder von 
ihnen fünf Reiskörner mit dem Aufträge, dieselben solange sorg¬ 
fältig aufzubewahren, bis er sie wieder zurückverlange. Jede 
Schwiegertochter verhält sich anders zu diesem Gebot. Die älteste, 
‘die Verschwenderin’ Ujjhiki, nimmt es am leichtesten; sie sagt 
sich: in der Vorratskammer meiner Eltern liegen viele Reiskörner; 
warum soll ich mir die Mühe der Aufbewahrung machen? wenn 
sie zurückverlangt werden, zeige ich fünf andere vor. Mit solchen 
Gedanken warf sie die Körner weg. Die zweite Schwiegertochter, 
BhogavatI ‘die Genußsüchtige’, dachte ähnlich und verzehrte den 
Reis. Die dritte, Raksiki ‘die Sparsame’, wickelte die Körner sorg¬ 
fältig ein und hob sie in ihrem Kleinodienkästchen unter dem 
Kopfkissen auf. Die vierte aber, Rohinl ‘die Mehrerin’, säte die 
Körner aus und erntete. Die Ernte wurde wieder ausgesät und 
wieder geerntet, bis nach fünf Jahren ein großer Vorrat von Reis 
gesammelt war. 

Nun verlangte Dhana von seinen Schwiegertöchtern die an ver¬ 
trauten Körner zurück. 

Ujjhiki zeigte fünf andere Körner vor; aber alsbald wurde ihr 
Betrug durchschaut, sie mußte ihn eingestehen, und zur Strafe 
wurden ihr die Dienste des Aschenputtels im Hause auferlegt. — 
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Moral: Wer als Mönch oder Nonne die fünf großen Gebote nicht 
hält, sondern sie von sich wirft, der wird die entsprechende Strafe 
erleiden, wie diese Ujjhikä ,die Verschwenderin*. 

Auch Bhogavati wurde durchschaut und bestraft, aber ihre Strafe 
war geringer als die der Schwägerin, weil sie nicht aus Verach¬ 
tung des Gebotes, sondern aus Genußsucht und Nachlässigkeit ge¬ 
fehlt hatte, und es wurden ihr die Arbeiten des Mahlens mit der 
Handmühle und der Speisebereitung aufgetragen. — Moral: Mönche 
oder Nonnen, welche die fünf großen Gebote vernachlässigen, 
müssen die Folgen tragen, wie diese Bhogavati ,die Genußsüchtige*. 

Raksika hatte den Auftrag des Schwiegervaters wörtlich genau 
erfüllt; zur Belohnung wurde ihr die Aufsicht über das Hauswesen 
anvertraut. — Moral: Wer die fünf großen Gebote gewissenhaft 
beobachtet, der wird von Mönchen und frommen Laien gelobt und 
verehrt werden, wie diese Raksikä ,die Sparsame*. 

Röhinl schnitt natürlich bei der Rechenschaftsablage am besten 
ab. Sie verlangte Fuhrwerk, um ihren Reis herbeizuschaffen, und 
unter großem Volksauflauf wurden die allmählich aufgespeicherten 
Vorräte angefahren. Nachdem der Zusammenhang aufgeklärt worden 
ist, überträgt Dhana dieser Schwiegertochter die unbedingte Auto¬ 
rität in allen Geschäften und Familienangelegenheiten und schenkt 
ihr unbeschränktes Vertrauen. — Moral: Wer sich nicht damit 
begnügt, die fünf großen Gebote zu halten, sondern sie weiter ver¬ 
breitet, der wird in diesem Leben die Verehrung der Gläubigen 
genießen und dereinst die Erlösung erreichen, wie diese Röhinl 
*die Mehrerin’. 

Unser Gleichnis ist, wie der Leser bemerken wird, sehr sorg¬ 
fältig durchgeführt und mit allegorischen Frauennamen ausgestattet. 
Überhaupt werden Gleichnisse und auch alle sonstigen Darlegungen 
sowohl bei Mahävlra wie bei Buddha, da beide eben gedanklich 
wohlgeschulte Männer waren, immer in voller Breite und in syste¬ 
matischem Aufbau vorgetragen. Auch lieben es die beiden Prediger 
— und zwar mehr noch Buddha als Mahävlra —, gemäß der altindi¬ 
schen Lehrmethode eine sich wiederholende Situation oder Ge¬ 
dankenwendung in dieselben Worte zu kleiden, so daß oft eine auf 
uns, die wir die Variation gewöhnt sind, ermüdend wirkende Gleich¬ 
mäßigkeit im Ausdruck entsteht, eine Gleichmäßigkeit, die gewiß 
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die Auffassung der indischen Zuhörer und ihre Festhaltung des 
. Lehrstoffes im Gedächtnis sehr erleichtert hat. In unserm Fall 
kommt uns die schulmäßige Genauigkeit und Regelmäßigkeit in der 
Gestaltung des Gleichnisses umso mehr zum Bewußtsein, als zu¬ 
fällig das neutestamentliche Gegenstück von den Evangelisten etwas 
schwankend und unfertig überliefert ist, — ganz abgesehen davon, 
daß bereits Christus selbst es nicht mit der indischen Geregeltheit 
und Ausführlichkeit entwickelt haben kann. 

Bei Matthäus (25 14B .) gibt ein Mann, der über Land ziehen will, 
von seinen drei Knechten dem einen fünf Pfunde, dem andern 
zwei Pfunde, dem dritten ein Pfund, jedem nach seinem Vermögen; 
die beiden ersteren treiben Handel damit und erzielen Gewinn, 
der dritte vergräbt das Geld. Aber bei Lukas (19 19B .) gibt ein Edler, 
der hinauszieht, um ein Reich zu erobern, seinen zehn Knechten 
je ein Pfund und sagt ,Handelt, bis daß ich wiederkomme 1‘ Als er 
wieder zurückkehrte, hatte der erste Knecht mit einem Pfund zehn 
erworben; er wird über zehn Städte gesetzt. Der zweite hat fünf 
Pfund erworben, er wird Herr über fünf Städte. Der dritte Knecht 
hat das Pfund in seinem Schweißtuche aufbewahrt und nichts da¬ 
mit erworben; diesem wird das Pfund genommen und dem ersten 
Knecht gegeben. Die übrigen Knechte werden nicht mehr erwähnt. 

So bekommen wir bei Christus keine einheitliche Fassung des 
Gleichnisses. Vor allem bleibt die Zahl der auf die Probe gestellten 
Personen in der Schwebe. Weil ihrer im einen Bericht mehr 
als drei sind, so vermutet man, daß auch von solchen hätte die 
Rede sein sollen,' die das anvertraute Gut wegwerfen oder ver¬ 
zehren. Die Art der Aufbewahrung des Pfundes seitens der dritten 
Person stimmt weniger bei Matthäus, wo vom Vergraben, als bei 
Lukas, wo vom Einwickeln ins Schweißtuch die Rede ist, zur in¬ 
dischen Darstellung, welche die anvertrauten Dinge eingewickelt 
im Juwelenkästchen aufgehoben werden läßt. Überraschend ist bei 
Matthäus am Schluß (25 9e ) die Wendung ,du nimmst, was du nicht 
gelegt hast, und erntest, was du nicht gesät hast‘: damit tritt ganz 
unvermittelt in Übereinstimmung mit der indischen Form des Gleich¬ 
nisses eine bäuerliche Grundvorstellung hervor, während im 
Übrigen das Gleichnis bei Christus durchaus kaufmännisch 
gehalten ist, indem er nur von Pfunden und von Handeltreiben, 
nicht von Getreidekörnern und von Säen und Ernten spricht. 
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Wilhelm Hüttemann schließt in der erwähnten Schrift seine Er¬ 
örterung über die indische und die christliche Fassung unseres 
Gleichnisses mit den Worten: 

So spricht manches für den literarischen Zusammenhang bei¬ 
der Fassungen dieses Gleichnisses, welches bei den Indern 
schon 500 Jahre vor Christi Geburt gelehrt wurde* 

Es soll also, meint Hüttemann, das Gleichnis irgendwie von Indien 
her nach Palästina gelangt und von Christus aufgegriffen worden 
sein. Ich habe schon in meinen einleitenden Ausführungen an¬ 
gedeutet, daß mir die zwischen Mahävlra und Christus vorliegende 
Übereinstimmung sich in ganz anderer Weise ergeben zu haben 
scheint. Jeder Prediger wird dann und wann an Tüchtigkeit und 
Untüchtigkeit, wie sie sich im praktischen Leben zeigen, an¬ 
knüpfen, um von da aus geistliche Tüchtigkeit und geistliche Un¬ 
tüchtigkeit zur lebendigen Darstellung zu bringen. Es müßte ein 
viel individuellerer, weniger im allgemeinen Menschenerleben be¬ 
gründeter Gedanke, als wie ihn unser Gleichnis entwickelt, ge¬ 
geben sein oder aber dieser Gedanke müßte bis ins Einzelne bei 
Mahävlra und bei Christus eine viel übereinstimmendere Aus¬ 
gestaltung, als wie wir sie vorfinden, bekommen haben, wfenn bei 
sonst durchaus fehlendem Kulturzusammenhang die spätere Fassung 
durch die frühere angeregt worden sein sollte* So wie die Ver¬ 
hältnisse liegen, müssen wir sagen: 

Und abermals, nach fünfhundert Jahren, 

kam von sich aus ein neuer und größerer Prediger 

in Gedanken desselbigen Weges gefahren. 

Unser Gleichnis begegnet außer bei MahavTra auch noch bei einem etwas 
brahmanisch-orientierten Dichter aus der Nachfolge Mahävlra’s in den so¬ 
genannten Späteren Kapiteln, die wohl vorchristlich sind. Da heißt es: 

Drei Kaufleute zogen aus auf Handelsreisen, jeder mit seinem Ka¬ 
pital. Einer gewann viel dazu, der zweite brachte bloß das Kapital nach 
Hause, der dritte nicht einmal dieses. Ähnlich geht es im Glauben; 
das Kapital ist das Menschenleben, der Gewinn der Himmel. Verliert 
man das Kapital, so sinkt man in tiefere Daseinsformen. Wer es wieder 
heimbringt, ist wie einer, der als Mensch wiedergeboren wird. Aber 
wer es vermehrt, gleicht dem Tugendhaften, der unter die Götter gelangt. 

Anders handelt über die beiden jinistischen Formen unseres Gleichnisses 
Garbe in seinem Buche ,Indien und das Christentum* p. 42—44. 
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Wir wenden uns zur zweiten unserer religionsgeschichtlichen 
Parallelen. Sie besteht darin, daß Buddha und Christus von einem 
Versucher sprechen, der ihnen genaht sei. Hier ist eine meister¬ 
hafte Untersuchung zu nennen, in der die vielfältigen Versucher¬ 
geschichten der buddhistischen Literatur, die Buddha’s Erlebnis 
variieren und zum Teil recht phantastisch ausschmücken, zusammen¬ 
getragen und übersetzt sind. Die Untersuchung stammt von Ernst 
Win di sch und steht unter dem Titel ,MIra und Buddha* in den 
Abhandlungen der Sächsischen Gesellschaft der Wissenschaften vom 
Jahre 1895. Auch hat sich Hermann Oldenberg nicht bloß in sei¬ 
nem berühmten Buche ,Buddha* (das seit zwei Jahren in 7. Auflage 
vorliegt) zu unserm Thema geäußert, sondern auch in dem Auf¬ 
satz ,Der Satan des Buddhismus* (,Aus Indien und Iran* 1899 
p. 101—107). Überdies sei verwiesen auf Garbe a.a.O. p. 50—56. 

Wir stellen zunächst fest, daß unsere Parallele vom Versucher 
noch über Buddha und Christus hinausreicht: schon bei dem irani¬ 
schen Religionsstifter Zarathustra, also bereits ein paar Jahrhun¬ 
derte vor Buddha, treffen wir den Versucher. Nicht weniger als 
dreimal erscheint so im Lauf von etwa acht Jahrhunderten in der 
altasiatischen Religionsgeschichte die Idee der Versuchung. Tritt 
da nicht selbst an uns eine Versuchung heran, — die Versuchung, 
jene Idee durch die Jahrhunderte fort vererbt zu denken? Sehen wir 
genauer zu, so scheiden sich uns die Versuchergeschichten in inner¬ 
lich und äußerlich gerichtete. Die ersteren scheinen auf ein 
wirkliches Erlebnis des Religionsstifters, von dem die Rede ist, 
auf seine in entscheidender Stunde erfolgte Überwindung einer An¬ 
wandlung von Schwäche hinzuweisen; die letzteren feiern einfach 
nach dem Muster von epischen Erfindungen einen Sieg ihres Helden 
über den Geist der Weltlichkeit. Natürlich können Darstellungen 
der zweiten Art durch Verflachung aus solchen der ersten Art 
hervorgehen. Aber wo wir, wie bei Zarathustra, bloß einer äußer¬ 
lich-gehaltenen Versuchergeschichte begegnen, da bleiben wir im 
Ungewissen, ob überhaupt ein seelisches Erlebnis zugrunde liegt. 
In der zarathustrischen Lehre kämpft der böse Geist, der Geist der 
Finsternis Angra Mainyu (Ahriman), gegen den guten Geist, den 
Geist des Lichts Ahura Mazda (Ormazd), und begreiflicherweise 
wendet sich dieser Kampf auch gegen den Propheten des guten 
Geistes, gegen Zarathustra. 
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Der böse Geist stürzt nun (vgl. Oldenberg 1. c. p. 145 f.) aus fernem 
Norden herbei und schickt einen Dämon aus, den Propheten zu töten. 
Aber vor der Herrlichkeit Zarathustra’s und seinem heiligen Wort muß 
der Dämon fliehen. Da naht Angra Mainyu selber und spricht zu 
Zarathustra: schwöre dem guten Geiste ab; dann sollst du tausend 
Jahre die Erde beherrschen. Aber Zarathustra weist Angra Mainyu ab 
und entgegnet: Nein, ich werde dem guten Geiste nicht abschwören, 
sollte auch mein Gebein, Leben und Geist sich auflösen. 

Das ist alles. Man mag es für eine Erfindung halten, die sich 
um die Person Zarathustra’s gerankt hat. Oder aber man mag an¬ 
nehmen, Zarathustra selber habe von einer solchen Begegnung mit 
dem bösen Geiste gesprochen, da er ja doch auch von Begegnungen 
mit dem guten Geiste zu reden pflegte und seine Lehren zurück¬ 
führte auf Unterweisungen, die er bei solchem Zusammensein auf 
einsamem Berge — ähnlich wie es das Alte Testament von Moses 
berichtet — erhalten habe. 

Recht anders steht es mit der buddhistischen Versuchungs¬ 
literatur. Da gibt es Geschichten vom innerlichen und vom äußerlichen 
Typus, und zwar sind die ersteren deutlich die älteren, so daß sich 
die andern wie nachträgliche Vergröberungen ausnehmen. Von Wich¬ 
tigkeit ist nun aber, daß alle diese buddhistischen Geschichten nur 
Varianten einer Urerzählung zu sein scheinen, nach welcher Buddha 
zu einer Zeit des Schwankens, da er wohl seiner Erkenntnis, aber 
noch »nicht seiner Mission sicher waf, vom Versucher verfolgt d. h. 
mit Zweifeln erfüllt wurde, — während eine andere Urerzählung 
Buddha in derselben Zeit durch den Weltenvater Gott Brahman in 
ermunterndem Sinne besucht werden läßt. Beide Erzählungen 
führten zum glücklichen Ende: die erste, indem darin Buddha den 
Versucher überwand, die zweite, indem darin Buddha dem Welten¬ 
vater Gehör gab. Und so macht eine Erzählung die andere scheinbar 
überflüssig (so nach Oldenberg ,Buddha* 6 p. 135 *); in Wahrheit 
aber stützen und ergänzen sich beide, psychologisch verstanden, 
gegenseitig, wenn wir annehmen, Buddha selber habe die unter 
Bedenken errungene Gewißheit seiner Mission teils unter dem Bilde 
einer anfänglichen Schwächung durch den Versucher, teils unter 
dem einer schließlichen Stärkung durch den Weltenvater empfunden 
und seinen Jüngern geschildert. Hätte er beide Motive in einer ein¬ 
zigen Erzählung kombiniert, so würde eine recht dramatische Schil¬ 
derung entstanden sein. Aber das verhinderte sein analytischer 
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Zug, der ihn auch jede Begriffsreihe niemals auf einmal, sondern 
immer in umständlicher Vereinzelung mit den hinzukommenden 
Wiederholungen vorführen ließ. 

Wir vergegenwärtigen uns im Folgenden zwei Versuchergeschichten 
und die Weltenvater-Geschichte. Vorausgeschickt sei, daß der bud¬ 
dhistische ,Versucher* eine Gedankenschöpfung ist, deren Ge¬ 
schichte bis in den Veda zurückreicht. Ursprünglich haben die 
Namen Mriya und Mara den T o d verkörpert, während unter PSp- 
man singularisch das Übel im allgemeinen, pluralisch die verschie¬ 
denen Übel, insbesondere die Gebrechen des Alters, verstanden 
wurden. Daraus entwickelte sich bei Buddha unter den gleichen 
Namen Mära> Mrtyti und Päpman sowie unter der Namenver¬ 
bindung Mara Papman oder Mara Paplyas die Verkörperung 
des Samsara d. h. des eitlen nur zu Leid und Tod führenden 
Weltlaufs, der wegen seiner Lockungen als der Versucher emp¬ 
funden wird. Wenn in alten Zeiten, wie wir es früher geschil¬ 
dert haben, die großen Naturerscheinungen und Naturmächte dem 
religiösen Denken zu erhabenen Göttern wurden, so ward nun für 
den weltmüden Mönch das ganze Dasein, insofern es verlockend 
wirkt, zu einem schlimmen Gotte, genannt ,Tod* oder ,Übel* oder 
,Tod und Übel*, — während im Übrigen doch auch noch in gutem 
Sinne als Vertreter des Weltganzen von früher her der Welten¬ 
vater Brahman sich bis in die Vorstellungswelt Buddha’s hinein 
forterbte. Jenen schlimmen Gott aber mögen wir, weil er meist 
nur als Versucher auftritt, unsererseits wirklich so nennen, und 
seine Bezeichnung Mara Papman werden wir durch ,Mara der 
,Böse* wiedergeben müssen. Nebenbei wird er bei den Buddhisten 
auch Namuci geheißen, was im Veda Name eines Dämons war. 
Schon in alter Zeit war auch vom Heere des Todes die Rede, wes¬ 
halb auch Buddha’s Versucher eine solche Begleitung zugesprochen 
bekommt. 


I. Eine Versuchergeschichte in Prosa 
von Buddha vor seinem Tode demjünger Änanda erzählt. 

Einstmals, o Ananda, weilte ich in Uruvela am Ufer des Flusses 
Neranjara unter dem Ziegenhirten-Feigenbaum, unmittelbar nach¬ 
dem ich zur höchsten Erkenntnis gelangt war. Da kam, o Ananda, 
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Mara der Böse dahin, wo ich war, und nachdem er herangekommen, 
trat er an meine Seite. An meiner Seite stehend, o Amanda, sprach 
Mara der Böse zu mir also: 

Gehe jetzt in das Nirväna ein, Erhabener, gehe in das Nlrväga ein, 
Vollendeter; jetzt ist die Zeit des Nirväna für den Erhabenen gekom¬ 
men. (Gemeint ist: laß dir nun genügen mit dem durch die Erkenntnis 
über dich gekommenen Seelenfrieden!) 

Da er also redete, sprach ich, o Ananda, zu Mara dem Bösen also: 

Ich werde nicht in das Nirväna eingehen, du Böser, bis ich mir nicht 
Mönche zu Jüngern gewonnen habe, die da weise und unterwiesen 
sind, kundige Hörer des Wortes, Kenner der Lehre, der Lehre gemäß 
die Lehre erfüllend, rechten Verhaltens beflissen, der Lehre nach¬ 
wandelnd, die, was sie von ihrem Meister gehört haben, weiter ver¬ 
künden, lehren, bekanntmachen, aufstellen, enthüllen, ordnen, ausein¬ 
anderlegen, den Widerspruch, der sich erhebt, durch die Lehre ver¬ 
nichten und zunichte machen, mit Wundertun die Lehre verkündigen. 
— Ich werde nicht in das Nirväna eingehen, du Böser, bis ich mir 
nicht Nonnen zujüngerinnen gewonnen habe, die da weise und unter¬ 
wiesen sind (es folgt nach Art des altbuddhistischen Stils, was eben 
von den Mönchen gesagt ist, Wort für Wort von den Nonnen, ebenso 
nachher von Laienbrüdern und weiterhin von La Unsch Western) 
— Ich werde nicht in das Nirväna eingehen, du Böser, solange nicht 
der edle Wandel, den ich lehre, gedeiht und zunimmt und sich ver¬ 
breitet über alles Volk und sich reich entfaltet und wohl verkündigt 
wird von den Menschen. 


II. Eine poetische Darstellung von 
Buddha’s Versuchung. 

In der vorigen Darstellung wollte der Versucher Buddha von seiner 
Mission zurückhalten, d. h. ihn davon abbringen seine Lehre aller Welt 
zu verkünden und eine Religionsgenossenschaft zu gründen. Nach¬ 
stehend deuten auf diesen Zug bloß noch zwei Strophen hin (21 u. 22). 
Denn unser Dichter hat das Thema geweitet und verschoben: er will 
künden von Mära’s Art und von dessen ganzem Verhältnis zu Buddha, 
wie es ihm vorschwebt. Nach ihm würde Mära geplant haben, Buddha 
aus seinem harten Mönchsleben heraus in die weltliche Religiosität 
der Brahmanen hinüberzulocken. 

1. Zu ihm, der nach dem höchsten Ziele strebte 
am Flusse Neranjarä, 
nach dem Ringen in Sinnen versunken, 
um den Nirvina-Frieden zu erreichen, 
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2. trat Namuci, süße Rede 
im Munde führend: 

Sikya-Sohn, erhebe dich, 
was nutzt dir die Leibesqual! 

3. Mager bist du; schlecht ist dein Aussehen; 
der Tod ist dir nahe. 

Tausend Teile von dir gehören dem Tode; 
nur in einem Teile ist Leben. 

4. Für den Lebenden ist Leben das Beste; 
indem du lebst, wirst du Verdienstliches tun; 
denn indem man lebt, tut man, 

was getan zu haben man nicht bedauert. 

5. Indem du Freigebigkeit übst 
und Feueropfer darbringst, 

wird dir großes Verdienst erwachsen; 
was soll dein mönchisches Ringen! 

6. Schwer zu gehen ist der Weg des Ringens, 
schwierig und schwer zurückzulegen. 

Diese Verse sprechend stand 
Mira an Buddha’s Seite. 

7. Zu Mira, der so redete, 
sprach der Heilige also: 

Leichtsinniger Gesell, Böser, 
in eigenem Interesse bist du gekommen! 

8. Denn nicht den geringsten Nutzen 
hat solch geringes Werk für mich! 
die Nutzen haben von solchem Werk, 
die magst du, Mira, so anreden! 

9. Aus dem Sterben mache ich nicht viel, 
denn mit dem Sterben endet das Leben; 
ganz geweiht einem heiligen Wandel 

werde ich einer sein, der nicht wiedergeboren wird. 
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10. Selbst der Ströme Fluten 
vermag der Wind auszutrocknen; 

warum soll er mir, der ich meinem Ziel zustrebe, 
nicht das Blut austrocknen ? 

11. Wenn das Blut vertrocknet, 
vertrocknet auch Galle und Schleim; 
wenn das Fleisch schwindet, 
kommt der Geist mehr zur Ruhe 
und fester steht mir Aufmerksamkeit 
und Wissen und innere Sammlung. 

12. Indem ich so verfahre 

und gekommen bin zum Todesschmerze, 
blickt der Geist nicht auf den Leib. 

Schau die Reinheit eines Wesens I 

13. Den Willen habe ich, ebenso Heldenkraft; 
auch Weisheit wird an mir erfunden; 

ich sehe den nicht in der Welt, 

der von der Heldenkraft mich weichen machte! 

14. Besser der lebenraubende Tod 
als pfuil das gemeine Leben I 

Im Kampfe sterben ist mir besser, 
als wenn ich besiegt weiter lebe. 

15. Die Wünsche sind dein erster Trupp, 
und Unlust heißt der zweite, 

dein dritter ist Hunger und Durst, 
der vierte wird Verlangen genannt, 

16. der fünfte ist Stumpfsinn und Trägheit, 

Furcht wird der sechste genannt, 

dein siebenter ist Zweifel, 

Heuchelei und Stolz der achte, 

17. und die andern sind Gewinn, Ruhm, Ehre 
und Ansehn, das falsch erworben, 

auch wenn man sich selbst lobt 
und andere gering schätzt. 


t 
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18. Das ist dein Heer, Namuci, 
das Kampfheer des Schwarzen! 

Keiner, der nicht ein Held ist, besiegt es 
und erreicht die Wonne nach dem Siege! 

19. Da ich rings das Heer des Mira sehe, 

Mira gerüstet mit seinem Troß, 

zieh ich aus zum Kampfe, 

daß er mich nicht von der Stelle dringe. 

20. Dieses dein Heer, das alle Welten 
samt den Göttern nicht bezwingen, 

mit der Erkenntnis werde ich es zerstören 
wie ein ungebranntes Irdengefiß mit einem Stein. 

21. Nachdem ich das Wünschen unterjocht 
und die Aufmerksamkeit befestigt habe, 
werde ich wandern von Reich zu Reich 
Hörer bekehrend verschiedentlich. 

22. Diese werden ohne Leichtsinn, zielbewußt 
mein Gebot vollführend, 

gegen deinen Willen dahin gehen, 
wo hingelangt sie nicht bekümmert sind. 

Mira spricht: 

23. Sieben Jahre bin ich gefolgt 

dem Heiligen auf Schritt und Tritt; 
ich fand keine Gelegenheit beizukommen 
dem wachsam Erleuchteten. 

24. Einen Stein, der wie Fett aussah, 
umkreiste ein Rabe: 

ob ich hier etwas Leckeres finde, 
ob es hier einen Schmaus gibt? 

25. Ohne dort den Schmaus zu finden, 
flog der Rabe weg von dort: 

Wie der Rabe an einen Stein geraten, 
gebe ich überdrüssig den Heiligen auf. 
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26. Dem so von Kummer Überwältigten 

entsank die Laute aus dem Arm. 

Darauf verschwand der betrübte 

Dämon von selbiger Stelle. 

« 

III. Der Weltenvater festigt Buddha in seiner Mission 
(Oldenberg ,Buddha* * p. 139—141.) 

Im Geiste (Buddha’s) des Erhabenen stieg, als er (die höchste 
Erkenntnis erlangt hatte und) in der Einsamkeit zurückgezogen 
weilte, dieser Gedanke auf: 

Erkannt habe ich diese tiefe Wahrheit, die schwer zu er¬ 
blicken, schwer zu verstehen ist, die friedenreiche, erhabene, 
die alles Denken übersteigt, die sinnvolle, die allein der Weise 
fassen kann. In irdischem Treiben bewegt sich die Mensch¬ 
heit; in irdischem Treiben hat sie ihre Stätte und findet sie ihre 
Lust. Der Menschheit, die sich in irdischem Treiben bewegt, 
die in irdischem Treiben ihre Stätte hat und ihre Lust findet, 
wird dies Ding schwer zu erfassen sein, das Gesetz der Kau¬ 
salität, die (zwölffache) Verkettung von Ursachen und Wir¬ 
kungen ; und auch dies Ding wird ihr gar schwer zu erfassen 
sein, das Zurruhekommen aller (dem Dasein zugekehrten) 
\ Dispositionen, das Ablassen von allem Irdischen, das Erlöschen 
des Begehrens, das Aufhören des Verlangens, das Ende, das 
Nirväna. Wenn ich nun die Lehre verkündige und man mich 
nicht versteht, brächte es mir nur Erschöpfung, brächte es 
mir nur Mühe! 

Und es ging dem Erhabenen, ohne ihn zu überraschen, dieser 
Spruch durch den Sinn, den zuvor niemand je vernommen hatte: 

Wozu der Welt offenbaren, was ich in schwerem Kampf errang? 

Die Wahrheit bleibt dem verborgen, den Begehren und HaO erfüllt 

Mühsam ist es, geheimnisvoll, tief, verborgen dem groben Sinn; 

nicht mag’s schauen, wem irdisches Trachten den Sinn mit Nach 

[umhüllt. 

Als der Erhabene also dachte, neigte sich sein Herz dazu, in 
Ruhe zu verharren und die Lehre nicht zu predigen. Da erkannte 
(der Weltenvater) Brahman Sahampati mit seinen Gedanken die 
Gedanken des Heiligen und sprach also zu sich selbst: 
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Untergehen wahrlich wird die Welt, zugrunde gehen, wahrlich 
wird die Welt, wenn sich das Herz des Vollendeten, des 
heiligen höchsten Buddha dazu neigt, in Ruhe zu verharren 
und die Lehre nicht zu predigen. 

Da verließ Brahman Sahampati den Brahmanhimmel so schnell 
wie ein starker Mann seinen gekrümmten Arm ausstreckt oder 
seinen ausgestreckten Arm krümmt, und er erschien vor dem Er¬ 
habenen. Da entblößte Brahman Sahampati (zum Zeichen der Ehr¬ 
furcht) seine eine Schulter von dem Obergewand, senkte die rechte 
Kniescheibe zur Erde, erhob seine gefalteten Hände zum Erhabenen 
und sprach zu dem Erhabenen also: 

Möge, Herr, der Erhabene die Lehre predigen, möge der 
Vollendete die Lehre predigen. Es gibt Wesen, die sind rein 
von dem Staube des Irdischen, aber wenn sie die Predigt 
der Lehre nicht hören, gehen sie zugrunde; diese werden 
Erkenner der Lehre sein. 

Also redete Brahman Sahampati; als er so gesprochen hatte, redete 
er weiter also: 

Im Magadha-Lande erhob sich vordem 
unreines Wesen, sündiger Menschen Lehre. 

Eröffne du, Weiser, das Tor der Ewigkeit, 
laß hören, Sündloser, was du erkannt hast. 

Wer droben steht hoch auf des Berges Felsenhaupt, 
deß Auge schaut weit über alles Volk hin. 

So steig’ auch du, Weiser, empor, wo droben 
weit übers Land ragen der Wahrheit Zinnen, 
und schau hinab, Leidloser, auf die Menschheit, 
die leidende, welche Geburt und Alter quält. 

Wohlauf, wohlauf, streitbarer Held, an Siegen reich, 
zieh durch die Welt, sündloser Wegeskundiger. 

Erhebe deine Stimme, Herr; viele werden dein Wort verstehn. 

(Buddha stellt der Aufforderung Brahmans die Zweifel und Sorgen 
entgegen, die ihm ein Verkündigen der Wahrheit als fruchtloses 
Unterfangen erscheinen lassen. Doch Brahman wiederholt seine 
Bitte noch zweimal; endlich schenkt ihr Buddha Gehör:) 
Gleichwie in einem Lotusteich die einen Wasserrosen, blaue Lo- 
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tusblumen, weiße [Lotosblumen, im Wasser geboren, im Wasser 
emporgewachsen, aus dem Wasser nicht hervorragen und in der 
Tiefe blühen — andere Wasserrosen, blaue Lotusblumen, weiße 
Lotosblumen, im Wasser geboren, im Wasser emporgewachsen, 
bis an den Wasserspiegel reichen — andere Wasserrosen, blaue 
Lotusblumen, weiße Lotusblumen, im Wasser geboren, im Wasser 
emporgewachsen, aus dem Wasser emporragen und das Wasser ihre 
Blute nicht befeuchtet: also auch, wie der Erhabene mit dem Blick 
des Buddha über die Welt hinschaute, erblickte er Wesen, deren 
Seelen rein waren und deren Seelen nicht rein waren vom Staube 
des Irdischen, von scharfen Sinnen und von stumpfen Sinnen, von 
edlem Wesen und von unedlem Wesen, gute Hörer und schlechte 
Hörer, manche, die in Furcht lebten vor dem Jenseits und vor 
Sünden. Als er dies sab, sprach er zu Brahman Sahampati diesen 
Spruch: 

Geöffnet sei allen das Tor der Ewigkeit; 
wer Ohren hat, höre das Wort und glaube. 

Vergebliche Mühe zu meiden hab’ ich 

das edle Wort noch nicht der Welt verkündet. 

Da sah Brahman Sahampati: der Erhabene hat meine Bitte ge¬ 
wahrt; er wird die Lehre predigen. Da neigte er sich vordem 
Erhabenen, umschritt ihn ehrfurchtsvoll und verschwand. 

* 

Man sieht, wie die erste unserer buddhistischen Versucher¬ 
geschichten, die gewiß unter allen buddhistischen die älteste ist, 
und die Weltenvatergeschichte ineinandergreifen. Die psychische 
Voraussetzung jener Versuchergeschichte ist in der Weltenvater¬ 
geschichte als Tatsache hingestellt: daß nämlich Buddha, nachdem 
er der erlösenden Erkenntnis inne geworden war, sich noch nicht 
ohne Weiteres zur Verkündung dieser .Erkenntnis entschließen 
konnte. Er hatte Zweifel, und eben auf der Linie dieser Zweifel 
bewegt sich Mira’s Versuchung innerhalb jener ersten Versucher¬ 
geschichte, so daß es wirklich scheint, als ob diese Versuchung 
in letzter Linie ein Bilde sei, unter dem Buddha irgendwann von 
jenen Zweifeln [gesprochen habe. Eine Beziehung zwischen den 
Versuchergeschichten und der Weltenvatergeschichte wird auch 
hergestellt dadurch, daß des Weltenvaters erste Anrede an Buddha 
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(gewiß die einzig originale, denn die zweite ist deutlich eine poe¬ 
tische Neufassung) im Wesentlichen wiederkehrt in der Einleitung 
der Versuchergeschichte, wie sie in Mahä-vagga 111 erzählt wird. 
— Merkwürdig übrigens, daß zeitlich der Versuchung B u d d h a ’ s, 
wie unsere erste Versuchergeschichte sie darstellt, die Versuchung 
Christi genau entspricht: auch Christum wollte, ehe er zur 
Verwirklichung seines Erlöserberufes schritt, der Versucherjzurück- 
halten. Aber freilich wie verschieden dabei die Worte des Ver¬ 
suchers! Diese erinnern vielmehr an das, was Zarathustra vom bösen 
Geiste zu hören bekam in jener iranischen Versuchergeschichte, 
die uns andrerseits kaum auf ein innerliches Erlebnis, das ihr zu¬ 
grunde läge, hinzudeuten schien. 

So zeigen die Versuchungen Zarathustra’s, Buddha’s und Christi 
untereinander zwar ein paar Berührungen, aber nur solche, die bei 
der Fülle der Verschiedenheiten zu belanglos sind, als daß die 
früheren Versuchungen in den spätem sich erneuert, die Bericht- 
über die früheren in den Berichten über die späteren sich fortge¬ 
erbt haben könnten. Überdies sahen wir, daß der Versucher Buddha’s, 
Mira, eine Konzeption ist, die ganz im indischen Altertum wurzelt, 
also niemals dem iranischen Versucher nachgebildet sein könnte, 
Auel* fehlen in allen Berichten Ausdrücke wie ,Versucher* und 
,Versuchung*. 

Unsere religionsgeschichtliche Parallele hat also so wenig wie 
die vorher erörterte uns auf die Annahme gewisser verborgener 
Kulturzusammenhänge geführt. Der menschliche Geist allein 
ist das geheime Bindeglied zwischen den indischen, iranischen und 
palästinischen Gedankenschöpfungen, die wir untereinander ver¬ 
glichen haben. Dieser Geist ändert sich zwar langsam im Wechsel 
der Zeiten und Zonen, aber er bleibt sich ähnlich genug, um re¬ 
ligiöse Führer ganz unabhängig von einander ähnliche Gleichnisse 
erfinden und ähnliche Versuchungen erleben zu lassen. 
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Die Tiefschlafspekulation der alten 
Upanisaden 

Von Dr. Betty Heimann 

Einleitung 

Der eine Begriff der Atman-Brahman-Gleichung, um die sich 
die Lehre der Upanisaden dreht, nämlich der Begriff des Brahman, 
liegt schon abgeschlossen vor der Zeit, in die uns die alten Upa¬ 
nisaden fuhren. Um den Atman-Begriflf hingegen wird noch deut¬ 
lich in den alten Upanisaden gerungen, wie uns die vielen Dispu¬ 
tationen zeigen, in denen über dem eben noch als Atman = Wesent¬ 
lichem im Menschen, Erkannten wieder etwas Neues, Feineres als das 
jetzt Wesentliche = als Atman aufgestellt wird. Und weil hier noch 
gesucht wird nach dem Atman, und ein endgültiger Atman-Begriff 
noch nicht gesichert feststeht, wird die jeweilig vorangehende For¬ 
mulierung des Atman-Begriffes mit Argumenten bekämpft, die je¬ 
weilig neue mit Argumenten begründet. Und zwar sind diese Ar¬ 
gumente nicht mehr, wie es in den Spekulationen der vorange¬ 
gangenen Periode der Brahmanas üblich war, rein mythologisch 
oder etymologisch, sondern sie tragen entsprechend dem psycholo¬ 
gischen Charakter des zu bestimmenden Atman-Begriffes ausge¬ 
sprochen psychologisches Gepräge. Schritt für Schritt entsprechend 
dem Fortschreiten der psychologischen Beobachtung schreitet auch, 
immer mehr sich verfeinernd und vertiefend, der Atman-Begriff in 
seiner Entwickelung fort. Deutlich lassen sich noch in den alten 
Upanisaden diese einzelnen Stufen in der Entwicklung des Atman- 
Begriffes aufweisen 1 ). Zuerst wird als Atman = als das Wesentliche 
im Menschen — daß der Leib den Menschen ausmache, klingt in 
den Upanisaden nur noch vereinzelt durch 2 ) — deutlich und aus¬ 
führlich der prana , der Lebenshauch, begründet, weil er als das den 
ganzen Menschen durchdringende, belebende und bewegende Ele¬ 
ment erkannt ist, von dem der Leib und die Sinnesorgane ab- 

l ) Ober die Berechtigung, diese Stufen der Entwicklung des Atman-Begriffes 
anzunehmen und über ihre Bedeutung für die Entwicklung des Gottesbe¬ 
griffes der Upanisaden habe ich in einer demnächst erscheinenden Arbeit 
ausführlicher gehandelt. 

*) z. B. Chänd. Up. 8, 8, 1 fg. 
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hängig sind in ihrem Leben, Fortbestehen und ihrer Tätigkeit. Uber 
diese Stufe hinausgehend wird dann als das Wesentliche dasjenige 
aufgestellt, durch das alle Tätigkeiten der Sinnesorgane dem Men¬ 
schen bewußt werden: die prajliä, das Bewußtsein. Dieser „Atman“ 
wiederum erleidet dann bald wieder eine Umgestaltung in dem 
Sinne, daß er bald nicht mehr nur als vorwiegend passives Medium 
die ihm zuströmenden Sinneswahrnehmungen zum Bewußtwerden 
bringt, sondern er wird selbst aktiv der eigentliche „Seher des 
Sehens“ „Hörer des Hörens“, also das eigentliche Subjekt der 
Wahrnehmungen. Und über diesem Atman als Subjekt der Wahr¬ 
nehmungen wird schließlich in immer weitergehender Ver¬ 
feinerung und Loslösung nicht nur vom groben Leib und dem fein¬ 
materiellen präna, sondern auch von jeder direkten und indirekten 
Berührung mit den Sinnesorganen ein reingeistiges Erkenntnis¬ 
vermögen als Atman aufgestellt, das allmählich die Einwirkung auf 
den Körper, später auch auf die an den Körper gebundenen Sin¬ 
nesorgane ganz verliert und so für die körperlichen Lebensfunktio¬ 
nen allmählich ganz überflüssig wird. 1 )' 

Diese rein intellektualistische Linie der Entwicklung des Atman- 
Begriffes — die anderen Seiten des Psychischen spielen darin gar 
keine Rolle — würde nun religiös unfruchtbar ins Obergeistige oder 
gar in ein Nichts sich verflüchtigend verlaufen, wenn nicht jeder 
dieser einzelnen Entwicklungsstufen des Atman-Begriffes, die aus 
der Beobachtung des Menschen im Zustande der Tätigkeit, im 
Wachen, gewonnen ist, parallel-laufend und sie stützend eine zweite, 
am schlafenden Menschen gewonnene Theorie liefe, die zwar ebenso 
rational psychologisch ist, doch aber religiös fruchtbare Anknüpfungs¬ 
punkte bietet. 


§ 1. Die Tiefschlafspekulation stellt einen neuen 
Unsterblichkeits-Begriff auf 

Immer wieder taucht in den Upanisaden, und zwar schon in den 
ältesten, der Brhadäranyaka und Chandogya, das Bild vom Tief¬ 
schlaf auf, aber nicht etwa nur als vorübergehendes Gleichnis, 


') cf. KI. Up. 3, 3 fg., wo der menschliche Organismus mit einem Ge¬ 
spann verglichen wird: Der Wagen ist der Leib; Rosse, Zügel und Lenker 
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sondern in einer Häufigkeit und Ausführlichkeit und in so wich¬ 
tigen Zusammenhängen, daß es den Charakter einer für sich be¬ 
stehenden Theorie gewinnt, einer Theorie, die wie alle Spekulationen 
über den Atman-Begriff zunächst rein rational und psychologisch ist. 

Die Unsterblichkeitsvorstellung, wie eine frühe Zeit sie sich 
gebildet hatte — der Mensch ging in den svarga ein unter Fort¬ 
bestehen seiner ganzen Persönlichkeit, all seiner seelischen Funktio¬ 
nen, selbst seines, wenn auch verfeinerten Leibes, kurz in einer 
vom Erdenleben kaum abweichenden Form 1 )—diese Unsterblichkeits¬ 
vorstellung mußte verloren gehen, sobald man psychologisch zu 
beobachten begann. Denn man konnte sehen, daß im Tode der Leib 
gänzlich zerfällt, ja daß er sogar schon während des Lebens oft 
verstümmelt und hinfällig sein kann und in seinen Lebensfunktio¬ 
nen gehemmt, er also und seine Funktionen sicherlich nicht ewig 
unversehrt-unsterblich fortbestehen, dementsprechend die Fort¬ 
existenz des Menschen in dieser seiner dem Leben ähnlichen leib¬ 
lichen Form unmöglich ist. Wollte man nun das Postulat der Un¬ 
sterblichkeit nicht fallen lassen — und dieses ist zu tief in dem 
Menschen verankert, als daß es aufgegeben wird — mußte man 
etwas anderes als das Unsterbliche im Menschen auffinden. Eben 
dieselbe Methode der psychologischen Beobachtung, die das früher 
als unsterblich Geltende gestürzt hatte, unternahm es darum, ein 
neues, in Wahrheit Unsterbliches aufzufinden. Man hatte erkannt, 
daß nicht der ganze Mensch in seiner Gesamtpersönlichkeit mit¬ 
samt seinem Leibe unsterblich sein kann, jetzt sucht man wenig¬ 
stens für einen Teil im Menschen, eben für sein Wesentlichstes, 
die Unsterblichkeit nachzuweisen. — Die psychologische Beobach¬ 
tung ging, da die Erfahrungen des Zustandes nach dem Tode sich 
der Beobachtung entzogen, von dem Tode analogen, schon inner¬ 
halb der Lebenszeit zu beobachtenden Zustände des Tiefschlafes 2 ) 


des Wagens sind die Indriyas, Manas und Buddhi. Herr des. Wagens und 
Wagenfahrer, — jedoch ohne jegliche Funktion beim Fahren —, ist der Atman. 
Der Organismus des Leibes würde ebensogut funktionieren, wenn der Atman, 
der zuschauende Wagenfahrer, fehlte. Der Atman ist für die Funktionen des 
Organismus überflüssig und könnte also konsequenterweise eliminiert werden. 

*) cf. Oldenberg. Die Religion des Veda') p. 523 fg. bes. p. 530 (Berlin- 
Stuttgart 1917.) 

*) Immer wieder begegnet uns in den alten Upanijaden die Parallelsetzung 
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' und der Ohnmacht aus. Auch in diesen beiden Zuständen scheint 
das Leben entflohen, der Körper jedenfalls liegt hilflos und un¬ 
fähig da; die Tätigkeit der Organe scheint erloschen; aber doch 
wird der regungslose Körper und die scheinbar erloschenen 
Organe wieder beim Erwachen zum Leben und zur Tätigkeit 
gebracht Es mufl also, so folgert man, im Menschen ein 
Faktor sein, der den regungslosen Körper wieder beleben kann 
und der fortbestanden hat während des (scheinbaren) Totseins 
des Körpers und der Organe. Als dieser im Tiefschlaf fort¬ 
bestehende Faktor zeigte sich sichtbar der einfachsten Beob¬ 
achtung der präna, der Lebenshauch; denn selbst am schlafenden 
und bewußtlosen Menschen kann man den Lebenshauch als vor¬ 
handen durch die Atemzüge augenscheinlich feststellen. Dieser 
präna nun, der sich im Wachen als das Wesentliche = der Atman 
im Menschen erwiesen hatte, weil von ihm der Leib und die Or¬ 
gane in ihrem Leben, Fortbestehen und Tätigkeit abhängig sind, 
erweist sich nun auch im Schlafe als das Wesentliche und der 
dem Leib und den anderen Organen Übergeordnete, weil er tätig 
fortbesteht ohne eine Erschlaffung in seiner Funktion zu zeigen, 
wie es Leib und Organe tun. — Er ist also das gesuchte Un¬ 
sterbliche, weil an ihm nicht Hinfälligkeit und nicht eine Unter¬ 
brechung seiner Funktionen beobachtet werden kann. So ge¬ 
winnt der Begriff der Unsterblichkeit, aus der physiologisch¬ 
psychologischen Beobachtung des Tiefschlafes gewonnen, eine ganz 
eigentümliche psychologische Färbung: unsterblich = ewig ist das¬ 
jenige, was unermüdbar, unversehrt seine Funktion ausübt; was 
der Ermüdung nicht unterworfen ist, ist auch dem Tode 1 ) nicht 
unterworfen, also unsterblich. So heißt es Br. Up. 1, 5, 21 vom 
unsterblichen präna: Diese [Organe] übermannte als Müdigkeit der 
Tod, diese packte er, und nachdem er sie gepackt, hielt sie der 
Tod umfangen. Darum eben ermüdet die Rede, ermüdet das Auge, 
ermüdet das Ohr [im Schlafe nämlich]. Nur ihn packte er nicht, 
der da der präna in der Mitte ist .... der, mag er hinstreichen 
oder nicht hinstreichen, nicht wankt und auch nicht Schaden leidet.“ 
Und ebenso unsterblich wie im Schlafe — so schließt man auf 

des Todes mit dem Tiefschlaf z. B. Br. Up. 4,4, 1 fg., Kaus. Up. 3,3; und 
Chänd. Up. 8,6, 3 fg. 

’) Anmerkung 2 p. 5. 
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Grund der naheliegenden Analogie—ist der präna auch im Tode: 
cf. Chänd. Up. 6, 113: Dieser Leib freilich stirbt.... nicht aber 
stirbt das Leben (= präna.) 

Bei den weiteren oben erwähnten Stufen der Entwicklung des 
Ätman-Begriffes nun, wo man den Atman auffaßte als Bewußtsein, 
Subjekt der Wahrnehmungen und rein geistiges Erkenntnisvermögen 
ließ sich naturgemäß nicht mehr, wie es auf der präna-Stufe der 
Fall gewesen war, dieser im Tiefschlaf fortbestehende Atman durch 
Augenschein beobachten. Aber man folgerte aus der Tatsache, daß 
im Tiefschlafe alle Sinnesorgane und alle Vorstellungen von der 
Außenwelt untergegangen sind und sofort im Augenblick des Er¬ 
wachens wieder da sind, daß ein Faktor da sein muß, aus dem sie 
wieder hervorgehen, und dieser im Tiefschlaf erhalten bleibende 
Faktor ist eben der Atman, von dem auch schon im Wachstadium 
die Sinnesorgane und ihre Wahrnehmungen abhängig sind. So wird 
der Atman schlechthin das Unsterbliche, weil er im Tiefschlaf un¬ 
vergänglich ist, wie man es am Präna-Atman im Tiefschlaf beob¬ 
achtet hatte, cf. Chänd. Up. 8, 1, 5: Dieser am Menschen (sc. der 
Atman) altert mit dem Alter nicht, nicht wird, er durch seine Er¬ 
mordung getötet.“ 

So liefert die Tiefschlaf-Spekulation der alten Upanisaden ein¬ 
mal einen neuen Weg zur Auffindung des Unsterblichen, dann 
aber auch auf Grund ihrer psychologischen Methode einen neuen Be¬ 
griff des Unsterblichen: 1. Nichts ist ewig, was ermüdbar und in 
seinen Zuständen wechselnd ist; 2. nicht mehr der gesamte Mensch 
mitsamt seinem Leibe, sondern nur das unermudbar im Leibe 
Wirkende ist das Unsterbliche am Menschen und 3. ist das Un¬ 
sterbliche, weil das in seinen Funktionen Unermüdliche, gleichsam 
ein perpetuum mobile; es ist endlos in seiner Bewegung = Un¬ 
sterblichkeit, so wird seine Bewegung = Unsterblichkeit auch 
anfangslos sein. Aus dieser Konsequenz des neuen Unsterblich¬ 
keitsbegriffes erklärt sich die jetzt auftauchende den Svarga-Vor- 
stellungen noch fremde Theorie von der anfangslosen neben der 
schon bekannten endlosen Ewigkeit (cf. z. B. Kä. Up. 2,18: „nicht 
wird geboren und nicht stirbt der Seher“ = Atman.) 
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S 2. Im Tiefschlafe wird der Ätman frei von Vor¬ 
stellungen und Außenwelt 

Unsterblich ist der ‘Ätman aber nur, insofern er rein ist, d. h. 
frei von allem, was nicht zu seinem Wesen gehört. Im Wachen 
aber geht der Atman Verbindungen ein mit ihm fremden Elemen¬ 
ten, nämlich mit Leib und Sinnesorganen und den ihm durch 
die Tätigkeit der'Sinnesorgane zugetragenen Dingen; erst im Zu¬ 
stande des Tiefschlafes löst sich diese Verbindung, tritt dement¬ 
sprechend erst der Atman hervor „in eigener Gestalt" (Chänd. Up. 
8,12, 3). 

Ursprünglich wird in den Upanisaden dem Zustand des Wachens 
nur ein einziger Zustand, nämlich der des Schlafes schlechthin, 
gegenüber gestellt. 1 ) Bei fortschreitender psychologischer Beob¬ 
achtung erweist sich aber die Differenzierung des Schlafes in 
Traumschlaf und Tiefschlaf als notwendig. Der traumlose Schlaf, 
der Tiefschlaf allein, bildet den fundamentalen Gegensatz zum Zu¬ 
stand des Wachens. Der Traumschlaf ist nur ein Zwischen¬ 
stadium; in ihm zeigt sich noch die Struktur des Wachens neben 
der des Tiefschlafes. Dementsprechend ist von eigentlicher Bedeu¬ 
tung für die Spekulation der Upanisaden nicht der Zwischenzustand, 
sondern nur der Zustand des Tiefschlafes und der ihm parallele 
Zustand der Ohnmacht, der öfters neben ihm erwähnt wird. 

Welcher Vorgang spielt sich nun im Gebiet des Seelischen ab, 
wenn der Zustand des Wachens übergeht in den des Tiefschlafes? — 
Die Antwort lautet auf allen Stufen der Entwickelung des Atman- 
Begriffes gleich, mag man nun den Atman auffassen als präna, 
Bewußtsein, Subjekt der Wahrnehmungen oder als reingeistiges Er¬ 
kenntnisvermögen. Die psychologische Erfahrung zeigt, daß im Tief¬ 
schlafe alle Vorstellungen der Sinnesorgane aufhören — oder an¬ 
schaulich in der Sprache der Upanisaden ausgedruckt — verschwin¬ 
den. Da sie aber beim Erwachen wieder da sind, so sind sie eben 
nach der anschaulichen Vorstellung der Upanisaden mitsamt den 
Sinnesorganen in den beim Tiefschlafe allein übrigbleibenden Faktor 
während des Tiefschlafes'eingegangen und ruhen unwirksam in ihm, 
bis sie beim Erwachen wieder aus jhm hervorgehen, d. h. die Sinnes¬ 
organe wieder tätig werden und die Vielheit der Vorstellungen sich 

') z. B. Br. Up. 2, 1,10; Kaus. Up. 4, 19; Chänd. Up. 4,3,3; 0,8,1; 6,8, 2 
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wieder einstellt. — So sprechen die Upanisaden auf der präna- 
Stufe des Ätman-Begriffes davon, daß beim Tiefschlaf die Organe 
(mitsamt ihren Vorstellungen) in den präna eingehen. cf Chänd. 
Up. 4, 3, 3: «Wenn einer schläft, dann geht in den präna ein die 
Rede, in den präna das Auge, in den präna das Ohr, in den präna 
das manas .“ Und analog gehen beim Erwachen mit dem Einsetzen 
ihrer Tätigkeit die Organe wieder aus eben diesem präna hervor: 
cf. Kaus. Up. 2, 12—13: „Also gehen [wenn man nicht redet, schaut, 
hört, denkt] alle diese Gottheiten [die Organe] ein in den präna, 
ersterben im präna ; aber sie gehen darum nicht verloren, sondern 
aus ihm erheben sie sich wieder.“ 

Auf der Übergangsstufe des Ätman-Begriffes, wo man den präna 
als Atman noch nicht ganz fallen läßt, neben ihm aber schon als 
neue Größe das Bewußtsein, die prajnä, entdeckt und vorläufig 
präna mit praßä identifiziert und beide als den Atman setzt, 
wird dementsprechend von dem Ersterben der Organe und ihrer 
Vorstellungen oder von dem Einswerden der Organe und ihrer 
Vorstellungen in dem präna-jjrajnä gesprochen, cf Kaus. Up. 3,3 
(und 4, 19): „Wenn ein Mensch so eingeschlafen ist, daß er kein 
Traumbild schaut, dann ist er eben in diesem präna (sc. präna-prajnä) 
zur Einheit geworden; dann geht in ihn die Rede mit allen Namen 
ein, das Auge mit allen Gestalten ein, das Ohr mit allen Tönen 
ein, das manas mit allen Gedanken ein. Und wenn einer er¬ 
wacht, dann geschieht es, gleichwie aus einem flammenden Feuer 
nach allen Selten die Funken auseinanderstieben, daß also aus die¬ 
sem Atman alle Organe, je nach ihrem Standort, heraustreten, aus 
den Organen die Götter [die den einzelnen Organen zugeordnet 

sind] aus den Göttern die Welten.was aber der präna ist, das 

ist die prajnä und was die prajnä ist, das ist der präna. u 

Ziehen wir zunächst aus diesen wenigen angeführten Zitaten 
heraus, was sie an Grundlehren der Tiefschlaf-Spekulation ent¬ 
halten, so ergibt sich: 

1. Im Tiefschlafe bleibt, obgleich alle Tätigkeiten der Organe auf¬ 
hören, trotzdem ein Faktor bestehen — nämlich der Atman. (präna 
resp. präna-prajna). 

2. Mit den Organen verschwinden im Tiefschlafe alle Vorstel¬ 
lungen und so die ganze Außenwelt. 

3. Der allein im Tiefschlaf übrigbleibende Atman, frei von allen 
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„ersterbenden“ niederen Seelenvermögen und deren Vorstellungen, 
steht einfach d. h. rein von allem Vielheitlichen da. 

4. Der Ätman, der allein übrigbleibende im Tiefschlaf, hört in 
seiner Tätigkeit nicht auf (flammendes Feuert cf. Kaus. Up. 3,3) 
ist unermüdlich „unsterblich“ gegenüber den „sterblichen“ Organen 
(cf. Br. Up. 1,5,21) und der vergänglichen Welt. 1 ) 

5. Der an sich einfache Ätman geht beim Erwachen wieder die 
Verbindung ein mit den niederen Seelenvermögen und der Außen¬ 
welt. Sie gehört aber nicht zu seinem eigentlichen Wesen, wie es 
im Tiefschlaf zutage tritt. 

Analog der präna - resp. präna-prajnä -Stufe des Atman-Begriffes 
werden auch auf den späteren Stufen immer wieder ähnliche Bilder 
gesucht für den Vorgang, daß im Tiefschlaf der Atman allein übrig 
bleibt, die Organe gleichsam ersterben und ihre Vorstellungen auf¬ 
hören, d. h. der Atman im Tiefschlaf nicht mehr von Organen und 
Vorstellungen beeinflußt wird. 

So heißt es vom Atman als Subjekt der Wahrnehmungen, = vom 
vijnänamayah purusah, Br. Up. 2, 1, 17.,Wenn einer so einge¬ 

schlafen ist, dann hat jener vijnänamayah purusah durch seine 
Erkenntnis die Erkenntnis jener Organe an sich genommen und 
liegt im äkäsa, welcher inwendig im Herzen ist; wenn er jene ge¬ 
fangen nimmt, dann heißt es von dem Menschen, er schläft; dann 
ist gefangen der Geruch, gefangen die Rede, gefangen das Auge, 
gefangen das Ohr, gefangen das manas.“ 

Also auch auf dieser Stufe des Atman-Begriffes ist für den Zu¬ 
stand des Tiefschlafes das Freisein des Ätman von Vorstellungen 
und Außenwelt hergestellt. Die Organe erkennen nicht mehr, son¬ 
dern es bleibt nur die*objektlose Erkenntnis 3 ) des vijnänamayah 
purusah bestehen. In Konsequenz des Bestrebens, den Atman ein¬ 
fach und von allem ihm Wesensfremden frei zu machen, geht man 
jetzt so weit, daß man nun selbst den Schnitt zwischen dem präna 
und dem über ihm als Ätman erkannten Faktor, den man auf der 
vorangehenden Übergangsstufe noch nicht scharf zu ziehen wagte, 
jetzt in voller Bewußtheit vollzieht: auch der präna wird nun 
als die Einheit und Reinheit des Ätman störend von dem jetzt als 
Atman Erkannten abgetrennt, sodaß im Tiefschlafe, dem Zustand 

’) cf. Br. Up. 4, 3, 7: „Diese Welt, die Gestalten des Todes.“ 

*) Zur näheren Erklärung dieses Begriffes siehe p. 11 Anm. 2. 
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des Fürsichseins des Atman, der vißänamayah purasah getrennt 
von allen Organen und auch vom prana rein dasteht, cf. Br. Up. 
4, 3, 11: „abwerfend was des Leibes ist im Schlafe, schaut schlaf¬ 
los er die schlafenden Organe. Das niedere Nest läßt er vom prana 
hüten.“ Ebenso heißt es Chänd. Up. 8, 12, 3 vom Atman, daß „er 
im Tiefschlaf hervortritt in eigener Gestalt und nicht zurückdenkt 
an dieses Anhängsel von Leib, an welches der prana angespannt 
ist wie ein Zugtier an den Karren.“ *) 

Daß aber der Atman selbst nicht während des Tiefschlafes un- 
tätig-schlafend ruht, sondern auch dann unermüdbar in seiner Funktion 
— jetzt eben, wo er als Subjekt der Wahrnehmung gefaßt wird, 
das Erkennen, ebenso wie er als Lebenshauch das Hauchen fort¬ 
gesetzt hatte, ausübt, wird immer wieder betont, cf. z.Br. Up. 4,3,3 fg.: 
«Wenn er dann [im Tiefschlafe] nicht sieht [hört, riecht usw.] so 
ist er doch sehend, obschon er nicht sieht [hört riecht usw.] denn 
für den Sehenden ist keine Unterbrechung des Sehens, weil er 
unvergänglich ist; aber es ist kein Zweiter außer ihm da, kein 
anderes von ihm Verschiedenes, das er sehen könnte." 2 ) 

l ) Die Fortsetzung der beiden Stellen spricht davon, daß der Atman im 
Tiefschlafe aus dem Leibe heraustritt und außerhalb des Leibes umher¬ 
schweift; andere Stellen, z. B. Br. Up. 2,1,17 dagegen lokalisieren ihn aus¬ 
drücklich auch während des Tiefschlafes an einen bestimmten Ort inner¬ 
halb des Leibes (den Raum im Herzen oder das Aderngeflecht, welches das 
Herz umgibt). Die Unstimmigkeit in dieser Frage zu lösen liegt nicht im 
Interesse der vorliegenden Untersuchung. ^ 

*) Diese objektlose Erkenntnis des Erkenntnis-Atman im Tiefschlafe wird 
in den späteren Upanisaden ausführlicher behandelt und in Gegensatz 
gestellt zur objekthaften Erkenntnis während des Wachstadiums, cf. Maitr. 
Up. 6, 7; „Denn wo eine zweiheitartige Erkenntnis, da hört, siebt, riecht 
und schmeckt, berührt alles der Atman und erkennt es, wo aber eine un- 
zweiheitliche Erkenntnis ist, frei von Wirkung und Ursache und Werk, wort¬ 
los, vergleichlos, beschreibungslos, was ist das? Es ist unaussprechlich.“ 
Maitr. Up. 6,35 wird noch einmal diese aus der Tiefschlaf-Theorie ableitbare 
Unterscheidung der 2 Arten der Erkenntnis aufgenommen, wenn der Atman 
einerseits als dvaitavit = das Zweite, d. h. die Objekte erkennend und 
andererseits als savit = einswissend bezeichnet wird. — Es ist bemerkens¬ 
wert, daß diese „objektlose mit Worten unbeschreibliche Erkenntnis“, die 
aus dem Zusammenhang herausgerissen nichts weiter als ein spontanes 
mystisch - ekstatisches Erlebnis zu sein scheint, sich auch aus rationalen 
logischen und pschologischen Analogien herausentwickeln läßt: wie man den 
pratpi, das Leben als Atman unermüdbar lebend im (scheinbar) leblosen 
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In diesem Sinne heißt es dann auch vom Atman als Subjekt der 
Wahrnehmungen im Tiefschlaf: »er stehet da als Schauender allein 
und ohne ein Zweites.“ 1 ) (Br. Up. 4, 3, 32). 

Für die nächste Stufe des Atman-Begriffes, wo das Rein-geistige 
im Menschen als Atman aufgefaßt, wird, verfügen wir naturgemäß 
nicht über so häufige Ausführungen, daß der Atman im Tiefschlafe 
zum Freisein von Vorstellungen und Außenwelt und so zur Rein¬ 
heit gelangt. Abgesehen davon, daß diese Theorie über den Tief¬ 
schlaf schon für die früheren Stufen des Atman-Begriffes so oft 
betont war, daß man sie analog auch auf diese letzte Stufe der 
Atman-Entwicklung übertragen konnte, hatte sich jetzt auch der 
Atman im Wachstadium schon mit seiner fortschreitenden Ver¬ 
geistigung und Loslösung vom Leib und den niederen Seelenvermögen 
so sehr dem reinen Atman des Tiefschlafes genähert, daß es für 
diesen Atman nicht mehr nur für den Tiefschlaf hervorgehoben zu 
werden brauchte, daß er, wenn er wie im Tiefschlafe in eigener- 
Gestalt hervortritt, frei ist von Vorstellung und Außenwelt. 

§ 3. Im Tiefschlafe hört das Ich-Bewußtsein und 
die Individualität des Ätman auf 

Im Tiefschlafe sind, wie wir ausfuhrten, vom Atman alle Vor¬ 
stellungen abgefallen; die Außenwelt existiert nicht mehr für ihn. 
Und mit den Vorstellungen und den Dingen der Außenwelt hört 
jetzt auch das durch sie bedingte Bewußtsein, eine bestimmte In¬ 
dividualität zu sein, auf. Im Tiefschlafe „wenn er sich keines Dinges 
bewußt ist", (Br. Up. 2, 1, 19) „Da kennt einer doch nicht sich 
und weiß nicht: ich bin dieser, noch auch kennt er die anderen 
Wesen.* (Chlnd. Up. 8, 11,1*). In Chlnd. Up. 6, 9 und 10 wird 

Körper beobachtet hatte, so schloß man jetzt analog auf ein unermüdbares 
Erkennen auch beim Nichterkennen der Sinnesorgane. 

l ) Vgl. die vorangehende Anmerkung. 

*) Der Text fährt fort: „In Vernichtung ist er eingegangen.“ 

Daß diese letzte Konsequenz falsch ist, wird allerdings sofort anschließend 
daran gesagt, wenn auf das verwiesen wird, was trotz Vergehens des Ichs 
und der Welt noch übrig bleibt Daß etwas übrig bleibt zeigt ja, wie wir 
ausführten, die psychologische Erfahrung: Im Tiefschiaf schwindet wohl das 
Bewu sein von der Welt und vom Ich, trotzdem bleibt ein gewisses Btwas 

r 
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dieses Aufhören der Individualität im Tiefschlafe durch zwei an¬ 
schauliche Gleichnisse erhärtet: Wie die einzelnen Flüsse, wenn 
sie im Ozean sind, nicht mehr wissen: ich bin dieser Fluß, ich 
bin jener Fluß und wie im Honig die einzelnen Säfte des Honigs 
nicht mehr wissen, daß sie der Saft dieses oder jenes Baumes 
sind, so verlieren auch die Kreaturen im Tiefschlaf ihre Indivi¬ 
dualität und gewinnen sie erst beim Erwachen wieder. 

So ist also der Atman des Menschen, wenn er rein ist — und 
das ist im Tiefschlafe der Fall — ohne Ich-Bewußtsein. Diese 
Beobachtung aus dem Tiefschlaf wird wieder in gewohnter Analogie 
auch auf den Tod übertragen, cf. Br. Up. 2, 4, 12 fg. »Nach dem 
Tode ist kein Bewußtsein, denn wo eine Zweiheit gleichsam ist, da siehet 
einer den andern, da riecht einer den andern, da hört einer den andern, da 
erkennt einer den andern, wo aber einem alles zum eigenen Atman 1 ) ge¬ 
worden ist, wie sollte er da irgendwen riechen, wie sollte er da 
irgendwen sehen, wie sollte er da irgendwen hören, wie sollte er 
da irgendwen anreden, wie sollte er da irgendwen erkennen. Durch 
welchen er dies alles erkennt, wie sollte er den erkennen? Wie 
sollte er doch den Erkenner erkennen?® — Nach dem Tode hat 
also ebenso wie im Tiefschlaf die Außenwelt, »das Zweite® und 
jedes Bewußtsein von einer Außenwelt, von »einem Zweiten® und 
auch alle Individualität aufgehört, weil der reine Atman, der Er¬ 
kenner, gar kein Objekt des Erkennens, auch kein Ich-Bewußtsein, 
mehr hat. In diesem Punkte, daß nach dem Tode der Atman ohne 
Ich-Bewußtsein und Individualität ist, unterscheidet sich der $ee- 
lenbegriff der Upanisaden fundamental von fast aller abendländischen 
Theologie, für die beim Tode die Seele in ihrer individuellen 
Bestimmtheit, als Seele eines bestimmten Menschen, als Ich, als 
Persönlichkeit bestehen bleibt. 

In dieser Beobachtung der alten Upanisaden, daß beim Tief- 
Schlafe [und Tode] der reine Atman ohne Ich-Bewußtsein übrig 


übrig, aus dem beim Erwachen die Vorstellungen und so die Außenwelt und 
durch diese bedingt die Individualität wieder hervorgehen. 

x ) Hertel; Die Weisheit der Upanisaden. München 1921 p. 114, übersetzt 
an dieser Stelle — wie auch sonst — konsequent das Wort Atman mit „Ich“. 
Diese Konsequenz der Übersetzung wirkt aber irreführend, da, wie wir im 
Obigen ausführen, das, was wir landläufig unter „Ich“ verstehen, dem Atman 
dort, wo er rein zutage tritt, ja grade abgesprochen wird. 


3 
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bleibt, kann die Grundwurzel liegen für die Forderung des Sän- 
khyam nach einem Ahamkära neben dem Ätman. Der Atman, d. h. 
der Einzel-Atman ist seinem ursprünglichen Wesen nach, wie es 
sich uns im Tiefschlaf zeigt, frei von Individualität. Es muß also, 
— so folgert das Sänkhyam, — ein besonderer Faktor hinzutreten, 
der diesen farblosen unbestimmten Atman zu einer bestimmten 
Persönlichkeit, zu einem Ich macht, nämlich der Ich-Macher, der 
Ahamkära. Erst in Verbindung mit dem Ahamkära hat der Ätman 
das^Bewußtsein „ich bin dieser, mein ist dieses.“ (Maitr. Up. 2, 3). 
Dem eigentlichen Wesen des reinen Atman aber ist dieses Ich-Be- 
wußtsein fremd. Deshalb muß, wenn die Reinheit des Atman ge¬ 
wonnen werden soll, auch noch der Ahamkära vom Atman abge¬ 
löst werden, d. h. das Ich-Bewußtsein aufhören. 

Aus der Tiefschlaf-Theorie der alten Upanisaden und ohne die 
Annahme, daß von außen her fremdes Gedankengut eingedrungen 
ist, lassen sich auch noch folgende Stellen der mittleren und jün¬ 
geren Upanisaden erklären: „Nicht wird geboren und nicht stirbt 
der Seher, stammt nicht von jemand, wird auch nicht zu jemand.“ 
(Kä. Up. 2, 18) oder Svet. Up. 1,6, wo der Atman nur deshalb in 
den Kreislauf des Samsära verstrickt genannt wird, „weil er sich 
gesondert wähnt und des Rades Treiber.“ Der reine Atman ist 
nach Maitr. Up. 2, 7 „ichlos“ (nir mama) und nir ätman = (wohl) 
ichlos in Maitr. Up. 2, 4; 6, 20 und 6, 21. Alle diese Stellen 
sprechen nur den schon aus den alten Upanisaden nachgewiesenen 
Gedanken der Tiefschlaf-Spekulation aus, daß der Atman seinem 
reinen Wesen nach ohne Persönlichkeit ist. Auch in den soge¬ 
nannten Yoga- un(l Asketen-Upanifaden tritt uns immer wieder die¬ 
ser aus der Tiefschlaf-Spekulation der alten Upanisaden ableitbare 
Gedanke entgegen, daß die Reinheit des Atman erst dann erreicht 
wird, wenn das Ich von ihm abgefallen ist cf. Tejobindu Up. 3: 
„Wer Zweiheit und Ichgefühl abtut“ erreicht das Ziel des Yogin; 
und Paramahamsa“: „[für den Asketen gibt es] kein Ich, kein Du 
und keine Welt.“ — Es liegt uns wohl auch in der Leugnung des 
Ich im buddhistischen Nirväna nur eine Konsequenz dieses aus der 
Tiefschlaf-Spekulation der alten Upanisaden ableitbaren Gedan¬ 
kens vor. 

Vielleicht läßt sich überhaupt auf Grund der Tiefschlaf-Speku- 
lation noch einmal das alte Problem aufrollen, wie weit die späte- 
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ren indischen Religionssysteme Yoga, Sänkhyam und Buddhismus 
direkt in einigen ihrer Haupttheorien vom Gedankeninhalt des rei¬ 
nen alten Upanisadenstandpunkts abhängig sind. 

§ 4. Im Tiefschlafe ist der Atman frei von Leiden 
und deshalb ist er Wonne 

Im Tiefschlafe ist, wie es die Beobachtung gelehrt hatte, die 
Außenwelt und damit Freude und Schmerz, jegliches Gefühl des 
Mangels und alles Verlangen vom Atman abgefallen. Mit dem 
Aufhören der Zweiheit hört auch Furcht und Freude auf. (cf. Br 
Up. 1, 4, 2 fg.) Im Tiefschlafe ist der Ätman, wie es Br. Up. 4, 
3, 21 fg. heißt, „über das Verlangen erhaben, von Übel frei und 
ohne Furcht. .. ohne Verlangen und vom Kummer geschieden ... 
dann ist Unberührtheit vom Guten und Unberührtheit vom Bösen, 
dann hat er überwunden alle Qualen seines Herzens.“ — Die 
Brücke, die die Welt des Wachens von der des Tiefschlafes trennt, 
„überschreitet nicht Tag und Nacht, nicht das Alter, nicht der 
Tod und nicht das Leiden; nicht gutes Werk, noch böses Werk, 
alle Sünden kehren vor ihr um, denn sündlos ist diese .. . Welt. 
Darum, fürwahr, wer diese Brücke überschritten hat als ein Blin¬ 
der,'der wird sehend, als ein Verwundeter, der wird heil, als ein 
Kranker, der wird gesund. Darum fürwahr auch die Nacht, wenn 
sie über diese Brücke geht, wandelt sich in Tag, denn einmal für 
immer Licht ist diese .. . Welt.“ (Chänd. Up. 8, 4, 1 fg.) — Im 
gleichen Abschnitt der Chlnd. Up. (Chänd. Up. 8, 9, 1 fg.) wird 
dann weiter gesagt, daß der Mensch im Wachen blind, lahm, ver¬ 
stümmelt, sterblich ist; im Traum, dem Übergangsstadium zwischen 
Wachen und Tiefschlaf, „ist es doch, als wenn sie ihn bedrängten, 
als wenn er Unliebes erführe und es ist, als wenn er weinte.“ 
Im Zustande des Tiefschlafes dagegen hört all dieses Übel auf. 
„Im Tiefschlaf rühret ihn kein Übel an,“ heißt es Chänd. Up. 8,6,3. 
„Im Tiefschlaf ist der Atman der furchtlose.“ (Chänd. Up. 8, 3, 4 
und öfters.) 

So ist der Tiefschlaf der Zustand der völligen Leidlosigkeit. 

Aber ebenso wie im Tiefschlaf, obgleich alle Vorstellungen, die 
Außenwelt, das Ich-Bewußtsein negiert werden, doch etwas Posi¬ 
tives, nämlich der Atman, übrig bleibt, ebenso bleibt man jetzt 
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nicht bei der bloßen Negation von Freude und Leid, also einem 
Zustande der Indifferenz, stehen, sondern man spricht von einer 
positiven Wonne des Atman im Tiefschlafe, die allerdings anderer, 
höherer Art ist als gewöhnliche irdische Freude und Lust, cf, Te- 
jobindu Up. 8: „Es ist Wonne, doch jenseits aller Lust.“ 

Es ist mit dem Zustande des Tiefschlafes wie mit dem Zustande 
des Liebesgenusses, Wo alles Bewußtsein von der Außenwelt und 
vom Ich schwindet, aber doch das Bewußtsein bleibt, wo alles Ver¬ 
langen, Freude und Leid aufhört und doch das Gefühl einer un¬ 
endlichen Wonne bleibt. In diesem Sinne, als parallel dem Vor¬ 
gang des Tiefschlafes, ist die oft zitierte Stelle Br. Up. 4, 3, 21 zu 
verstehen: „So wie einer, von einem geliebten Weibe umschlungen 
kein Bewußtsein hat von dem, was außen oder innen ist, 1 ) so auch 
hat [im Tiefschlaf] der purusa von dem prajnatman *) umschlungen, 
kein Bewußtsein von dem, was außen oder innen ist. Das ist die 
Wesensform desselben, in der er gestillten Verlangens, selbst sein 
Verlangen, ohne Verlangen ist und vom Kummer geschieden.“ 
Dieser Zustand des Tiefschlafes, wo jedes bestimmte Vorstellen, 
wo auch das Bewußtsein der Individualität, wo jedes bestimmte 
Verlangen, überhaupt jedes Zweite aufgehört hat, hebt alle Fesseln 
der Beschränkung, alle Endlichkeit auf. cf. Chand. Up. 7, 24, 1 fg.: 
„Wenn einer ein anderes sieht, ein anderes hört, ein anderes er- 


*) cf. Cbänd. Up. 8,11, 1 „[Im Tiefschlafe] kennt einer sich selbst nicht 
und weiß nicht, ich bin dieser, noch auch kennt er die anderen Wesen.“ 
Der Atman ist aber trotzdem, bei beiden VorgSngen, im Tiefschlafe, und 
noch unmittelbarer erfahrbar in dem parallel charakterisierten Zustand 
des Liebesgenusses nicht in Vernichtung eingegangen. 

*) Unter dem präjnätman ist hier wohl nicht, wie es meistens geschieht, 
besonders von denen, die diese Stelle auf das mystische Eingehen der Seele 
zum Göttlichen deuten, der All-Ätman = das Brahman zu verstehen, ln der 
Fortsetzung dieser Stelle (Br. Up. 4, 3, 35) wird der präjnätman deutlich, wie 
es auch sonst in den Upanisaden gebräuchlich ist, als Einzel-Atman gefaßt. 
Auf diese Bedeutung weisen auch die jüngeren Upani§aden hin, die scheinbar 
auf dieser Br. Up.-Stelle fußend, den Einzel-Atman im Tiefschlafstadium präjnä 
benennen. Es ist also hier nur analog den auch sonst üblichen Bildern vom 
Eingehen des purusa — Menschen in seinen präjnätman die Rede, ebenso 
wie man an anderen Stellen davon spricht: der Mensch = purusa ist im präna 
zur Einheit geworden. Erst sekundär faßt man dieses Eingehen des Tief¬ 
schlafenden in seinen Atman als ein Werden zum All-Ätman. Darüber aus¬ 
führlicher unten p. 18 fg. 
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kennt, das ist das Beschränkte, wenn er kein anderes sieht, hört, 
erkennt, das ist die Unbeschränktheit. Die Unbeschränktheit ist 
das Unsterbliche, das Beschränkte ist sterblich . . . Die Unbe¬ 
schränktheit gründet sich auch auf ihre eigene Größe, oder wenn 
man will, nicht auf die Größe. Denn unter Größe verstehet man 
viel Kühe und Rosse, Elephanten und Gold, Sklaven und Weiber, 
Feld und Land. Aber das meine ich nicht, denn da gründet sich 
eins immer auf das andere. Die Unbeschränktheit aber ist unten 
und oben, im Westen und im Osten, im Süden und im Norden, 
sie ist die ganze Welt.“ 

Derselbe Gedanke liegt auch vor Br. Up. 4, 3. 20 wenn es heißt: 
„[Im Tiefschlafe] ist er sich bewußt: ich allein bin dieses Weltall;“ 
und Maitr. Up. 6, 20: „Vermöge seiner Ichlosigkeit ist er als un- 
ermeßbar und grundlos zu denken.“ — Diese im Tiefschlafe durch 
den. Fortfall von Vorstellungen, Außenwelt und Ich erlangte Un¬ 
beschränktheit ist erst die eigentliche Wonne, wie sie im Zustande 
des Wachens, der Zweiheit nicht erlebt werden kann: „Die Lust 
besteht in der Unbeschränktheit, in dem Beschränkten ist keine 
Lust; nur die Unbeschränktheit ist Lust. (Chlnd. Up. 7, 23). Die 
Weite ist die Freude und die Freude, das ist die Weite.“ (Chlnd. 
Up. 4, 10, 5.) 

Dementsprechend ist im Tiefschlaf, wo alles Zweite = jede Be¬ 
schränkung aufhört, die wahre Wonne cf. Br. Up. 4, 3, 32: „Dieses 
ist sein höchstes Ziel, dieses ist sein höchstes Glück, dieses ist 
seine höchste Welt, dieses seine höchste Wonne . . . Wenn unter 
den Menschen einer glücklich ist und reich, König über die an¬ 
dern und mit allen menschlichen Genüssen überhäuft, so ist das 
die höchste Wonne der Menschen . ..“ — aber tausendfach und 
millionenfach höher ist die Wonne dessen, der, wie der Atman im 
Tiefschlafe, dasteht allein und ohne Zweiten.“ 

Auf solchen Gedankengängen beruht es, wenn in der Mänd. Up. 5 
der Atman im Tiefschlaf zu den Bestimmungen „Der eins gewor¬ 
dene, durch und durch aus Erkenntnis bestehende“ auch noch 
bezeichnet wird als der sti^s Wonne bestehende, die Wonne ge¬ 
nießende.“ 1 ) 

So ist der Ätman seinem eigentlichen Wesen nach, wie es im 

l ) Erkenntnis (cif) und Wonne ( Snanda ) sind so die Attribute des reinen 
Ätman. Nimmt man noch hinzu, daß der Ätman als das Unsterbliche das 
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Tiefschlafe rein zum Vorschein kommt, übermenschliche Wonne, 
Seligkeit. Dementsprechend ist alles, was nicht ihm, d. h. seinem 
wahren Wesen entspricht, Nicht—Wonne = Leid. Kraß bringt 
dies schon Br. Up. 3, 5, 1 zum Ausdruck: „Alles, was vom Atman 
verschieden, ist leidvoll. cc Es liegt nur im konsequenten Verfolg 
dieses Gedankens, die ganze Außenwelt und das Leben als Indi¬ 
viduum, da beide, wie die Tiefschlaf-Theorie nachgewiesen, dem 
wahren Wesen des Atman fremd sind, ein Leiden zu nennen, aus 
dem nur eine Rettung möglich ist, die aus der Welt, den Vor¬ 
stellungen, den Wünschen und der Individualität^— so wie es der 
Tiefschlaf von selbst tut — fort- und hin führt zum reinen Atman. 

Vielleicht liegt also auch in der Tiefschlaf-Spekulation der alten 
Upanisaden, und zwar in ihrer noch keinen Pessimismus zur 
Voraussetzung habenden Theorie von der Wonne des unbeschrank¬ 
ten reinen Atman, eine der Wurzeln für den starren — durch 
keine Wirklichkeit in seiner Absolutheit gerechtfertigten — Pessi¬ 
mismus der späteren indischen Systeme. 

t 

§ 5. Im Tiefschlafe wird der Ätman zum AU-Ätman 

Im Tiefschlafe ist der Atman rein geworden, d. h. frei von Vor¬ 
stellungen und Außenwelt, frei von Individualität, frei von Leiden, 
frei von allem Endlichen. Sobald nun ein Einzel - Atman [im 
Tiefschlafe] so rein geworden ist, d. h. so frei geworden ist 
von all den zufälligen, nicht zu seinem wahren Wesen gehörenden 
Bestimmtheiten des Wachstadiums, ist er gleich geworden dem 
reinen Atman aller anderen Geschöpfe, dem All-Atman. „Wie rei¬ 
nes Wasser dem reinen gleicht“ (cf. Kä. Up. 4, 15) so gleicht 
jetzt der reine Einzel-Ätman dem All-Ätman in seinem Wesen. 
Und zu dieser qualitativen Wesensgleichheit kommt noch die 
quantitative hinzu. Vom } Einzel-Atman ist, wie wir sahen, im 
Tiefschlaf alle Beschränkung, alle Endlichkeit abgefallen: „er ist 
unten und oben, im Westen und im Osten, im Süden und im Norden; 
er ist die ganze Welt.“ (Chlnd. Up. 7, 25, 1). Dem Einzel-Atman 
eignet also im Tiefschlafe ebenso wie dem All-Atman Unendlich¬ 


wahrhaft Seiende (sat) ist, so ergeben sich auch schon aus der Tiefschlaf- 
Spekulation die Attribute der saccidinanda -Formel des späteren Vedanta. 
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keit. Und so ist im Tiefschlafe aller Unterschied zwischen dem 
Atman und dem All-Atman geschwunden; der Atman wird zum 
All-Ätman, er ist All-Atman; oder wie es mit der geläufigeren 
Bezeichnung heißt, er wird zum Brahman, ist Brahman. Man 
spricht auch wohl unter genauer Beibehaltung der Tiefschlaf-Vor- 
stellung entsprechend der vorgestellten Bewegung des Eingehens 
der Seele in den Tiefschlaf von einem' Eingehen des Atman zum 
Brahman. cf. Chänd. Up. 6, 8, 1: „Wenn es heißt, daß der Mensch 
schlafe, dann ist er mit dem Seienden [dem Brahman] zur Ver¬ 
einigung gelangt. Zu sich selbst ist er eingegangen, darum sagt 
man von ihm, er schläft ( svapiti) denn zu sich selbst eingegangen 
(svam aplta ) ist er.“ 

Das Werden zu Brahman, das Brahman-Sein und auch noch das 
Eingehen zu Brahman liegt also in der Konsequenz der Tiefschlaf- 
Spekulation. Daneben wird dann freilich, indem das Brahman auf¬ 
gefaßt wird als die außerhalb des Menschen existierende Gott¬ 
heit, und die Brahmanwelt aufgefaßt wird als ein außerhalb des 
Menschen existierender Himmel, von einem Eingehen des Atman 
in diese Gottheit oder in diesen Himmel gesprochen. Hier liegt 
dann aber ein Verlassen des konsequenten spekulativen Gedanken¬ 
ganges vor und eine Akkomodation an überkommene t religiöse 
Vorstellungen. 


$6. Bedeutung der Tiefschlaf-Spekulation für die 
Religion der Upanisaden und die späteren 
Religionsrichtungen 

Die auf rationalem Wege gewonnene und durchgeführte Tiefschlaf- 
Spekulation bietet günstige Anknüpfungspunkte für das religiöse^Be- 
dürfnis. Die Tiefschlaf-Theorie hatte gelehrt, wie der Atman, wenn 
er Vorstellungen und Wünsche und Leiden und das Ich von sich ab¬ 
getan hat, rein wird und identisch mit dem All-Atman = Brahman, 
und wie er in diesem Zustande der Leerheit von allem Zu¬ 
fälligen, Bestimmten, Endlichen, die höchste Wonne und Seligkeit 
genießt und die wahre Unsterblichkeit erlangt. Diese Seligkeit 
und Unsterblichkeit wird jetzt, die Freuden und die Unsterblich- 
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keit des svarga ablösend, das Ziel des religiösen Strebens. 1 ) In dem 
Werden zu Brahman, im Eingehen zu Brabman besteht jetzt die 
Erlösung. Der Weg, wie man zur Erlösung, zum Einswerden mit 
Brahman gelangt, war seit der Tiefschlaf-Spekulation vorgezeichnet, 
nämlich durch Abtun der Vorstellungen, Wünsche und des Ich 
muß man seinen Atman rein machen, damit er eins wird mit dem 
ihm wesensgleichen Brahman. Was man im Tiefschlafe sich hatte 
von selbst vollziehen sehen, nämlich das Aufhören der Vorstellungen, 
der Wünsche und des Ich, das suchte man in den an die alten 
Upanisaden anknüpfenden Religionsrichtungen künstlich hervorzu¬ 
rufen, um auf diese Weise zum Ziele der Erlösung zu gelangen. 
So bildete sich wohl der Erlösungs-Yoga, zuerst deutlich auftauchend 
in der Kithaka-Upanisad. Daß er abhängig ist von der Tiefschlaf- 
Spekulation der alten Upanisaden und daß nicht etwa umgekehrt 
eine Beeinflussung dieser Tiefschlaf-Spekulation durch Yoga-Ge¬ 
danken vorliegt, ist zweifellos, einmal aus dem historischen Grunde, 
daß die Tiefschlaf-Spekulation sich schon in aller Ausführlichkeit 
in den ältesten Upanisaden findet, die ersten Anfänge dieses Yoga 
aber erst in der zu den mittleren Upanisaden gehörenden Käthaka 
sichtbar werden, weiterhin aber auch aus dem inneren Grunde, 
daß der Tiefschlaf als der einfache, sich von selbst ergebende na¬ 
türliche Vorgang das Vorbild abgibt für den komplizierten künst¬ 
lich hervorgebrachten Yoga. Eine ausdrückliche Anerkenntnis die¬ 
ses Verhältnisses von Yoga und Tiefschlaf liegt in den Worten der 
Maitr. Up. 6, 25: „Wenn einer die Sinne wie im Schlafe nieder¬ 
gehalten durch reinheitlichstes Denken .... jenen .... schlummer¬ 
losen, alterslosen, todlosen, kummerlosen Lenker erschaut, dann 
wird er selbst zu jenem .... schlummerlosen, alterslosen, todlosen, 
’kummerlosen Lenker.“ 

Zweck der Yogatechnik ist es, genau wie es im Tiefschlaf von 
selbst geschieht, alle Vorstellungen, Wünsche und das Ich zum 
Schwinden zu bringen und so den Atman rein zu machen. Und 
zwar legt der Yoga im Gegensatz zur ursprünglichen' Tiefschlaf- 
Spekulation, in der naturgemäß das Schwinden der Vorstellungen, 
wie Hören, Sehen usw. als das der psychologischen Beobachtung 
am meisten Auffallende im Vordergrund stand, das Hauptgewicht 

*) Aus der Tiefschlaf-Theorie kann nun auch der bedeutsame Gedanke 
erwachsen, daß eine Erlösung schon zu Lebzeiten möglich sei. 
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auf das Schwinden der Wünsche, des Begehrens, der Leidenschaften. 
In der Ki. Up. 3, 3 fg. bekommen dementsprechend die Indriyas, 
die bis dahin schlechthin Organe der Wahrnehmungen »die Sinne* 
gewesen waren, unter dem Einflüsse des Yoga den Beigeschmack 
des Sinnlichen: die Sinne hemmen heißt jetzt: seine Leidenschaften 
hemmen. So bekommt unter dem Einflüsse des Yoga die erkenntnis- 
theoretische Spekulation der alten Upanisaden eine ethische Färbung, 
die auch im Asketentum, im Slnkbyam und im Buddhismus ge* 
blieben ist 1 ). 

Was der Yogin durch die dem Tiefschlaf ähnliche Versenkung 
erstrebt, sucht der Asket nicht in einzelnen Stunden der Versenkung, 
sondern in einem ständig sein ganzes Leben andauernden Zustande 
der Uninteressiertheit an Außenwelt, Leid und Freude —, von 
denen der Tiefschlaf frei macht —, zu erreichen. In diesem an* 
dauernden Zustande sind natürlich nicht wie im Tiefschlaf die Sin¬ 
neswahrnehmungen ganz ausgeschaltet, wohl aber auf ein Minimum 
in ihrer Tätigkeit herabgemindert und von jeder Beimischung von 
Leid und Freude reingehalten cf. Paramahamsa-Up. 4: „Im Schmerze 
unentwegt, in der Lust ohne Verlangen, in Begierde entsagend, 
allerwärts weder am Schönen noch Unschönen hangend, ist er ohne 
Haß und ohne Freude. Aller Sinne Regung ist zur Ruhe gekom¬ 
men, nur in der Erkenntnis verharrt er, festgegründet im Atman. 

sein Bewußtsein ist erfüllt mit dem, dessen Geschmack vollkom¬ 
mene Wonne ist. Dieses Brahman bin ich, so weiß er und hat das 
Ziel erreicht.“ 

Dieselben aus der Tiefschlaf-Spekulation ableitbaren Grundzüge 
des Weges zur Erlösung durch Reinmachen des Atman-Purusa von 
allem ihm Wesensfremden gibt für das Sänkhyam schon Maitr. Up. 
6, 30: „Der Purufa (Atman) wird, sofern er Entschließung, 
Vorstellung, Ich-Wahn als Lingam annimmt, gebunden und sofern 
das Gegenteil eintritt, erlöst. Darum soll man verharren ohne Ent¬ 
schließung, ohne .Vorstellung, ohne Ich-Wahn ; das ist das Kenn¬ 
zeichen der Erlösung, das ist hienieden der Wegführer zum Brahman.“ 

') Aber nicht, als wenn das ethische Verhalten Selbstzweck wäre; man 
tut nicht das Gute um des Guten willen, sondern will nur durch ethisches 
Verhalten die der Erlösung entgegenstehenden Hindernisse beseitigen. Das 
gute ethische Verhalten ist nur Voraussetzung, nur ein vorbereitendes Mittel 
zur Erlösung wie etwa die Atemtechnik. 
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Und im Buddhismus wird durch die Versenkung, in der der Ich- 
Wahn, alles Vorstellen, alles Begehren und überhaupt aller Inhalt 
des Bewußtseins systematisch beseitigt wird, der dem Tiefschlaf so 
ähnliche Zustand erreicht, in dem alles Vorstellen und Begehren 
und das dadurch verursachte Leiden ausgelöscht, zu nichts gewor¬ 
den ist, das Nirväna. Die Frage, ob das Nirväna nicht doch posi¬ 
tiven Gehalt hat, wird wieder näher gerückt, wenn man den dem Nir¬ 
väna so ähnlichen Zustand des Tiefschlafes, wie die Spekulation 
der alten Upanisaden ihn erklären, als Parallele heranzieht. Trotz 
Aufhörens alles Aussagbaren und trotz Aufhörens der Individualität, 
des Ichs, verbleibt im Tiefschlaf doch, wie obige Untersuchung 
zeigt, etwas Positives bestehen. 

Redaktionelle Mitteilung. Diese Arbeit erscheint im Buchhandel im 
gleichen Verlag als Sonderdruck Nr. 7 in der Reibe „Untersuchungen zur 
Geschichte des Buddhismus“. 
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Erkenntnistheorie und Logik 
nach der Lehre der späteren Buddhisten 

von 

F. I. Schtscherbazkoj 
Aus dem Russischen übersetzt von 
O. Strauß. 

(Fortsetzung von Nummer 4/6) 

Kapitel II: Die Zeit 

Parällelismus in der Auffassung von Zeit und Raum. Kilaväda. 
Die Zeit in den Upanisads. Ansichten über die Zeit im Vedanta, 
Sämkhya und Vaisesika. Polemik Prasastapädas mit den Buddhisten. 
Ansicht über die Zeit im Nyäya. Polemik Uddyotakaras mit den 
Buddhisten. Identifizierung der Zeit mit dem einzigen Gotte im 
späteren Nyäyasystem. Leugnung der Zeit als Substanz bei den 
Buddhisten. Kritik des Zeitbegriffs bei Nägärjuna. Beweis des in¬ 
neren Widerspruchs des Substanzbegriffs. Die Lehre von den „Mo¬ 
menten." Bedeutung der Momente bei den Buddhisten idealistischer 
Richtung. 


Der Analyse und Geschichte der buddhistischen Erkenntnistheorie 
wollen wir einen historischen Überblick der Lehren über Zeit und 
Raum voranschicken, wie sie zu verschiedenen Zeiten und in ver¬ 
schiedenen Kreisen in Indien bestanden haben. 

Die Buddhisten aller Richtungen, im idealistischen wie realisti¬ 
schen Sinne, hatten ihre besondere Lehre von der Zeit, die sie 
der Lehre der brahmanischen Philosophie entgegensetzten. Sam- 
kara, Mldhava u. a. stellen diese Lehre bei der Darlegung und 
Zurückweisung der buddhistischen Weltanschauung an die Spitze. 
Wenn weder Dignäga noch Dhärmaklrti noch Dharmottara sie im 
einzelnen erörtern, so liegt das daran, daß sie sie als allgemein be¬ 
kannt und gleichsam allem übrigen zugrundeliegend annehmen. 
Dagegen finden sich zahlreiche Auseinandersetzungen und Wider¬ 
legungen dieser Lehre in brahmanischen Quellen. Was aber die 
Lehre vom Raum betrifft, so haben wir bis heute nur abgerissene 
und nicht völlig klare Spuren davon, wie die Buddhisten realisti- 
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scher Richtung ihn verstanden. Für die Buddhisten idealistischer 
Richtung hatte diese Frage keine Bedeutung, da hier offenbar nicht 
die Lehre vom Raum Ausgangspunkt des Idealismus war, sondern 
andre Argumente. Wenn das Nichtsein der Außenwelt festgestellt 
war, ergab sich die Nichtrealität des Raumes daraus von selbst. 
In ihren Anschauungen über das Problem von Raum und Zeit 
stehen die Buddhisten ebenso wie in allen ihren philosophischen 
Anschauungen in naher Abhängigkeit von den vorangehenden, unter 
den Brahmanen entwickelten Spekulationen. Viele von ihnen über¬ 
lebten den Buddhismus und herrschen bis heute in den zeitgenössi¬ 
schen philosophischen Schulen Indiens. Hier begegnen wir Auf¬ 
fassungen von der Zeit als einer besonderen Substanz, die Ver¬ 
bindung mit den Objekten eingehen kann, oder als einer Eigen¬ 
schaft der Objekte; wir finden eine Lehre von der absoluten Zeit, 
der Anfangsursache alles Seienden, und von verschiedenen Zeiten; 
endlich hatte die buddhistische Lehre, die die Realität der Zeit 
leugnete, offenbar auch als Vorgängerin eine ähnliche Lehre in 
nicht-buddhistischen Kreisen. 61 ) Parallel damit existierte eine Lehre 
von dem einen absoluten Raum und von der Nichtexistenz des 
Raumes. Aber das Verständnis der ursprünglichen Lehre vom Raum, 
wie sie sich in einigen Systemen auch in späterer, nachbuddhisti¬ 
scher Zeit findet, wird schwierig durch die Schwankungen in der 
Terminologie. Außer dem Ausdruck dis »der Raum,“ „die Him¬ 
melsrichtung* gibt es den Ausdruck 2/täs a, der grenzenlose Raum, 
der ganz verschieden verstanden wird: manchmal ist er Symbol 
der Grenzenlosigkeit überhaupt, und als solcher umfaßt er Zeit und 
Raum; manchmäl bezeichnet er dagegen nur die Unveränderlich¬ 
keit, die Abwesenheit des Wechsels; manchmal finden sich beide 
Ausdrücke dis und äkäia, nebeneinander zur Bezeichnung zweier 
besonderer Substanzen, deren gegenseitiges Verhältnis nicht ganz 
klar ist. Manchmal aber bedeutet äkäia eine besondere Substanz: 
„Äther,“ Träger des Tones. Der Ton wird zu den Eigenschaften 
und nicht zu den Substanzen gerechnet; folglich mußte es eine 
Substanz als Träger dieser Eigenschaft geben. Eine solche Substanz 
war nur der Äther, aber seine Existenz wurde durch die Existenz 
des Tones bewiesen, wovon später die Rede sein wird. Infolge 
dieses Umstandes war in Indien nie voller Parallelismus in der 
Behandlung der Probleme von Raum und Zeit. 
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Die Lehre von Zeit und Raum hat ihren Ausgangspunkt nicht 
in einem der sechs Hauptsysteme, obwohl sich alle bei diesem oder 
jenem Anlaß vorübergehend mit diesen Problemen beschäftigen. 
Die meiste Aufmerksamkeit wird ihnen im Vaisesika geschenkt, wo 
Zeit und Raum zu den neun Substanzen gehören und als solche 
behandelt werden. 

Aber unter den vielen philosophischen Systemen, die in histori¬ 
scher Zeit nicht mehr existierten, weil sie mit andern allmählich 
zusammengeflossen oder vergessen waren, ist eins, das sich direkt 
»Philosophie der Zeit“ (käiaväda) nennt. Wir haben Grund zur 
Annahme, daß sie recht verbreitet war, da sie oft im Epos und in der 
buddhistischen und jinistischen Literatur erwähnt wird. Sie war 
auch in systematischer Form ausgearbeitet. Es hat sich die Nach¬ 
richt gefunden, daß Lehrbücher dieses Systems existierten ,, ). 

Worin diese Lehre von der Zeit eingeschlossen war, ist bei der 
Dürftigkeit der Nachrichten schwer zu sagen. Im Epos wird die 
Zeit gepriesen als die Ursache alles Seienden, die Ursache von 
Geburt und Tod, der Faktor, der alles Leben lenkt. In der systema¬ 
tischen Form dieser Lehre wurde die Zeit, wie aus Spuren bei 
dem jinistischen Kompilator Malayagiri hervorgeht' 4 ), anerkannt als 
der absolute Anfang der ganzen Welt, als der Uranfang des Seins, 
wobei damals schon die Frage erörtert wurde, ob die Zeit ein ein¬ 
ziger, ewiger, alles umfassender, unveränderlicher Urgrund ist oder 
ob sie sich in verschiedene Zeiten, in Zeitteile teilt. Wenn sie 
ein ewiges und unveränderliches Sein ist, so kann sie nicht Ur¬ 
sache der mit der Zeit sich verändernden Erscheinungen sein. Zur 
Erklärung des Wechsels der Erscheinungen wurde die Existenz 
einer andern, veränderlichen Zeit angenommen,. die die absolute 
Zeit begleitet und ergänzende und begleitende Ursache ist, indem 
sie den Wechsel der Erscheinungen und ihre zeitliche Folge be¬ 
dingt Aus dieser Nachricht kann man ersehen, daß jene logischen 
Widersprüche, mit denen der Begriff einer dauernden Zeit ver¬ 
bunden ist, in Indien schon in sehr alter Zeit bemerkt wurden. 
Wir werden auch in späterer Zeit auf Versuche treffen, den Wech¬ 
sel der Erscheinungen durch begleitende Ergänzungsfaktoren zu 
erklären, da die dauernde Zeit oder die Substanz von dauerndem 
Sein als dafür unzureichend erkannt wurde. In historischer Zeit ist 
von dieser Philosophie nichts übrig, sie war entweder vergessen 
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oder, was wahrscheinlicher ist, mit der Astronomie zusammen- 
geflossen. Srldhara verweist bei der Feststellung, daß die Zeit in 
Momente, Sekunden usw. bis zu den großen Weltperioden ein¬ 
schließlich zerfällt, auf Mathematik und Astronomie, wo diese 
Lehre im einzelnen entwickelt sei. 

Der Begriff der absoluten Zeit als des höchsten Anfangs der 
Weltschöpfung lebt nach seinem Verschwinden aus der allgemeinen 
theoretischen Philosophie fort in der Religion, dieser ewigen Be¬ 
gleiterin der Philosophie. Eine der Formen des Gottes Siva trägt 
den Namen Mahäkäla d. h. große Zeit, seine Gemahlin ist die 
böse Göttin Kall. Diese Gottheiten sind Symbole der Zerstörung 
und des Todes, Kala selbst bedeutet auch Tod. Der Gott Visnu 
wird auch mit der Zeit identifiziert. 

In den Upanisads findet sich verhältnismäßig sehr wenig Be¬ 
trachtung über die Zeit. In der Maitrlyana-Upanisad findet sich 
die älteste Erwähnung der These von der Flüchtigkeit alles Seien- 
dden (sarvam ksayisna), welche in der Folge die Grundthese de 
Buddhismus wurde. Tatsächlich wird die Zeit in diesem Werke 
betrachtet einerseits als eingeteilt in kleinste Teilchen, andrer¬ 
seits in gröbere Einheiten: Jahr, Jahreszeiten, Monate usw. Die 
Überlegungen hinsichtlich der Zeit vereinigten sich wissenschaft¬ 
lich mit der Zeitberechnung nach den himmlischen Gestirnen, und 
die Philosophie geht so in Astronomie über. Aber das hindert das¬ 
selbe Werk nicht, die Zeit mit der geistigen Weltsobstanz, dem 
Brahman, zu identifizieren. Es macht auch, wiewohl sehr unbe¬ 
stimmt, einen Unterschied zwischen der absoluten und der end¬ 
lichen, in Teile eingeteilten Zeit; mit der geistigen Substanz, dem 
Wesen der ganzen Welt, identifiziert sie die erste wie die zweite. 
In der Brhadäranyaka-Upanisad wird eine gewisse andere Beziehung 
der Zeit zu Brahman geschildert. Brahman ist das Wesen und 
der Uranfang alles Seienden, aus ihm ging zuerst der Raum her¬ 
vor, und darauf erst aus dem Raum die Zeit. Die Zeit wird hier 
nicht mit Brahman identifiziert, sondern geht aus ihm hervor, 
und zwar nicht unmittelbar, sondern durch Vermittlung des äkäsa ; 
sie liegt zu Brahmans Füssen, wie sich der Verfasser dieser Upanisad 
poetisch ausdrückt. Das Hervorgehen der Zeit aus dem äkäsa 
wurde auch, wie wir sehen werden im Sämkhya angenommen. 
Diese Theorie ist der Grund dafür, daß sich das Vedanta- 
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System in seiner späteren Form überhaupt nicht mit dem Zeit¬ 
problem beschäftigt. Weder bei Bädaräyana noch bei Samkaräcirya 
, finden wii 1 irgend welche Überlegungen über die Zeit, während 
äkäsä seinen bestimmten Platz in ihrer Weltanschauung hat und 
seine Beziehung zu Brahman bei ihnen ausführlich erörtert wird. 
Indessen, wenn man auch zugeben kann, daß Bidaräyana noch 
auf dem alten Standpunkt der Upanisads und des Sämkhya stand 
und meinte, daß äkäsa Zeit wie Raum in sich befaßt, so kann 
man sicher nicht einräumen, daß Samkara auf demselben Stand¬ 
punkt gestanden habe. Zwar verbreitet er sich niemals über die 
Zeit, aber dazu lag für ihn auch keine Notwendigkeit vor. Seine 
Anschauung von der Zeit ist von selbst klar, wenn man seinen 
besonderen Standpunkt beachtet: er identifiziert die Welt der Er¬ 
scheinungen, in der alles mit der Zeit wechselt, mit der geistigen 
Substanz, dem Brahman, in dem es Wechsel der Erscheinungen 
und der Zeit nicht gibt. Zwar fällt Samkara grausam über die 
Buddhisten her, die die Realität der Außenwelt leugnen**), aber 
er selbst erkennt diese Realität nur vom empirischen Standpunkt 
an. In Wirklichkeit existiert nur das eine Brahman, und dies ist 
keiner Veränderung unterworfen. Von diesem Standpunkt aus gibt 
es folglich überhaupt keine Zeit, denn es gibt weder einen Wech¬ 
sel der seelischen Erscheinungen noch eine Veränderung in den 
äußeren Objekten. Diese Ansicht kommt also der buddhistischen 
Leugnung der Zeit nahe 66 ). Vom empirischen Standpunkt aber 
werden sowohl die Existenz des Wechsels der seelischen Erschei¬ 
nungen als auch die Veränderungen in der Außenwelt anerkannt 
Von diesem Standpunkt schafft Brahman die sichtbare Welt, lenkt 
sie und zerstört sie provisorisch, wobei der Prozeß dieser periodi¬ 
schen Schaffung und Vernichtung der Welt unzählige Male in der 
unendlichen Zeit wiederholt wird. Von diesem empirischen Stand¬ 
punkt wird anerkannt, daß die einzelnen Seelen von Brahman ge¬ 
sondert existieren und ewig sind, indem sie von einem Leben ins 
andere übergehen. Vom metaphysischen Standpunkt aber ist zwi¬ 
schen den Einzelseelen und Brahman kein Unterschied, sie sind 
identisch. In der Anerkenntnis der Ewigkeit der Kreisbewegung 
des seelischen Lebens stimmt Samkara wiederum mit dem Bud¬ 
dhisten überein. Zwar widerlegt er hier die buddhistische Lehre, 
aber seine Polemik hat mehr den Zweck, die Frage zu verdunkeln 
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als aufzuklären. Im Wesentlichen aber unterscheiden sich die bei¬ 
den Lehren hinsichtlich des seelischen Lebens nicht viel von 
einander. 67 ) Der Unterschied liegt nur darin, daß Samkara vom 
metaphysischem Standpunkt dies psychische Leben als Illusion an¬ 
sieht, bei den Buddhisten idealistischer Richtung aber gilt der 
Wechsel der seelischen Erscheinungen als real bestehend. 

Die Ansichten des Simkhya ergaben sich direkt aus den Grund¬ 
sätzen dieses Systems. Die ewige ursprüngliche Materie ( pradhana) 
hat zwei Eigenschaften, Zeit und Raum. Wie die Materie selbst 
sind diese Eigenschaften allumfassend und ewig. Außer der Seele 
und der ursprünglichen Materie ist alles übrige nicht ewig, heißt 
es in den Samkhyasütras (5, 72). Nicht ewig sind auch alle Pro¬ 
dukte der Materie, aus denen die Welt der Erscheinungen be¬ 
steht. Für die wechselnde Welt der Erscheinungen waren die Zeit 
und der Raum, welche als Eigenschaften der ursprünglichen Materie 
galten, nicht ausreichend, und deshalb wird die Existenz einer 
andern Zeit und eines andern Raumes, die nicht ewig und nicht 
allumfassend sind, angenommen; sie sind Produkte des akasa d. h. 
des Äthers oder Weltraums. Sofern die Zeiten und die Räume 
begrenzt sind, entspringen sie aus akasa durch die Vereinigung 
des letzteren mit diesen oder jenen Substraten ( upadhi); sie sind 
nichts als akasa, sofern er durch ein bestimmtes Substrat begrenzt 
ist. Wenn das Substrat des akasa ein Objekt der Außenwelt ist, 
so ergibt sich der begrenzte Raum; wenn aber die Bewegung der 
himmlischen Gestirne Substrat ist, so ergibt sich die Zeit. Die 
Anhänger des Simkhya wenden sich gegen die Vaisesikas, welche 
behaupten, daß eine endlose Zeit existiert, die unter dem Einfluß 
von Substraten ( upadhi), nämlich der Bewegungen der Himmels¬ 
körper, in verschiedene Zeiten eingeteilt wird; nach ihrer Mei¬ 
nung besteht die Zeit aus durch die Bewegung der Gestirne ge¬ 
schaffenen Teilen, und außer dieser aus Teilen bestehende Zeit 
gibt es überhaupt keine Zeit. Dagegen existiert nach Ansicht der 
Vaisesikas unabhängig von den gesonderten Zeitteilen noch die 
eine ungeteilte Zeit. Hätten die Sämkhyas mit den Vaisesikas 
die Existenz einer ungeteilten Zeit zugegeben, so hätten sie 
auch ihre Ewigkeit zugeben müssen, das aber wäre unvereinbar 
gewesen mit ihrem Grundsatz, daß es nur zwei ewige und von 
allem unabhängige Substanzen gibt, die ewige Materie und die 
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ewige Seele, alles übrige aber nicht ewig ist. Auf den Einwand 
der Vaisesikas, daß Zeit, Raum und akäsa auch ewig seien, ant¬ 
worten die Sämkhyasütras ausweichend nur mit Wiederholung der 
Behauptung, nur die eine Materie sei ewig, und zur Bekräftigung 
verweisen sie auf die ultima ratio der brahmanischen Philosophie, 
die heilige Schrift. Wenn so die alleinige Ewigkeit der Materie 
als bewiesen gilt, ergibt sich als Folge, daß die Zeit nicht ewig 
sein kann. Hier treffen wir wie beim Kälavada in der Ent¬ 
scheidung des Problems auf die Schwierigkeit, daß diese Zeit 
entweder eine ewige Substanz ist oder dem Wechsel der Erschei¬ 
nungen inhäriert. Überhaupt werden die Probleme von Zeit und 
Raum im Samkhya nur beiläufig und sehr oberflächlich behandelt; 
die aus jenen Ansichten hervorgehenden Widersprüche sind nicht 
gelöst. Materie und Seele sind ewig und allumfassend, folglich 
stehen sie in Verbindung (sambandhd) mit allen Zeiten und allen 
Örtern. Die Seele ist das mit allen Zeiten vereinigte Substrat 
Indessen sind Raum und Zeit als a/cäia-Produkte nur zweitrangige 
und abhängige Faktoren in der Welt. Offenbar haben wir hier eine 
Vermischung zweier Standpunkte, die nicht zur Übereinstimmung 
gebracht sind. Daß Zeit und Raum Produkte des akäsa sind, ist 
die alte Anschauung, die aus den Upanisads in das System über¬ 
gegangen ist. Die Anschauung aber von Zeit und Raum als Eigen¬ 
schaften der Urmaterie ( prakrtiganavisesa) ist eigentlich die wahre 
Anschauung des Samkhya, die aber nicht weiter entwickelt wor¬ 
den ist. 

Das Vaisesika rechnete die Zeit zu den Substanzen (dravya). Solche 
Substanzen gab es im ganzen neun: Erde, Wasser, Feuer, Luft, 
Äther (akäsa ), Zeit, Raum, Seele und Intellekt. „Substanz* wird 
definiert als die mit Eigenschaften und Aktivität begabte inhärente 
Ursache der Erscheinungen (kriyäganavat samävayikäränam). „Zeit* 
wird definiert als die Substanz, die wir nicht unmittelbar durch 
die Sinne wahrnehmen, sondern deren Existenz wir aus ihren 
Merkmalen erschließen. Diese Merkmale sind die folgenden: Auf¬ 
einanderfolge, Gemeinschaftlichkeit, Langsamkeit oder Schnellig¬ 
keit der Erscheinungen. Auf die Frage, warum denn die Zeit Sub¬ 
stanz und insbesondere ewige Stubstanz sei, antwortet Kanida mit 
dem Hinweis auf seine Überlegungen hinsichtlich einer anderen 
Substanz, der Luft. Die Luft ist zwar für das Auge nicht sichtbar 
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aber wir können sie fühlen. Dies Erfühlen ist von besonderer Art, 
indem es sich unterscheidet von dem, durch das wir die sichtbaren 
Substanzen Erde, Wasser, Feuer wahrnehmen. Das Wahrnehmen 
ohne Sehen ist das Merkmal der Luft. Die Existenz der Luft er¬ 
schließen wir also aus ihren unsichtbaren Merkmalen. Gerade 
ebenso erschließen wir auch die Existenz der Zeit aus ihren un¬ 
sichtbaren Merkmalen, die im Wechsel der Erscheinungen usw. be¬ 
stehen. Alles, was Eigenschaft, Merkmal hat, ist Substanz, daher 
muß die Zeit, die die erwähnte Eigenschaft hat, zu den Substanzen 
gerechnet werden. Die Zeit ist ebenso ewig wie die Luft, da auch 
die Luft als ewig gilt in dem Sinne, daß sie auch nach der periodi¬ 
schen Weltzerstörung und ihrer Neuschaffung weiter existiert. 6 *) 
Aber offenbar fühlte der Sütraverfasser, daß er durch die Annahme 
einer unsichtbaren Substanz einen gefährlichen Weg beschritt, und 
deshalb nimmt er zur größeren Bekräftigung seiner Ansicht Zuflucht 
zu der gewöhnlichen ultima ratio und verweist auf die hl. Schrift. 
So rechnet Kanada in seinen Sütras die Zeit zwar zu den materiellen 
Substanzen, aber er fühlt gewisse Schwierigkeiten, die bei der ein¬ 
gehenden Entscheidung der Frage entstehen. Die späteren Anhänger 
des Systems in der nachbuddhistischen Epoche sprechen entschie¬ 
dener. Die Reaktion gegen den buddhistischen Idealismus hatte 
eine entschiedenere Betonung des ins Schwanken geratenen Rea¬ 
lismus zur Folge und eine geflissentliche Ignorierung der Wider¬ 
sprüche, zu welchen er führte. 

Auf demselben Standpunkt steht auch die Philosophie der Jainas. 
Sie nehmen die Zeit als Substanz (dravya), aber unterschieden von 
den übrigen Substanzen (< astikuya) dadurch, daß sie keinen Raum 
erfüllt 6 *). 

Der folgende Schriftsteller der Vaisesika-Schule, Prasastapäda, 
gehört schon zur nachbuddhistischen Epoche. Im Allgemeinen die 
Definition Kanidas befolgend ergänzt er sie und verteidigt sie gegen 
die Buddhisten. Er sagt: „Die Zeit ist das, was als Merkmal die 
Vorstellung des Fernen und Nahen, 61 ) des Gemeinsamen und Nicht¬ 
gemeinsamen, des Langsamen und Schnellen besitzt. Wenn in 
diesen Objekten nach der ersten Vorstellung weitere, von der ersten 
Vorstellung verschiedene entstehen, so ist ihre Ursache die Zeit* 6 ). 
Sie ist auch Ursache für den Anfang des Seins und das Ende aller 
Dinge, da dies zeitliche Bestimmungen sind. Sie ist Ursache, daß 
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wir von dem Moment, der Minute und den übrigen Zeiteinteilungen 
sprechen.“ 

Ferner zählt Prasastapäda die verschiedenen, der Zeit als Substanz 
eigentümlichen Eigenschaften auf; er findet fünf: Zahl, Umfang, 
Besonderssein (prthaktva), Fähigkeit in bestimmte Zeiten vereinigt 
und getrennt zu werden. Der zweite Teil der Definition richtet sich 
gegen die Buddhisten. Wie wir sehen werden, leugneten die Bud¬ 
dhisten die Existenz der Zeit nicht nur als Substanz sondern auch 
überhaupt als fließendes Sein. In jedem Objekt hat der folgende 
Moment nach ihrer Theorie nichts mit dem vorangehenden gemein. 
Darauf sagt Prasastlpäda, daß die Zeit die Ursache ist, vermöge 
deren im Objekt nach dem ersten Moment folgende auftreten, d. h. 
die Zeit ist Ursache der Möglichkeit des fließenden Seins. Zur 
Erklärung dieser Worte sagt Sridhara* 3 ): „Einige behaupten (vgl. 
die Slmkhyaansicht oben), daß, wenn wir das größere und geringere 
Alter des Alten und Jungen unterscheiden, die Ursache dafür (nicht 
die Zeit) sondern die> größere oder geringere Zahl der Sonnen¬ 
wenden sei. Aber das ist sicher nicht der Fall. Zwischen dem Um¬ 
kehren der Sonne und dem Lebensalter ist kein Zusammenhang. 
Es kann aber nicht zugegeben werden, daß die Ursache nicht in 
Verbindung mit der Wirkung steht. Die Gleichzeitigkeit, sagen 
andere, ist das gemeinschaftliche Sein (unabhängig von der Zeit). 
Das ist nicht richtig, denn wenn es keine Zeit gibt, kann es auch 
kein gemeinschaftliches Sein geben. Man sagt: Wenn bei irgend 
einem Geschehen die Objekte sich in gegenseitiger Beziehung be¬ 
finden, dann heißt das die Gemeinschaftlichkeit ihres Seins.* 1 ) Das 
ist falsch, da das, was weder erschienen, noch vorhanden, noch 
geschwunden ist, nicht in Wechselbeziehung sich befinden kann, 
und die Seinsbeziehung von gleichartigen Objekten (in Abhängig¬ 
keit von einander) nicht das Fehlen der Zeit beweist. Ebenso 
müssen auch die Begriffe wie abwechselndes Sein u. a. erklärt 
werden. Wenn die Frage aufgeworfen wird, wie die eine unteilbare 
Zeit verschiedene Vorstellungen hervorbringe (der Gemeinschaft, 
der Aufeinanderfolge usw.), so wird das jedesmal durch die Ver¬ 
schiedenheit in der Gesamtheit aller Bedingungen der gegebenen 
Erscheinung erklärt, unter denen auch die Zeit von Bedeutung ist. 
Wenn wir durch einen Erkenntnisakt das Auftauchen einer und das 
dauernde Sein einer andern Vorstellung wahrnehmen, so erzeugt 
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die Zeit unter Mitwirkung dieses Erkenntnisaktes den Begriff ihrer 
beziehentlichen Nähe oder Ferne.* 6 ) Wenn ferner diese Zeit in dem 
einen Erkenntnisakt die Wahrnehmung des Erscheinens mehrerer 
Objekte (zugleich) oder ihrer Wirkungen begleitet, dann erzeugt sie 
den Begriff der Gleichzeitigkeit. Wenn ferner die Zeit die Wahr¬ 
nehmung einer größeren oder geringeren Menge von Momenten 
des Seins vermittelt, die zwischen Erscheinen und Verschwinden 
irgendeiner Sache eingeschlossen sind, dann ergibt sich der Begriff 
der Schnelligkeit oder Langsamkeit; auf diese Weise ist dies in 
jedem einzelnen Falle zu erklären.* 

„Aber man könnte uns erwidern: Wir sind einverstanden, daß 
alle diese Vorstellungen (von Aufeinanderfolge oder Gleichzeitig¬ 
keit) in Abhängigkeit von besonderen Ursachen entstehen. In die¬ 
sem Falle ists mit der Zeit zu Ende (d. h. man braucht ihre Exi¬ 
stenz nicht anzunehmen). — Nein! Wenn es keine Zeit gäbe, dann 
könnte keine Erscheinung auftauchen; denn erstens hat das, was 
ewig exisistiert, wie z. B. der Raum ,keinen Anfang, und das, was 
überhaupt nicht existiert, wie z. B. Hörner am Menschenkörper, 
ebensowenig einen, und es hat ihn nur das, was früher nicht exi¬ 
stierte, jetzt aber existiert. Wenn es keine Zeit gäbe, so hätte das 
Wort „früher/* welches das jeder Erscheinung vorhergehende Nicht¬ 
sein bezeichnet, keinen Sinn, und man könnte keinen Unterschied 
zwischen Sein und Nichtsein machen, folglich könnte nichts in der 
Welt erscheinen. Wie kann aber eine Vorstellung eine Bestimmung 
in Abhängigkeit von der Zeit empfangen, wenn die letztere nicht 
durch die Sinne wahrgenommen wird? Auf diese Frage anwor- 
ten einige (die Buddhisten sind gemeint) folgendermaßen: Wenn 
eine zeitbestimmte Vorstellung erzeugt wird, dann ist die Zeit ihre 
Ursache in demselben Sinne, in welchem auch die Tätigkeit der 
Sinnesorgane Vorstellung hervorrufende Ursache ist; sie ist nicht 
ihre Ursache in dem Sinne, in welchem ein äußeres Objekt, z.B. 
ein Stock, Ursache des Entstehens der Vorstellung eines Stockes 
ist. — Das ist Unsinn: Unsere Erkenntnis, deren ganzes Wesen 
im Schaffen klarer Vorstellungen (von Objekten der Außenwelt) 
besteht, kann keine anderen Bestimmer haben als die, welche aus 
der Berührung mit den Objekten der Außenwelt entstehen. Deshalb 
beantworten wir die oben gestellte Frage anders. Den Unterschied 
in dem äußeren Anblick eines Alten und eines Jungen bemerkend 
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schließen wir, daß die Ursache (dieses Unterschiedes) ihr Zusam- 
hang mit der Zeit sein muß und danach erscheint bei uns die 
Vorstellung von ihnen, die die zeitlichen Bestimmungen enthält.“ 
Der Sinn der hier zitierten Erwiderung gegen die realistische Auf¬ 
fassung der Zeit als eines äußeren Faktors, der in uns bestimmte 
Vorstellungen hervorruft oder ihnen besondere Bestimmungen gibt, 
liegt darin, daß die Zeit von der Außenwelt weg ins Innere ver¬ 
legt und als subjektiver Faktor festgestellt wird, von dem die Ein¬ 
ordnung der Vorstellungen in die zeitliche Folge abhängt. Die Zeit 
ist ebenso Quelle unserer Erkenntnis als unsres Gefühls, sagt der 
unbekannte Gegner, der nach der Gewohnheit indischer Schriftsteller 
nicht mit Namen genannt wird. Das bedeutet nichts andres, als 
daß die Zeit nur Form ist oder eine der Formen, in denen der 
sinnlichen Seite unserer Erkenntnis die Objekte der Außenwelt 
erscheinen. Diese Anschauung steht der buddhistischen Leugnung 
der Zeit sehr nahe. Wie wir unten sehen werden, leugneten die 
Buddhisten die Existenz einer äußeren, Zeit genannten Substanz. 
Es gibt keine Zeit (kälo nästi ), sagten sie und verstanden darunter 
sicherlich ihr Nichtsein als besondere Substanz, die von außen auf 
unser Bewußtsein wirkt. Auf die Vaisesikas indessen wirkte die 
buddhistische Kritik der realistischen Zeitauffassung umgekehrt. 
In den Sütras des Kanada ist noch klar zu sehen, daß ihr Autor 
Schwierigkeit empfand, gleichsam die Unbeholfenheit in der Zu¬ 
rechnung der Zeit zu derselben Gruppe von Substanzen fühlte, der 
er auch die andern äußeren Substanzen zuteilt. In der Epoche des 
Zusammenstoßes mit dem Buddhismus und besonders unter dem 
Einfluß der Polemik mit ihnen blieben die Vaisesikas, getrieben 
durch die Reaktion gegen den buddhistischen Idealismus, nicht nur 
bei der früheren Anschauung, sondern sie wurden noch dreister 
in ihrem Realismus. Sie behaupten, die Zeit ist eine äußere ma¬ 
terielle Substanz ( sthulakala , kalapinda) y wir sehen sie zwar nicht 
mit dem Auge, aber wir können ihre Existenz erschließen auf 
Grund jener Veränderungen in den Körpern und jener zwischen 
ihnen bestehenden Wechselwirkung, die durch die Berührung dieser 
Körper mit der Zeit zustande kommt. Srldhara sagt geradezu, daß 
die Außenwelt die einzige Quelle unserer Erkenntnis ist; des¬ 
halb muß sich alles, was in unserer Erkenntnis ist, vorher in 
der Außenwelt finden lassen; da in den Vorstellungen Zeit ist, so 
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muß sie auch in der Außenwelt sein. Der ursprüngliche nicht ganz 
sichere Realismus des Kanada erhält bei Prasastapada einen be¬ 
stimmteren Ausdruck. 

In den Sütras des Nyayasystems wird die Zeit nicht von dem 
Platze genommen, den sie in dem verwandten Vaisesikasystem ein¬ 
nimmt. Von Substanzen werden nur fünf aufgezählt; sie fallen 
zusammen mit den fünf ersten Substanzen des Kanada, aber sie 
haben eine etwas andere Bedeutung als die Elemente der Materie 
(bhuta). Zeit und Raum werden beiläufig erwähnt; sie sind ewige 
und allumfassende Substanzen, die gleich wie der Äther (! äkäsä ) 
alles durchdringen. In diesem System werden sogar die Substanzen 
in ewige und nichtewige, allumfassende und nicht-allumfassende 
eingeteilt, wobei Zeit und Raum zu den ewigen und allumfassen¬ 
den gehören 96 ). Vätsyäyana fügte zu diesen fragmentarischen An¬ 
gaben Gotamas nichts hinzu. Der folgende Autor dieser Schule, 
Uddyotakara, gehört in die Epoche, in welcher die Logik das Schlacht¬ 
feld zwischen Naiyäyiks und Buddhisten bildete. In seinem Werke 
finden wir Polemik gegen die buddhistische Auffassung der Zeit 
und zusammen damit Beweise für die besondere Zeitanschauung 
als Argument in der Polemik mit dem Buddhismus. Er kommt zu 
derselben Definition der Zeit, wie sie Prasastapada gibt, und ent¬ 
lehnt von ihm Argumente. Da Gotama kein Sütra über die Zeit 
hat, so muß Uddyotakara die Polemik mit den Buddhisten über 
diese Frage auf jene Sütras gründen, die über den Schluß handeln. 
Mittels des Schlusses, so lehren die Naiyäyiks, wird die Existenz 
des Objekts zu allen drei Zeiten erkannt, während Wahrnehmung 
nur bei einem Objekt in der Gegenwart Erkenntnisquelle sein 
kann. Zitieren wir diese interessante Polemik 67 ): 

»Wir behaupten, das Objekt des Schlusses liegt in allen drei 
Zeiten, da wir ein gegenwärtiges, vergangenes und zukünftiges 
Objekt erschließen können. Darauf antworten uns (die Buddhisten), 
die Zeit selbst existiere gar nicht. Wir erwidern: Nein, denn das 
läßt sich nicht beweisen. Es gibt ja keinen direkten Beweis für 
die Nichtexistenz der Zeit.“ 

(Buddhist): »Beweist denn nicht die Tatsache, daß wir die Zeit 
nicht direkt wahrnehmen, ihr Nichtsein?“ 

(Naiyäyik): »Das ist nicht beweisend, da wir sie manchmal wahr¬ 
nehmen. Die Nichtwahrnehmung geht ja aus drei verschiedenen 




Von F. I. Schtscherbazkoj 


287 


Ursachen hervor' 8 ); in dem vorliegenden Falle kann man aus der 
Nichtwahrnehmung der Zeit nur auf die Unzureichendheit der die 
Wahrnehmung hervorrufenden Faktoren schließen und nicht auf 
das Fehlen des einen und des andern (der Wahrnehmung und des 
Objekts). Warum sagst du aber, die Zeit existiere zweifellos nicht?* 
(Buddhist): «Diese Nichtwahrnehmung wird hervorgerufen durch 
das Nichtsein der zugrunde liegenden Objekts-Wahrnehmung, das 
ist der Sinn unsrer Behauptung (die Zeit existiere nicht).* 
(Naiyiyik): „In diesem Falle bringst du keinen Grund, denn er 
ist in deiner Behauptung enthalten (die Zeit ist nicht, weiK sie 
nicht ist). Der Grund steckt in der Behauptung selbst. (Außerdem, 
gibt es einmal zeitliche Bestimmungen, so muß auch eine Substanz 
existieren, die die Bestimmungen trägt) ohne Substanz können ja 
keine Eigenschaften existieren, da sie sonst kein Substrat hätten 
(und so keine Eigenschaft wären).* 

(Buddhist): „Eine solche Eigenschaft gibt es auch nicht.* 
(Naiyiyik): „Deine Beweise haben keine Bedeutung, da wir dem 
Nichtsein keine Beweiskraft zuerkennen (d. h. du berufst dich auf 
das Nichtsein der Zeit als Beweis, bewiesen werden kann aber 
nur durch eine Tatsache und nicht durch Nichtsein). Die Existenz 
der Zeit kann nicht geleugnet werden, da der Wechsel der Vor¬ 
stellungen eine Ursache haben muß; wer die Zeit leugnet, muß 
eine Ursache für den Wechsel der Vorstellungen angeben. Ebenso 
wie Vorstellungen der Farbe und andrer (äußerer Objekte) ihre 
Ursache haben müssen, können wir uns auch nicht vorstellen, daß 
Vorstellungen zeitliche Bestimmungen ohne jede ifrsache empfan¬ 
gen, da die Bestimmungen das Resultat irgendeiner Ursache sein 
müssen (und Existenz einer Wirkung ohne Ursache undenkbar ist).* 
(Buddhist): „Da die Zeit eine (unteilbare) ist, so ist Mannig¬ 
faltigkeit der Zeitvorstellungen unmöglich.* 

(Naiyiyik): „Du denkst, daß, wenn die Zeit eine ist, der Wechsel 
der Vorstellungen in der Zeit unmöglich ist, wie eine Ursache 
nicht unter sich verschiedene Wirkungen erzeugen kann. Doch, es 
geht! — in Abhängigkeit von den Umständen. Z.B. ein Vater kann 
auch etwas andres sein: In demselben Menschen, der der eine 
bleibt, kann man seinen verschiedenen Beziehungen entsprechend 
Vater, Sohn oder Bruder sehen. Ebenso erzeugt die eine Zeit, je 
nachdem sie Ursache oder Wirkung ist, die Vorstellungen der Ver- 
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gangenheit, der Aufeinanderfolge usw. Somit ist die Existenz der 
Zeit erwiesen.“ 

Die Naiyäyiks behandeln auch die Frage, ob die Bewegung der 
Himmelskörper an sich ein ausreichender Faktor zur Erklärung 
der Zeit sei. Wir haben oben schon gesehen, wie die Sämkhyas und 
Vaise§ikas diese Frage beantworteten. Die Antwort der Naiyäyiks 
stimmt mit der der Vaisesikas überein und besteht darin, daß zwi¬ 
schen der Bewegung der Himmelskörper und dem Wechsel der 
Erscheinungen kein direkter Zusammenhang besteht, während der 
Wechsel der Erscheinungen aus ihrem unmittelbaren Zusammen¬ 
hang mit der materiellen Zeit ( kälapinda-samyogä ) hervorgeht. So 
betrachten die Naiyäyiks die Zeit ganz so wie die Vaisesikas, und 
in den späteren Traktaten, in denen die beiden Systeme in eins 
zusammengeflossen sind, wird mit geringer Abweichung die Defi¬ 
nition Kanädas und Prasastapädas wiederholt 8 “). Eine gewisse Er¬ 
gänzung ist in dieser Epoche in dem Sinne eingeföhrt worden, daß 
die materiellen Substanzen eingeteilt werden in solche, die einen 
bestimmten Raum einnehmen ( mürta ), und solche, die keinen be¬ 
stimmten Raum einnehmen, endlos sind (vibhu). Die Zeit gehört 
zu den letzteren. Die Identifikation der Zeit mit dem Raum, die 
sich in den Upanisads und im Sämkhya findet, wurzelt in der 
Vorstellung der Zeit als materieller Substanz, zwar unsichtbar 
und keinen bestimmten Raum einnehmend, aber allumfassend 
und allgegenwärtig. Diese Vorstellung führte zu dem Schlüsse, 
daß Zeit und Raum dasselbe seien. Ein so später Schriftsteller 
wie Väcaspati&isra hält es noch für nötig, diese Anschauung 
zu bekämpfen. Aber die neuesten Naiyäyiks sind zu ihr auf einem 
Umweg zurückgekehrt, indem sie Zeit und Raum mit Gott (Isvara) 
identifizieren. 

Die Auffassung der Zeit als eine außerhalb unsres Bewußtseins 
liegende und unendliche Substanz führte naturgemäß zu ihrer Identi¬ 
fikation mit Gott, da er auch als unendliche Substanz aufgefaßt 
wurde. Dieser Vorstellung begegnen wir am Morgen der in¬ 
dischen Philosophie im alten Kälaväda, im Sivaismus, wo Isvara 
als mahäkäla genommen wird, und bei den zeitgenössischen Naiyäyiks, 
die größten Teils gleichzeitig auch Sivaiten sind. Wir begegnen ihr 
auch in der westlichen Philosophie, von den ältesten Zeiten an 
bis zu Kants Dissertation einschließlich, wo die Zeit als Substanz 
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identifiziert wird mit aeternitas Dei phaenomenon und der Raum 
definiert wird als omnipraesentia Dei phaenomenon . 

Der Grundunterschied zwischen allen brahmanischen Systemen 
einerseits und der buddhistischen Philosophie andrerseits zeigt sich 
sehr klar in der Beziehung zur Zeit. Für alle brahmanischen Sy¬ 
steme ist die Zeit eine Substanz, für die Buddhisten kann sie schon 
deshalb keine Substanz sein, weil sie die Existenz von Substanzen 
überhaupt nicht zugeben. Durch Kritik des Begriffs der wirkenden 
Substanz kamen sie zu dem Schluß, daß es Substanzen, die dauern¬ 
des Sein haben, überhaupt nicht gibt, weder geistige in uns, noch 
materielle in der Außenwelt. Der Buddhismus hat sich diese An¬ 
schauung seit den ersten Tagen seiner Existenz zu eigen gemacht 
und ist ihr während seiner ganzen Geschichte treu geblieben, un¬ 
geachtet der Mannigfaltigkeit von Schulen und Richtungen, die in 
meinem Schoße Platz fanden. Sehr möglich, daß die Lehre von 
der Flüchtigkeit alles Seins sogar älter als der Buddhismus ist. In 
den Upanisads und im Epos 70 ) finden sich verschiedene Ausdrücke, 
die darauf hindeuten. Es gibt eine dunkle Nachricht über die Exi¬ 
stenz einer ähnlichen Lehre vor Buddha 71 ). Im Vaisesikasystem be¬ 
gegnet eine wenn nicht identische so doch sehr ähnliche Lehre. 
Jedenfalls ist sie, wenn sie sogar vor dem Buddhismus existierte, 
von letzterem übernommen worden und mit ihm verschmolzen. 
Buddha sah in der Außenwelt nur einen beständigen Prozeß, die 
ununterbrochene Seinskette, das endlose Werden und Vergehen 
der Erscheinungen, von denen keine auch nur für einen Augenblick 
beharrt. Der Seinsprozeß wird mit dem Verbrennungsprozeß ver¬ 
glichen 7 *). Wie das Feuer der Lampe ununterbrochen, wenn auch 
unmerklich, sich verändert und vergeht, und es in keinem Augen¬ 
blick daselbe Feuer ist, das es im vorhergehenden Augenblick war, 
ebenso ist auch das Sein in der äußeren wie in der inneren Welt 
ein ununterbrochener Prozeß, eine Erscheinungsweise, unter der 
sich keine beständig existierende Substanz verbirgt. Keine geistige 
Substanz hinter dem ununterbrochenen Strom der Bewußtseins¬ 
produkte, keine materielle hinter den Erscheinungen der Außen¬ 
welt. Aus dieser Anschauung entspringt auch die entsprechende 
Auffassung der Zeit als eines dauernden Vernichtungsprozesses. 

So hat zweifellos die Lehre der buddhistischen Philosophie, von der 
Unmöglichkeit und Widersprechendheit der Zulassung der Existenz 
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dauernder und wirkender Substanzen ihren Ursprung in der Predigt 
des Buddha selbst. Seine Lehre, daß im Sein nichts Substanzielles 
ist, wird von allen seinen Anhängern ohne Unterschied der Rich¬ 
tung angenommen. Aber Buddha hat sich nicht deutlich über das 
Problem ausgesprochen ob der ununterbrochene Strom der ver¬ 
gehenden Erscheinungen nur ein innerer Erkenntnisprozeß ist oder 
ob auch die Außenwelt nichts andres ist als das ununterbrochene, 
ursachlose Werden und Vergehen der Erscheinungen, und deshalb 
ist diese Frage Anlaß geworden zum Schisma in der Gemeinde 
der buddhistischen Mönche in der ersten Periode nach ihrem Ent¬ 
stehen. Unter den Buddhisten entstand die Sekte der Sarvastivadins 
d. h. der entschiedenen Realisten, die behaupteten, alles existiere 
in der Außenwelt. Gerade die Tatsache des Entstehens dieser 
Sekte und der Name, den sie sich selbst gab oder von den Geg¬ 
nern empfing, beweist, daß zu gleicher Zeit auch eine andre 
entgegengesetzte idealistische Auffassung der Predigt Buddhas be¬ 
stand. Leider haben wir darüber kein Zeugnis, und literarische 
Bearbeitung empfing der buddhistische Idealismus, wie wir sehen, 
erst sehr spät. Die Sarvastivadins behaupteten, daß den Objekten 
in der Außenwelt dauerndes Sein nur zugeschrieben wird, in Wirk¬ 
lichkeit gibt es kein dauerndes Sein, sondern in jedem einzelnen 
Moment erscheint und vergeht ein neues Objekt, das mit dem 
vorangehenden nichts gemeinsam hat, das ohne Rest vergangen ist 
(niranvayanirodha). 

Man unterscheidet zwei Arten der Zerstörung von Objekten: die, 
die erkannt wird, und die, die nicht erkannt wird. Unter der ersten 
versteht man z. B. die Zerstörung eines Kruges durch einen Ham¬ 
merschlag. Unter der zweiten die unbemerkliche allmähliche Ver- 
brauchung des Kruges bis zu seiner gänzlichen Untauglichkeit. 
Diese Verbrauchung vollzieht sich in jedem Moment, hält niemals an. 
„Unter der nicht erkannten Zerstörung des Kruges versteht man* 
sagt ein Philosoph 73 ) „die dauernde, unsern Sinnen unzugängliche, 
für gewöhnliche Menschen unfaßbare Vernichtung seiner, deren 
Prozeß durch logische Argumente erwiesen wird.“ So ist das, was 
wir die Existenz der Dinge nennen, in Wirklichkeit eine Reihe 
verschiedener Momente, in deren jedem wir eine vollständig andre 
Sache haben, die sich von der Sache im vorangehenden und im 
folgenden Moment unterscheidet. VIcaspatimisra sagt: „Moment ist 
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die Existenz während eines Zeitteils, der keine Teile hat.“ 74 ). Mo¬ 
ment ist also das Zeitatom. Ebenso wie die Existenz nicht-aus¬ 
gedehnter Atome als Grundlage der ausgedehnten Materie ange¬ 
nommen wurde, so wurde die dauernde Zeit vorgestellt als be¬ 
stehend aus nicht-dauernden Momenten. Aber der Moment ist nicht 
nur ein Zeitteil sondern auch gerade ein Sein oder Objekt, das 
während dieses Moments und nur während dieses einen Moments 
existiert, während die Sache zwar unmerklich für uns aber be¬ 
ständig wechselt, so daß wir in jedem Moment eine andre Sache 
haben. „Bei den Buddhisten“ sagt derselbe oben zitierte Autor 
Brahmavidyäbharana „wird mit dem Worte Moment eine Sache wie 
z. B. ein Krug bezeichnet, und außer ihr existiert keine Zeit, die 
sie mit dem Wort Moment bezeichnen würden.“ Folglich stellt sich 
deih buddhistischen Philosophen realistischer Richtung die Welt 
ähnlich dar wie ein kinematographisches Bild. So gelangten die 
Buddhisten nicht nur zur Leugnung der Zeit als einer dauernden 
Substanz, sondern auch die Momente, deren Existenz sie aner¬ 
kennen, waren eigentlich nicht Zeitteile sondern Augenblicksobjekte. 
Etwas an diese Anschauung Erinnerndes findet sich auch im Vaisesika- 
system. Bei der Analyse der Frage der Veränderung der Dinge 
unter dem Einfluß des Feuers, z. B. wenn ein schwarzer, nicht 
gebrannter, irdener Topf unter dem Einfluß des Feuers rot wird, 
legten sich die Vaisesikas die Frage vor: „Ist der Topf, der unter 
dem Einfluß des Feuers seine Farbe gewechselt hat, derselbe, der 
früher schwarz war, oder ein ganz andrer neuer Topf? Und sie 
antworteten: Es ist ein neuer Topf, der außer den Atomen mit 
dem alten nichts gemeinsam hat. Die Atome fallen auseinander 
und vereinigen sich aufs neue. Wenn der Topf gebrannt wird, zer¬ 
fällt der alte Topf, das Feuer schafft die rote Farbe in den Ato¬ 
men, und dann vereinigen sich durch das Feuer die Atome zu dem 
neuen roten Topfe. Da das Feuer nach Ansicht der Vaisesikas 
nicht in die Wände des Topfes eindringen kann, kann sein Ge¬ 
branntwerden nur auf diese Weise erklärt werden. Der Prozeß 
vollzieht sich nur so schnell, daß er nicht bemerkt werden kann. 
Ebenso besteht beim Wachsen der Früchte, beim natürlichen Wachs¬ 
tum lebender Körper die Änderung des Umfangs in der Veränderung 
der Materie, die alte Materie schwindet beständig und die neue 
wird beständig. Die buddhistische Anschauung ist dieser sehr ähn- 




292 


Erkenntnistheorie und Logik 


lieb, da wir in jedem Augenblick des Seins einer gegebenen Sache 
eine gesonderte, ganz neue Sache haben; die frühere Sache ist 
ohne jede Spur verschwunden. Samkara 76 ) nennt die Vaisesikas halbe 
Nihilisten, ardhavainäsika , Prediger der stückweisen Zerstörung, 
da die Atome nach ihrer Ansicht nicht vergehen und augenblicks 
sich von neuem sammeln. Die Buddhisten aber nennt er vollkom¬ 
mene Nihilisten, Prediger der vollen Zerstörung, püniavaincisika , weil 
bei ihnen von dem Augenblickswesen nach seiner Zerstörung nicht 
einmal die Atome übrig bleiben. Da in jedem dauernden Sein der 
vorhergehende Moment Ursache des folgenden ist, so ist offenbar 
die Leugnung der inneren Verbindung zwischen den einzelnen 
Momenten dem Wesen nach gleichbedeutend mit der Leugnung der 
inneren Verbindung zwischen Ursache und Wirkung. Samkara sagt 
bei diesem Anlaß: «Die, welche sagen, die Sache existiere nur 
einen Augenblick, behaupten, daß die Sache, die im ersten Mo¬ 
ment existierte, wenh sie in den zweiten Seins-Moment kommt, 
zu existieren aufhört. In diesem Falle ist zwischen den beiden 
Sachen kein Kausalnexus, da das vorangehende Augenblickssein 
der Sache in nichts übergeht und nicht mehr Ursache des folgen¬ 
den Augenblicks sein kann ... Wenn man annimmt, daß allein die 
Tatsache der Existenz des vorangehenden Moments schon Ursache 
ist mit Beziehung auf den folgenden, so ist diese Annahme un¬ 
nütz, denn wir können uns das Entstehen des Resultats, das mit 
der Ursache nicht gleichartig wäre, nicht vorstellen. Und (vom bud¬ 
dhistischen Standpunkt) kann nicht zugegeben werden, daß die Ur¬ 
sache in ihrem eignen Wesen im Resultat fortlebt, denn das hieße, 
das dauernde Sein der Ursache zugeben, und würde zur Aufgabe 
der Theorie von der Momentanheit alles Seins führen.“ 

Eine systematische Darstellung dieser Theorie von der Momen¬ 
tanheit des Seins in der buddhistischen Literatur im Sanskrit ist 
nicht auf uns gekommen. Überall wird sie als allgemein bekannt 
vorausgesetzt. Dafür setzen die brahmanischen Autoren sie ein¬ 
gehend auseinander und widerlegen sie als die Grundthese bud¬ 
dhistischer Philosophie. Es ist schwer zu bestimmen, wann sie 
systematische Form empfing. Jedenfalls war es vor Dignäga und 
Dharmaklrti, denn ihre Werke setzten diese Theorie nicht aus¬ 
einander sondern nehmen sie als bekannt an. Anspielung auf sie 
gibt es schon in den Nyiyasütras. Zur Zeit Nigirjuna’s war sie 
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offenbar nicht systematisiert und logisch erwiesen, sonst wäre es 
schwer zu verstehen, warum er ihr nicht ein Kapitel in seinen 
Kärikäs gewidmet hat. Wenn die „Momente* zu jener Zeit schon 
dieselbe Bedeutung wie später gehabt hätten, dann hätte sich Nä- 
girjuna zweifellos zu den Momenten ebenso ablehnend verhalten 
wie zur Zeit überhaupt. Das muß man nach dem ganzen Verlauf 
seiner Überlegungen annehmen. Indessen erwähnt er kiana nicht 
und weist nur auf die unversöhnlichen Widersprüche hin, die in 
unsrer Auffassung der drei Zeiten liegen. In den KIrikäs des Nä- 
girjuna besitzen wir die buddhistische Lehre von der Zeit, rein 
negativer Qualität, in der Form, die der systematisierten Lehre 
von den Momenten voranging. NIgärjuna sagt: 78 ) 

„Man sagt: In jedem Sein ist tatsächlich dauerndes Sein (Sub- 
stanzialität), da letzteres die Ursache dafür ist, daß wir (mit Be* 
zug auf jedes Sein) von drei Zeiten (Gegenwart, Vergangenheit 
und Zukunft) sprechen. Der Meister Buddha lehrt, daß es in dieser 
Welt drei Zeiten gibt: Vergangenheit, Zukunft und Gegenwart, und 
daß diese drei Zeiten als Substrat ein Sein haben. So ist das er¬ 
schienene und verschwundene Sein das dauernde Sein, das Ver¬ 
gangenheit heißt. Das erschienene und nicht verschwundene Sein 
das dauernde Sein, das Gegenwart heißt. Das Sein, welches noch 
nicht entstanden ist, heißt Zukunft. So lehrte Er über die drei 
Zeiten, die als ihre Ursache die wirkliche Existenz (Substanzialität) 
eines Seins haben, und diese drei Zeiten existieren. Deshalb exi¬ 
stiere auch das von ihnen abhängige dauernde Sein der Objekte. 
Darauf erwidern wir: Ein dauerndes Sein, das die Ursache dafür 
ist, daß wir von drei Zeiten reden, könnte existieren, wenn die 
drei Zeiten, wie ihr annehmt, existierten, sie existieren aber nicht. 
Und daß sie nicht existieren, darüber spricht Naglrjuna in dem 
folgenden Kärikäs: 

1. „Wenn Gegenwart und Zukunft nur inbezug auf Vergangen¬ 

heit existieren, dann müssen sie auch schon im Vergangnen exi¬ 
stieren .Wenn etwas in etwas überhaupt nicht existiert, dann 

hängt es nicht davon ab, wie z.B. die unfruchtbare Frau von 
ihrem Sohn.* 

2. „Wenn aber Gegenwart und Zukunft nicht auch im Vergange¬ 
nen existieren, wie können sie dann nur inbezug auf das Ver¬ 
gangene existieren!* 
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3. „Öa die Existenz der Gegenwart und der Zukunft nicht be¬ 
wiesen werden kann ohne Hinblick auf das Vergangne, so folgt 
daraus, daß es weder gegenwärtige noch zukünftige Zeit gibt.“ 

4. „Ebenso existieren auch vergangene und zukünftige Zeiten 
an sich nicht, da sie nur im Hinblick auf die Gegenwart existieren; 
ebenso wenig existieren Vergangenheit und Gegenwart an sich, da 
sie nur im Hinblick auf die Zukunft existieren. Ebenso sind auch 
jene Objekte aufzufassen, die als oberes, mittleres und unteres 
oder als Einheit und Vielheit charakterisiert werden. 

„Man kann aber erwidern: 77 ) die Zeit existiert bestimmt, da sie 
gemessen wird. Wenn etwas hier nicht existiert, dann hat es kein 
Ausmaß wie z. B. die Hörner auf dem Kopfe des Hasen. Die Zeit 
aber wird gemessen, da sie eingeteilt wird in Augenblicke, Minu¬ 
ten, Stunden, Tage, Nächte, 24 Stunden, Halbmonate, Monate, Jahre 
usw. Deshalb, da sie Ausmaß hat, existiert die Zeit zweifellos. 
Darauf antworten wir: Wenn irgendeine Zeit existierte, dann könnte 
sie Ausmaß haben, aber es gibt sie nicht, denn“: 

5. „Unbewegliche Zeit, die von den Sinnen wahrgenommen wer¬ 
den könnte, gibt es nicht, und bewegliche Zeit wird nicht wahr¬ 
genommen; natürlich kann man von der Zeit sprechen, die nicht 
wahrgenommen wird.*j 

„Wenn 78 ) es in dieser Welt etwas gäbe, was wir Zeit nennten, 
indem es sich unterschiede von den Augenblicken und den andern 
Maßen, dann würde man es wahrnehmen können, da es durch 
Augenblicke usw. gemessen würde. Aber es gibt kein festes, selb¬ 
ständiges Objekt, das wir Zeit nennten und mittels Augenblicken 
und ähnlichen Vermessungen wahrnähmen.“ 

„Aber, vielleicht sagt man, es gibt eine ewige Zeit, deren Wesen 
in Unbeweglichkeit besteht, sie erscheint nur in Augenblicken und 
in Maßen. Man sagt doch: die Zeit bringt alles Seiende zur Reife, 
die Zeit vernichtet die Menschen* die Zeit wacht, wenn alle schla¬ 
fen, der Herrschaft der Zeit entzieht sich nichts. Diese so be¬ 
schriebene Zeit hat doch wirkliches Sein! Wir antworten: 
Auch diese unbewegliche Zeit, die uns in den Momenten und 
andern Einteilungen erscheint, nehmen wir nicht wahr, und wenn 
man uns fragt, warum die unbewegliche Zeit nicht existiert, so 
antworten wir: Weil wir alle ihre einzelnen Momente nicht wahr¬ 
nehmen . .. .“ 
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„Man sagt auch: Wir wollen zugeben, daß es keine ewige Zeit 
gibt, die an sich existierte, unabhängig von den gesehenen und 
den andern Objekten, es kann aber doch behauptet werden, daß 
wir durch die Wörter Bewegung usw. die Zeit bezeichnen, als 
deren Substrat die sichtbaren und die andern Objekte zusammen 
mit ihren Eigenschaften erscheinen.“ 

„ Darauf entgegnet (Nagärjuna):* 

6. „Wenn die Zeit nur mit Bezug auf die Objekte existiert, 
woher soll dann die Zeit kommen außer von den Objekten! Wir 
leugnen das Sein der Objekte, desto mehr die Existenz der Zeit. 0 

In den Schlußworten ist der Grundstandpunkt der Mädhyamikas 
klar ausgedrückt. Sie behaupten, daß alle unsere Erkenntnis über¬ 
haupt relativ ist, weil wir ein Sein überhaupt nicht erkennen können« 
Ihr Grundunterschied von den Yogäcäras besteht darin, daß die 
letzteren nur die Erkenntnis der Außenwelt als relativ und unglaub¬ 
würdig anzuerkennen bereit waren und absurd fanden, die Glaub¬ 
würdigkeit der Tatsachen des inneren psychischen Lebens zu leug¬ 
nen. Daher hat die angeführte Darlegung Nägärjunas über die Zeit 
bei ihm nicht die Bedeutung, die sie in einem andern System haben 
könnte. Wie bei der Zeit leugnet er überhaupt mit denselben 
Methoden die Erkennbarkeit irgendeines Seins. Der Begriff des 
Moments (ksana) als eines realen Substrats der wandelbaren Er¬ 
scheinungen, sei es in der Außenwelt oder im Innern, an dessen 
Realität, wenn sie auch nicht ip der Vorstellung erkannt wird, die 
Buddhisten aller Richtungen glaubten, — auch dieser Begriff wurde 
wie wir unten sehen werden, von den Mädhyamikas zerstört. 

Der systematische Beweis der Momenttheorie ist am vollstän¬ 
digsten bei Madhava auseinandergesetzt. 79 ) Andere Quellen, brah- 
manische wie buddhistische, bestätigen voll die Glaubwürdigkeit 
und Objektivität seiner Darlegung. Wir wollen sie in Übersetzung 
vorführen: 

„Die Flüchtigkeit der augenblicklichen Eindrücke z. B. der blauen 
Farbe u. a. kann geschlossen werden aus dem Begriff ihrer Exi¬ 
stenz. Alles, was existiert, ist flüchtig wie die Wolke, die Objekte 
existieren (folglich sind sie flüchtig). Dieser Schluß kann nicht als 
falsch angesehen werden, da die Wahrnehmung uns beweist, daß 
augenblickliche Objekte wie blaue Farbe usw. Existenz haben, deren 
Wesen darin besteht, daß sie wirkenden Substanzen angehören. 
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Außerdem wird dies dadurch bewiesen, daß nicht - augenblick¬ 
liche Objekte nicht existieren können, da der Begriff ihrer Wirk¬ 
samkeit (Aktivität) den Begriffen der Aufeinanderfolge oder der 
Gleichzeitigkeit unterworfen ist. Wenn wir beweisen, daß es in der 
Wirkung des dauernden Seins (der Substanz) weder Gleichzeitigkeit 
noch Aufeinanderfolge gibt, dann beweisen wir nach dem Grund¬ 
satz, alles dem Urbegriffe Widersprechende widerspricht auch dem 
Gefolgerten, gleichzeitig, daß auch dauerndes Sein nicht existieren 
kann. Jede Wirkung muß entweder auf die Ursache folgen oder 
mit ihr gleichzeitig sein; andres ist nicht möglich. Wenn be¬ 
wiesen ist, daß weder Aufeinanderfolge noch Gleichzeitigkeit der 
Wirkung dem dauernden Sein zukommt, dann ist bewiesen, daß 
es überhaupt nicht wirken und folglich auch nicht existieren kann. 
Wenn man nun fragt, warum nicht - augenblickliches Sein keine 
Wirkung haben kann, antworten wir, daß das infolge folgenden 
Dilemmas unzulässig ist: Wenn das dauernde Sein in der Gegen¬ 
wart wirkt, behält es dann die Fähigkeit zu Wirkungen in Ver¬ 
gangenheit und Zukunft oder nicht? Im ersten Falle (wenn man 
zugibt, daß das dauernde Sein immer die Fähigkeit zu seinen Wir¬ 
kungen behält) folgt daraus, daß es ihrer nicht beraubt sein kann, 
da wenn etwas zu etwas fähig ist, es nicht (von dieser Fähigkeit) 
gesondert sein kann. Dies ergibt sich aus dem folgenden Schlüsse: 
Wenn etwas einmal zu etwas fähig ist, dann vollbringt es dies 
auch, wie z. B. die Gesamtheit der Ursachen irgendeiner Erschei¬ 
nung unveränderlich das entsprechende Resultat schafft. Das gegebene 
dauernde Sein hat diese Fähigkeit (zur Vollbringung vergangener 
und künftiger Wirkungen; deshalb muß es sie vollbringen). Im 
zweiten Falle (wenn das dauernde Sein der Fähigkeit zu seinen 
vergangenen und künftigen Wirkungen ermangelt), dann vollbringt 
es sie nie, da jede Wirkung untrennbar mit der Fähigkeit zu ihr 
verbunden ist. Das aber ergibt sich aus dem umgekehrten Schluß: 
Was zu bestimmter Zeit etwas nicht vollbringt, hat nicht die Fähig¬ 
keit zu seiner Vollbringung, wie z. B. ein Stück Stein nicht eine 
Pflanze zu schaffen fähig ist Das gegebene (dauernde Sein) voll¬ 
bringt zur Zeit der Vollbringung seiner Wirkung in der Gegenwart 
nicht seine vergangenen und künftigen Wirkungen. (Folglich hat es auch 
nicht die Fähigkeit zu ihrer Vollbringung.) Aber man kann sagen: das 
dauernde Sein vollbringt seine vergangenen und künftigen Wirkungen 
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hintereinander dank der aufeinanderfolgenden Mitwirkung der beglei¬ 
tenden Ursachen. Wenn man eine solche Frage stellt, stellen wir die Ge¬ 
genfrage: helfen die begleitenden Ursachen wirklich dem dauernden 
Sein? Wenn sie nicht helfen, dann haben sie keine Bedeutung, 
da nichts hervorbringende Ursachen keine Bedeutung haben können. 
Wenn sie ihm aber wirklich helfen, dann muß man fragen: Unter¬ 
scheiden sich diese Gehilfen von dem Sein selbst (dem sie helfen) 
oder nicht? Wenn sie sich unterscheiden, dann werden sie, die dabei 
auftretenden Ursachen, die gegenwärtigen Ursachen sein, da ja das 
Resultat mit der Wirklichkeit der ergänzenden dabei auftretenden 
Ursache vorwärts und rückwärts untrennbar verbunden ist ... . 
Wenn man uns aber darauf erwidert, daß jedes Sein seine Wirkung 
nur in Vereinigung mit den begleitenden Ursachen vollbringt und 
daß darin gerade sein Wesen liegt, so antworten wir: Wirklich?! 
Laß es sich doch nicht von seinen Trabanten trennen und wenn 
sie weglaufen wollen, dann laß es ihnen doch einen Strick um den 
Hals legen und sie zwingen, die Wirkung zu erfüllen, die sie er¬ 
füllen sollen. Von seinem eigenen Wesen kann ja niemand weg¬ 
laufen. Außerdem wird der folgende Einwand gemacht: Dank den 
begleitenden Ursachen (bei der dauernden Substanz, wie angenommen 
wird) entsteht eine gewisse Zugabe zu ihr (die zwischen Ursache 
und Wirkung vermittelt). Wir fragen: Erzeugt diese Zugabe ihrer¬ 
seits eine neue Zugabe oder nicht? In beiden Fällen wird der Gegner 
wie von einem niedergehenden Steinregen, von den schon früher 
namhaft gemachten Erwiderungen getroffen. Wenn man einräumt, 
daß jede Zugabe eine andere Zugabe schafft, dann entsteht eine 
Schwierigkeit, die in der Vereinigung einiger regressus in infinitum 
auf einmal besteht. Da die Schaffung einer neuen Zugabe von an¬ 
deren Begleitursachen abhängen wird, so muß man also einen 
Wechsel (dieser Ursachen) zugeben — dies ist der erste regressus. 
(d. h. für die Schaffung einer neuen Zugabe sind neue Begleitfaktoren 
nötig u. s. f. ins Unendliche). Der Same z. B. schafft nur dann seine 
Wirkung (die Pflanze), wenn er unter dem Einfluß von Wasser, 
Luft und einer Masse anderer Hilfsfaktoren eine Zugabe empfängt. 
Wenn das nicht so wäre, dann würde die Zugabe auch beim Fehlen 
(der gen. Hilfsfaktoren) entstehen. Der die Zugabe empfangende 
Samen empfängt sie nur dann, wenn die Begleitursachen wirken. 
Im entgegengesetzten Falle wurde man zu dem Schluß kommen 
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müssen, daß diese Begleitursachen immer wirken und daher die 
Pflanze (von dem Samen) ununterbrochen geschaffen werden müsse. 
Da somit die Begleitursachen nicht an sich existieren, sondern nur 
in Hinsicht auf die erzeugt werdende Zugabe, so muß der Samen 
(damit seine Wirkung möglich sei) noch eine zweite Zugabe emp¬ 
fangen. Ebenso wie vorher der Same gleich dem dauernden Sein 
nicht imstande war, seine eigne Wirkung zu schaffen, ebenso er¬ 
gibt sich auch bei der Hilfe der begleitenden Ursachen, wenn der 
Same seine eigne Wirkung nur unter ihrem Einfluß schaffen kann, 
eine unendliche Reihe von Zugaben, die durch sie in dem Samen 
geschaffen sein müssen, und so ist der erste regressus erwiesen. 
Schafft ferner die Hülfe der Begleitfaktoren, die für die Schaffung 
der Wirkung notwendig ist, diese Wirkung selbständig oder nur in 
Abhängigkeit vom Samen? Im ersten Falle wird der Same über¬ 
haupt nicht Ursache sein (und folglich muß die Pflanze ohne Samen 
aus den einzelnen Hilfsfaktoren Regen, Luft usw. entstehen). Im 
zweiten Falle kann die Zugabe nur dann, empfangen werden, wenn 
der Same das fördert, wovon er abhängt, und ein andrer Same 
wieder diesen Samen u. s. f. Auf diese Weise ergibt sich eine un¬ 
endliche Reihe von einander abhängiger und auch durch Samen ge¬ 
schaffen werdender Zugaben, und dies ist der zweite regressus* 
Ebenso müssen auch die Gehilfen, von denen die Wirkung des Samens 
als ihres Substrats abhängt, ihrerseits von andern Gehilfen ab- 
hängen und so ergibt sich eine neue unendliche Reihe von Zu¬ 
gaben, die von andern Zugaben abhängen und im Samen unter dem 
Einfluß der neuen Gehilfen geschaffen werden müssen, und das 
ist der dritte regressus, der nicht geringe Schwierigkeit bietet. 8 ®) 
Wenn man aber zugibt, daß die Zugabe, die von den Begleitfaktoren 
geschaffen wird, sich nicht von dem dauernden S$in unterscheidet, 
so folgt daraus, daß das frühere Sein, das die Zugabe nicht hat, 
verschwunden und ein neues erschienen ist, das die Zugabe hat. 
Wir meinen nichts andres, wenn wir von wirkenden Substanzen 
sprechen — das ist es eben, was wir beweisen wollten: der Baum 
unsrer Wünsche hat Frucht getragen (d. h. da der Begriff der dau¬ 
ernden wirkenden Substanz selfkt widersprechend ist, so hat jedes 
Seinsmoment keine Verbindung mit dem vorhergehenden, in jedem 
Moment ist ein besonderes Sein und folglich gibt es kein dauerndes 
Sein und ebensowenig eine dauernde Zeit).“ 
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„So ist die Wirkung des dauernden Seins unbeweisbar (vom 
Standpunkt der Aufeinanderfolge der Schaffung der Wirkung). Sie 
ist ebenfalls unbeweisbar, wenn man ihre Gleichzeitigkeit annimmt, 
da hier folgendes Dilemma vorliegt. Besteht das Sein, das alle 
seine Wirkungen auf einmal zu schaffen fähig ist, in der darauf¬ 
folgenden Zeit weiter oder nicht? Im ersten Falle muß die Schaf¬ 
fung der Wirkung, die jetzt entsteht, sich auch in der Folgezeit 
fortsetzen. Im zweiten Falle dürfte die Hoffnung auf Wirkung des 
dauernden Seins dem Wunsche gleichen, aus dem von Mäusen ge¬ 
fressenen Samen eine Pflanze zu ziehen. Alles, was verschiedenen 
Zuständen unterworfen ist, ist in sich verschieden wie Wärme und 
Kälte, jedes dauernde Sein aber ist verschiedenen Zuständen unter¬ 
worfen (und darum gibt es kein dauerndes Sein, sondern ein in 
sich verschiedenes). So wird die untrennbare Verbindung (des Seins 
und des Nichtdauerris) in jedem Objekt erwiesen, z. B. in der 
Wolke usw. Und man darf nicht glauben, daß der angeführte Grund 
falsch ist, da, wenn zugegeben wird, daß das dauernde Sein hin¬ 
sichtlich der Zeit bald fähig bald unfähig zur Schaffung der Wir¬ 
kung ist, die Falschheit dieser Anschauung durch einen andern 
entgegengesetzten Schluß, der aus ihr hervorgeht, festgestellt wird. 
Diese Schlüsse, die die Unfähigkeit (des dauernden Seins zur 
Schaffung der Wirkung) beweisen, waren schon angeführt. Die diese 
Fähigkeit beweisenden Schlüsse sind die folgenden: Das, was zu 
bestimmter Zeit zur Schaffung seiner Wirkung unfähig ist, schafft 
sie nicht, wie z. B. das Stück Stein keine Pflanze hervorbringt 
(da es dazu nicht fähig ist), aber das gegebene dauernde Sein ist, 
zur Zeit der Schaffung seiner Wirkung in der Gegenwart, unfähig 
zur Schaffung seiner vergangenen und künftigen Wirkungen. Dies 
ist ein Schluß. Alles, was zu bestimmter Zeit eine bestimmte 
Wirkung schafft, ist dazu fähig, wie z. B. die Gesamtheit der Ur¬ 
sachen einer Erscheinung zur Hervorbringung ihrer Wirkung fähig 
ist. Das gegebene Sein aber vollbringt in Vergangenheit und Zu¬ 
kunft seine vergangenen und künftigen Wirkungen (deshalb ist es 
dazu fähig) — das ist der entgegengesetzte Schluß. (Somit 
ist das dauernde Sein zu ein- und derselben Zeit fähig und unfähig 
zur Schaffung seiner vergangenen und zukünftigen Wirkungen, 
folglich gibt es kein dauerndes Sein und in jedem Moment liegt 
ein besondres Sein vor.) a 
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„Und so ist festgestellt, daß das Sein nur den einzelnen Mo¬ 
menten angehört, da es nicht einer dauernden Substanz angehören 
kann, weder wenn es seine Wirkungen nacheinander noch wenn 
es sie auf einmal schafft. Die untrennbare Verbindung des Seins 
und der Momentanheit (Nichtdauer) wird festgestellt von der nega¬ 
tiven Seite (alles, was nicht Moment ist, existiert überhaupt nicht) 
als die Tatsache, daß es kein dauerndes Sein gibt, und von der 
positiven Seite (alles, was existiert, ist Moment) durch die beiden 
Antinomieen, die aus der Annahme der Existenz des dauernden 
Seins hervorgehen.“ 

Ferner wendet sich der Buddhist, in der Darstellung Mädhavas, 
gegen die Vaisesikas und Naiyäyiks, die das dauernde Sein als das 
als Beherrschende der Seinskategorie für die höchste aller Kate¬ 
gorien, der alles Seiende unterworfen ist, erklärten. Nach dieser 
Theorie haben die Objekte ihr Sein nur deshalb, weil ihnen dieser 
höchste, als etwas Reales aufgefaßte Seinsbegriff inhäriert. Darauf 
antworten die Buddhisten, daß gerade dieser allgemeine Seinsbegriff 
nicht existiert, da er nur kraft eines ihm inhärierenden andern 
Seins usw. existieren kann — kurz es ergibt sich eine unendliche 
Reihe des Seins, wo ein Sein vom andern abhängt. 

In dieser Darstellung, soweit sie sich bemüht jene logischen Un¬ 
stimmigkeiten aufzuzeigen, die aus der Anschauung von den Ob¬ 
jekten als dauerndem Sein und wirkender Substanz entspringen, 
ist es nicht schwer, den Sinn zu erkennen; er ist bekannt aus der 
Geschichte der westlichen Philosophie, wenn er auch hier in ein 
spezifisch indisches Gewand gekleidet ist. Die Originalität des indi¬ 
schen Denkens drückt sich hier darin aus, daß es nicht vor noch 
größerer oder äußersten Falls dieser Unstimmigkeit Halt macht, 
indem es anerkennt, daß jedes Sein in Wirklichkeit nur einen 
Moment existiert und wir im folgenden Moment schon ein ganz 
andres Sein haben. Wie wir schon sahen, finden sich Spuren dieser 
Anschauung in den Worten des Buddha selbst, wenn man ihm 
die Bemerkung zuschreibt, daß das Feuer der Lampe in jedem 
Augenblick ein besonderes selbständiges Feuer ist, da die Ver¬ 
brennung des vorangehenden Moments vollendet und vergangen 
ist, wenn sich die Verbrennung des folgenden Moments vollzieht 
Die Gegner der Buddhisten, im gegebenen Falle alle brahmanischen 
Schulen ohne Ausnahme, greifen diese Theorie an und widerlegen 




Von F. I. Schtscherbazkoj 


301 


sie. Aber auch unter den Buddhisten selbst stimmten bei weitem 
nicht alle ihrer positiven Seite zu, d. h. der Lehre, daß das Objekt 
wirklich nur während eines Moments existiert, das keine reale Ver¬ 
bindung mit den folgenden Momenten hat. So sagt Candraklrti 81 ): 
„Welcher vernünftig denkende Mensch wird daran glauben, daß da9 
Objekt während nur eines Moments entstehen, existieren und vergehen 
kann!“ Vom Standpunkt der Madhyamikas existiert der Moment eben¬ 
so wenig wie eine dauernde, wirkende Substanz. Wir haben keine 
direkten Spuren davon, welches'der Standpunkt der Y ogäciras zu 
dieser Frage ist. Da diese Schule die Existenz der Objekte der Außen¬ 
welt leugnete und behauptete, allein Vorstellungen existieren, so 
konnte offenbar das augenblickliche Sein nur den Vorstellungen 
angehören. Und tatsächlich sagt Samkara 82 ) bei der Widerlegung 
der Lehre dieser Schule, daß sie sich das Bewußtsein in der Art 
eines anfanglosen und ununterbrochenen Bewußtseinstromes vor¬ 
stellt, in dem Gegenwart und Zukunft mit der Vergangenheit ver¬ 
bunden sind. In dem Logiklehrbuch des Dharmaklrti und Dhar- 
mottara ist die Momenttheorie nicht im einzeln auseinandergesötzt, 
aber es wird oft auf sie angespielt, sie wird als bekannt voraus¬ 
gesetzt. Welche Bedeutung sie in der Erkentnistheorie dieser Phi¬ 
losophen besitzt, wird bei der Darstellung ihrer Lehre vom Denken 
an seiner Stelle erklärt werden. 

In fast allen Fällen brahmanischen jinistischen philosophischen 
Traktaten von Vatsyäyanas Zeit an bis hinab zu Udayanäcärya ist 
vor Widerlegung der budhistischen Lehre von den Momenten ein 
großer Raum gewidmet. 88 ) In der vereinigten Schule des Nyäya- 
Vaisesika und bei den späteren Autoren aber hat diese Lehre nur 
die Bedeutung einer entfernten Reminiszenz, ihrer Widerlegung 
werden einige traditionelleWortegewidmet. 64 )Der Begriff selbstaberdes 
Momentsais einesZeitatoms,alseinersokurzenZeit,daßseineWahmeh- 
mungaußerhalb der Grenzen unsrer Erkenntnisfähigkeit liegt, dieserBe- 
griff lebt offenbar im Vereinigten Nyaya-Vaisesika und in der späteren 
scholastischen Logik bis auf den heutigen Tag fort. Die Polemik 
benutzt ihn zur Erklärung der gegenseitigen Abhängigkeit von Sub¬ 
stanz und Akzidenz. Gemäß der in dieser Schule vertretenen An¬ 
sicht ist Substanz die inhärierende Ursache ihrer Qualitäten (causa 
materialis — samavayikäranam). Die Ursache aber geht immer 
ihrer Wirkung voran. Folglich muß die Substauz der Erscheinung 
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ihrer Akzidenzen zeitlich vorangehen. Es muß einen Moment geben, 
in dem die Substanz ohne ihre Eigenschaften existiert und nach 
welchem sie erst mit ihnen vereinigt wird. Die Vaisesikas mußten 
wahrscheinlich unter dem Einfluß der Polemik mit den Buddhisten 
zu dieser Erklärung ihre Zuflucht nehmen. Wie wir schon 
sahen, sahen die letzteren (Yogäcäras) eines ihrer Hauptargumente 
gegen die Realität der Objekte der Außenwelt darin, daß die Ver¬ 
bindung der Substanz mit den Akzidenzen, wie sie von uns gedacht 
wird, nicht unter dem Einfluß der Objekte der Außenwelt geschaffen 
werden kann. Die Vaisesikas scheuten nicht das Absurde, um nur 
irgendwie die Realität dieser Beziehung zu erklären. Udayanacärya 
war wahrscheinlich der Urheber dieser Erklärung. Er sagt 85 ) „Wenn 
eine Substanz erzeugt wird (z. B. Leinwand), hat sie, solange sie 
erzeugt wird, ihre Eigenschaften noch nicht, z. B. solange ihre Ver¬ 
einigung mit dem letzten Faden noch nicht das Stück Leinwand 
geschaffen hat. . . Diese Zeit heißt Moment; anders ausgedrückt, 
es gibt eine Wirklichkeit aller (die gegebene Erscheinung hervor¬ 
rufenden) Faktoren, aber die Erscheinung ist noch nicht entstanden, 
das ist kurz das Wesen des Moments. Kesavamisra 8 ®) entwickelt 
diesen Gedanken noch genauer: „Der Topf ist die inhärierende 
Ursache der an ihm sich findenden Farbe und der andern Eigen¬ 
schaften. Man kann aber einwenden: Der Topf wird dann geschaffen, 
wenn seine Farbe und andere Eigenschaften geschaffen werden. 
Infolge dieser Gleichzeitigkeit kann zwischen der Substanz und 
ihren Eigenschaften keine Kausalverbindung sein, da keine Auf¬ 
einanderfolge vorliegt. Folglich können der Topf und die ihm 
ähnlichen Gegenstände nicht inhärierende Ursache sein für die 
ihnen gehörende Farbe und andere Eigenschaften; inhärierende 
Ursache ist die Verschiedenartigkeit der Ursache überhaupt (folg¬ 
lich muß sie der Wirkung vorangehen). Darauf erwidern wir: die 
Substanz und ihre Eigenschaften erscheinen nicht zu gleicher Zeit, 
sondern zuerst erscheint zweifellos der Gegenstand ohne seine 
Eigenschaften und dann erst erscheinen die ihm inhärierenden 
Eigenschaften. Wenn der Gegenstand und seine Eigenschaften zu 
gleicher Zeit erscheinen würden, dann wäre zwischen ihnen kein 
Unterschied, da die Summe aller sie schaffender Faktoren (samagri) 
eine wäre, das Resultat pflegt aber nur dann verschieden zu sein, 
wenn verschiedene Ursachen es schaffen. (Folglich muß bei der 
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Schaffung der Eigenschaften ein andrer Faktor, eine andre Zeit be¬ 
teiligt sein, als die, welche bei der Schaffung der Substanz beteiligt 
sind). Darum existiert der Topf zweifellos im ersten Moment ohne 
seine Eigenschaften und geht ihrer Erscheinung voran; auf diese 
Weise ist er die inhärierende Ursache seiner Eigenschaften/ 4 

Ferner werden die Einwendungen erörtert, die darin bestehen, 
daß auf Grund dieser Theorie der Topf im ersten Moment seiner 
Existenz erstens unsichtbar sein müsse, da er keine Farbe besitzt, 
und zweitens gar nicht Substanz sein könne, da Substanz nur heißt, 
was Eigenschaften besitzt. Diese Einwendungen werden mittels 
dialektischer Ausflüchte widerlegt. Die Vorstellung von gern, einen 
einzigen Moment ohne seine Eigenschaften existierenden Gegen¬ 
stände scheint auf den ersten Blick recht absurd, aber wenn man 
berücksichtigt, wie lange das indische Denken unter« dem Druck 
der Idee der Einteilung des Seins in gesonderte, untereinander nicht 
durch Substanzgemeinschaft verbundene Momente gestanden hat, 
dann wird die Entstehung von Vorstellungen in der Art der mo¬ 
mentanen Existenz der Substanz ohne ihre Eigenschaften mehr oder 
weniger verständlich. 

Die historische Übersicht der indischen Anschauungen von der 
Zeit führt uns zu derselben Bemerkung, die wir in der Einleitung 
gemacht haben. Im Anfang herrschten auf diesem Gebiete mehr 
oder weniger grobe metaphysische Konstruktionen, die abwechselten 
mit der realistischen Auffassung der Zeit als eine der Substanzen. 
Dann fällt diese Auffassung der Zeit als Substanz allmählich unter 
den Angriffen der Vaisesikas und Buddhisten, und wird von den 
letzteren durch den Begriff des „Moments“, des Zeitatoms ersetzt. 
Die Yogäcäras übertragen den Strom der Momente aus der Außen¬ 
welt ins Innere, er empfängt die Bedeutung einer Form des inneren 
Sinnes (vgl. unten im Kapitel über das Denken). Aber mit dem 
Fall des Buddhismus kehrt die Philosophie zurück zu den früheren 
realistischen Anschauungen von der Zeit als Substanz und verliert 
sich in nutzlosen scholastischen Ausflüchten, um die aus dieser 
Auffassung sich ergebenden Schwierigkeiten aufzuklären. 

Redaktionelle Mitteilung. Damit bringen wir den Druck der beiden 
ersten Kapitel zum Abschluß. Das ganze Werk wird im gleichen Verlag in 
Einzellieferungen erscheinen. Die erste Lieferung, enthaltend den in der Zeit¬ 
schrift veröffentlichten Teil des Werkes erscheint demnächst. 
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Samyutta-Nikaya 

Die in Gruppen geordnete Sammlung 
aus dem Pali-Kanon der Buddhisten 
zum ersten Mal ins Deutsche übertragen von Wilhelm Geiger 

* 

12. Nidäna-Samyutta 

Die Gruppe von den Ursachen 
(Fortsetzung.) 

* 

Sutta 18. Timbaruka 

Das Sutta ist nur eine Variante des vorhergehenden mit veränderter Ein¬ 
leitung und etwas abweichend formulierter Fassung der Fragestellung sowie 
der Paragraphen 10 bis 11 gegenüber 14 bis 15 in Sutta 17. Auch der Schluß 
ist anders. Es lagen offenbar zwei verschiedene Überlieferungen vor, die 
bei der Redaktion des Kanons beide aufgenommen wurden. 

1. Ort der Begebenheit: Savatthl. 

2. Und es begab sich der Bettelgänger 1 ) Timbaruka dorthin, wo 
der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben, be¬ 
grüßte er sich mit dem Erhabenen, und nachdem er mit dem 
Erhabenen (die üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten ausgetauscht 
hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend sprach dann der Bettelgänger Timbaruka zu 
dem Erhabenen also: »Ist etwa Glück und Leiden, Herr Gotama, 
selbst verursacht?“ — »Nicht so (sollst du sprechen), Timbaruka,“ 
erwiderte der Erhabene. 

4. »Oder aber ist Glück und Leiden, Herr Gotama, von einem 


*) P. paribbäjaka. Bezeichnung einer Gruppe von Asketen, die ohne feste 
Wohnstätte bettelnd von Ort zu Ört ziehen. Franke, DIgha S. 2 usw. 
übersetzt »Wander-Asket. tt 
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anderen verursacht?“ — „Nicht so (sollst du sprechen), Timbaruka,“ 
erwiderte der Erhabene. 

5. „Ist etwa Glück und Leiden, Herr Gotama, sowohl selbst ver¬ 
ursacht als auch von einem anderen verursacht?“ — „Nicht so 
sollst du sprechen), Timbaruka,“ erwiderte der Erhabene. 

6. „Oder aber ist Glück und Leiden, Herr Gotama, nicht selbst¬ 
bewirkt und auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch 
Zufall entstanden?“ — „Nicht so (sollst du sprechen), Timbaruka,“ 
erwiderte der Erhabene. 

7. „Gibt es also» Herr Gotama, überhaupt kein Glück und kein 
Leiden?“ — „Es ist nicht so, Timbaruka, daß es kein Glück und 
kein Leiden gibt; es gibt wohl Glück und Leiden, Timbaruka.“ 

8. „Kennt also der Herr Gotama Glück und Leiden nicht und 
sieht es nicht?" — „Es ist nicht so, Timbaruka, daß ich Glück 
und Leiden nicht kenne und nicht sehe; ich kenne Glück und 
Leiden wohl, Timbaruka, ich sehe Glück und Leiden wohl, Tim¬ 
baruka.“ 

9. „Auf die Frage ,ist etwa Glück und Leiden, Herr Gotama, 
selbstverursacht?* antwortest du: ,nicht so (sollst du sprechen), 
Timbaruka*. — Auf die Frage ,oder aber ist Glück und Leiden, Herr 
Gotama, von einem anderen verursacht? 1 antwortest du: ,nicht so 
(sollst du sprechen), Timbaruka*. 1 ) — Auf die Frage ,ist etwa Glück 
und Leiden, Herr Gotama, sowohl selbstverursacht als auch 
von einem anderen verursacht?* antwortest du: ,nicht so (sollst du 
sprechen), Timbaruka,* — Auf die Frage ,oder aber ist Glück und 
Leiden, Herr Gotama, nicht selbstbewirkt und auch nicht von einem 
anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden?* antwortest du: 
,nicht so (sollst du sprechen), Timbaruka.* — Auf die Frage ,gibt 
es also, Herr Gotama, überhaupt kein Glück und kein Leiden?* 
antwortest du: ,es ist nicht so, Timbaruka, daß es kein Glück und 
kein Leiden gibt; es gibt wohl Glück und Leiden, Timbaruka*. 
— Auf die Frage ,kennt also der Herr Gotama Glück und Leiden 
nicht und sieht es nicht?* antwortest du: ,es ist nicht so,Timbaruka, 
daß ich Glück und Leiden nicht kenne und nicht sehe; ich kenne 
Glück und Leiden wohl, Timbaruka, ich sehe Glück und Leiden 

*) Der zweite Satz fehlt in der Ausgabe, ohne Zweifel nur durch ein 
Versehen. 
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wohl, Timbaruka.* — Es soll mir der Herr Gotama Glück und 
Leiden darlegen, es soll mir der Herr Gotama Glück und Leiden 
verkündigen.“ 

10. „ Behauptet man ,die nämliche Empfindung ist es, die (wieder) 
empfindet*, so gibt es einen, der im Anbeginn da ist und sein 
Glück und Leiden ist selbstverursacht: so aber lehre ich nicht. 

11. Behauptet man ,eine andere Empfindung ist es, die (wieder) 
empfindet* so ist für den, der von Empfindung betroffen ist, Glück 
und Leiden von einem anderen verursacht: so aber lehre ich nicht. 

12. Diese beiden Enden vermeidend, Timbaruka, verkündet in 
der Mitte derTathägata die wahre Lehre: „Aus dem Nichtwissen als Ur¬ 
sache entstehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache 
entsteht das Bewußtsein usw. usw. (= 1.3). Auf solche Art kommt 
der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. Aus dem 
restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung des Nichtwissens 
folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung der Ge¬ 
staltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. (= 1. 4). 
Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
zustande.“ 

13. Auf diese Worte hin sprach der Bettelgänger Timbaruka zu 
dem Erhabenen also: „Wundervoll, Herr! wundervoll, Herr! usw. 
usw. (= 17.16). Darum nehme ich zu dem Herrn Gotama meine 
Zuflucht und zu der Lehre und zu der Gemeinde der Bhikkhus. 
Als Laienanhänger soll mich der Herr Gotama annehmen, der von 
heute an auf Lebenszeit zu ihm seine Zuflucht genommen hat.“ 


Sutta 19.Wie sich der Weise vom Toren unter¬ 
scheidet 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Einem Toren, dem das Hemmnis des Nichtwissens zu 
eigen, und der mit Durst behaftet war, ist dadurch dieser gegen¬ 
wärtige Körper zu teil geworden. So (ist) dieser gegenwärtige Kör¬ 
per (entstanden) ugd ausser ihm (gibt es) Name und Form. 1 ) Auf 
diese Weise (ist da) ein Paar (vorhanden) und infolge des (Vor¬ 
handenseins eines) Paares (gibt es) Berührung, (nämlich) die 
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sechs Sinnesbereiche, durch deren Berührung der Tor Glück und 
Leiden empfindet, oder durch eines von ihnen. 

3. Einem Weisen, dem das Hemmnis des Nichtwissens zu 
eigen, und der mit Durst behaftet war, ist dadurch dieser gegen¬ 
gegenwärtige Körper zu teil geworden. So (ist) dieser gegenwärtige 
Körper (entstanden) und ausser ihm (gibt es) Name und Form. 
Auf diese Weise (ist ja) ein Paar (vorhanden) und infolge des 
(Vorhandenseins eines) Paares (gibt es) Berührung, (nämlich) die 
sechs Sinnesbereiche, durch deren Berührung der Weise Glück 
und Leiden empfindet, oder durch eines von ihnen. 

4. Was gibt es da für eine Besonderheit, was für einen Unter¬ 
schied, was für eine Verschiedenheit des Weisen vom Toren?“ 

5. „Im Erhabenen, Herr, wurzeln unsere Lehrmeinungen, vom 
Erhabenen werden sie geleitet, auf den Erhabenen stützen sie sich. 
Wohlan denn! dem Erhabenen wolle der Sinn des Gesagten auf- 
leuchten; 2 ) vom Erhabenen ihn hörend werden die Bhikkhus ihn 
erfassen.“ 

6. „So höret denn zu, ihr Bhikkhus, merket wohl auf, ich will 
es euch verkünden.“ „Wohl, Herr!“ erwiderten die Bhikkhus auf¬ 
horchend dem Erhabenen. 

7. Der Erhabene sprach also; „Durch das Nichtwissen, ihr 
Bhikkhus, durch das er gehemmt war, durch den Durst, mit dem 
er /behaftet war, ist dem Toren dieser gegenwärtige Körper zu teil 
geworden. Aber eben dieses Nichtwissen ist von dem Toren nicht 
aufgegeben und der Durst nicht unterdrückt. Aus welchem Grunde? 
Nicht hat, ihr Bhikkhus, der Tor einen heiligen Wandel geführt, 
das Leiden vollkommen zu vernichten. Darum geht der Tor nach 
dem Zerfall seines Körpers (wieder) in einen Körper ein. Und da 
er (wieder) in einen Körper eingeht, wird er nicht erlöst von Ge¬ 
burt, von Alter und Tod, von den Anfällen von Schmerz, Kummer, 
Leid, Betrübnis und Verzweiflung: er wird nicht erlöst vom Leiden, 
sage ich. 


*) Die Worte ayan deva kayo und bahiddhS ca nämaräpam erklärt der 
Komm. (Siam. Ausg. 49 14 ) mit „dieser ihm selbst zugehörige mit Bewußtsein 
ausgestattete Körper“ und „und außerhalb der mit Bewußtsein ausgestattete 
Körper von anderen.“ 

*) Vgl. unten die Anm. zu 26.25. 
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8. Durch das Nichtwissen, ihr Bhikkhus, durch das er ge¬ 
hemmt war, durch den Durst, mit dem er ^behaftet war, ist dem 
Weisen dieser gegenwärtige Körper zu teil geworden. Aber eben 
dieses Nichtwissen ist von dem Weisen aufgegeben und der Durst 
unterdrückt. Aus welchem Grunde? Es hat, ihr Bhikkhus, der Weise 
einen heiligen Wandel geführt, das Leiden vollkommen zu ver¬ 
nichten. Darum geht der Wfeise nach dem Zerfall seines Körpers 
nicht (wieder) in einen Körper ein. Und da er nicht (wieder) in 
einen Körper eingeht, wird er erlöst von Geburt, von Alter und 
Tod, von den Anfällen von Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung: er wird erlöst vom Leiden, sage ich. 

9. Darin also, ihr Bhikkhus, besteht die Besonderheit, darin der 
Unterschied, da/in die Verschiedenheit des Weisen vom Toren, 
nämlich in der Führung eines heiligen Wandels.* 

Sutta 20. Die Ursachen 

1. Ort der Handlung: Savatthl. 

2. „Ich will euch, ihr Bhikkhus, das Gesetz von der ursäch¬ 
lichen Entstehung lehren und die Dinge, die ursächlich entstanden 
sind; höret denn zu, merket wohl auf, ich will es euch verkünden.“ 
„Wohl, Herr!“ erwiderten die Bhikkhus aufhorchend dem Erha- 
habenen. 

3. Der Erhabene sprach also: „Welches ist aber, ihr Bhikkhus, 
das Gesetz von der ursächlichen Entstehung? Aus der Geburt 
als Ursache, ihr Bhikkhus, entsteht Alter und Tod. Ob Tathä- 
gatas aufgestanden sind oder ob keine Tathägatas aufgestanden 
sind: fest steht dieses Grundgesetz, der gesetzmäßige Zustand, der 
gesetzmäßige Verlauf, das Bedingtsein durch ein Gegebenes*). Der 
Tathägata aber erkennt es und dringt ein. Und wenn er es er- 


') Die Ausdrücke sind dhätu, dhammatthitatä, dhammaniyamatä, idappac - 
cayatä. Den ersten Begriff erläutert der Kommentar (ed. Siam. II. 52 1 ) 
so: „fest steht das Wesen der Ursächlichkeit: stets und notwendig ist die 
Geburt die Ursache von Alter und Tod.“ Die drei anderen Ausdrücke sind 
Synonyma für den Begriff der Kausalität. Der Kommentar deutet die ersten 
von ihnen etymologisch „durch die Kausalität bestehen die Dinge und die 
Kausalität bestimmt die Dinge.“ Vgl. neuerdings Mrs. Rhys Davids, The 
Book of the Kindred Sayings II, S. 21, N. 1. 




Von Wilhelm Geiger 


309 


kannt hat und eingedrungen ist, teilt er es mit, lehrt es, gibt es 
bekannt, stellt es fest, offenbart es, zergliedert es, macht es klar 
und spricht: da schauet! 

4. Aus der Geburt als Ursache, ihr Bhikkhus, entstehen Alter 
und Tod; aus dem Werden als Ursache, ihr Bhikkhus, entsteht 
die Geburt; aus dem Erfassen als Ursache, ihr Bhikkhus, ent¬ 
steht das Werden; aus dem Durst als Ursache, ihr Bhikkus, ent¬ 
steht das Erfassen; aus der Empfindung als Ursache, ihr Bhik¬ 
khus, entsteht der Durst; aus der Berührung als Ursache, ihr 
Bhikkhus, entsteht die Empfindung: aus den sechs Sinnes¬ 
bereichen als Ursache, ihr Bhikkhus, entsteht die Berührung; 
aus Name und Form als Ursache, ihr Bhikkhus, entstehen die 
sechs Sinnesbereiche; aus dem Bewußtsein als Ursache, ihr 
Bhikkhus, entsteht Name und Form; aus den Gestaltungen als 
Ursache, ihr Bhikkhus, entsteht das Bewußtsein; aus dem Nicht¬ 
wissen als Ursache, ihr Bhikkhus, entstehen die Gestaltungen. Ob 
Tathagatas aufgestanden sind oder ob keine Tathagatas aufgestanden 
sind: fest steht dieses Grundgesetz, der gesetzmäßige Zustand, 
der gesetzmäßige Verlauf, das Bedingtsein durch ein Gegebenes. 
Der Tathägata aber erkennt es und dringt ein. Und wenn er es 
erkannt hat und eingedrungen ist, teilt er es mit, lehrt es, gibt es 
bekannt, stellt es fest, offenbart es, zergliedert es, macht es klar 
und spricht: da schauet! 

5. Aus dem Nichtwissen, ihr Bhikkhus, entstehen die Gestal¬ 
tungen. Das ist da, ihr Bhikkhus, das Sosein, das Nicht-nichtso- 
sein, das Nicht-anders-sein, 1 ) die Kausalität« Dies heißt, ihr Bhik¬ 
khus, das Gesetz von der ursächlichen Entstehung. 

6. Und welches, ihr Bhikkhus, sind die ursächlich entstandenen 
Dinge? Alter und Tod, ihr Bhikkhus, sind nichtewig, (durch 
anderes) hervorgebracht, ursächlich entstanden, dem Gesetze des 
Vergehens, des Verschwindens, des Aufhörens, der Aufhebung 
unterworfen. 2 ) 


*) Die P.-Ausdrücke tathata, avitathatS, anännathatä bezeichnen sämt¬ 
lich die unbedingte logische Notwendigkeit. 

*) Franke, DTghanikäya übers. S. 307 gibt die Stelle erläuternd so wie¬ 
der: „Alter und Tod . . . sind vorübergehende Prozesse ( aniccam ), (nicht 
selbständig vorhanden, sondern) hervorgebracht, nur unter Voraussetzungen 
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7. Die Geburt, ihr Bhikkhus, ist nichtewig, (durch anderes) 
hervorgebrapht, ursächlich entstanden, dem Gesetze des Vergehens, 
des Aufhörens, des Verschwindens, der Aufhebung unterworfen. 

8. Das Werden, ihr Bhikkhus, ist nichtewig, (durch anderes) 
hervorgebracht, ursächlich entstanden, dem Gesetze des Vergehens, 
des Aufhörens, des Verschwindens, der Aufhebung unterworfen. 

9. —17.Das Erfassen, ihr Bhikkhus, — der Durst, ihr Bhik¬ 
khus, — die Empfindung, ihr Bhikkhus,— die Berührung, 
ihr Bhikkhus, — die sechsSinnesbereiche, ihr Bhikkhus, — 
Name und Form, ihr Bhikkhus, — das Bewußtsein, ihr 
Bhikkhus, — die Gestaltungen, ihr Bhikkhus, — das Nicht¬ 
wissen, ihr Bhikkhus, ist nichtewig, (durch anderes) hervor¬ 
gebracht, ursächlich entstanden, dem Gesetze des Vergehens, des 
Aufhörens, des Verschwindens, der Aufhebung unterworfen. — 
Diese heißen, ihr Bhikkhus, die ursächlich entstandenen Dinge. 

18. Wann nun aber, ihr Bhikkhus, ein edler Jünger diese 
ursächliche Entstehung und diese ursächlich entstandenen Dinge, 
wie sie in Wirklichkeit sind, mit richtigem Verständnis wohl durch¬ 
schaut hat, wird er da wohl zurück in die Vergangenheit schwei¬ 
fen (und fragen): „bin ich denn nun ins Dasein getreten in der 
Vergangenheit oder bin ich nicht ins Dasein getreten in der Ver- 
gangenheit? als was bin ich ins Dasein getreten in der Vergangenheit? 
in welcher Gestalt bin ich ins Dasein getreten in der Vergangen¬ 
heit? aus welcher Daseinsform kommend bin ich denn nun ins 
Dasein getreten in der Vergangenheit? 1 )“ — 

vorhanden und wieder schwindend.“ Den Vorgang der „Hervorbringung“ ist 
ihm (S. 309) psychisch und die dadurch hervorgebrachten Dinge haben nach 
ihm nur psychische Existenz und beruhen auf den Denkprozessen eines 
Nichtwissenden. Ich vermag ihm da nicht zu folgen. Nach meiner Auffas¬ 
sung heißt samkhata einfach „durch die samkhärä, d. h. durch das kamma , 
ursächlich bedingt.“ 

*) Nach dem Kommentar (ed. Siam. 53 18 flf.) ist der Inhalt der vier 
Fragen dieser: Die erste gibt dem Zweifel Ausdruck, ob man überhaupt 
existiert hat oder nicht, ob es eine sassatß , eine Dauerexisten2, oder eine 
adhiccasamuppattU ein rein zufälliges, nicht auf notwendigen Bedingungen 
beruhendes Entstehen gibt. Die zweite Frage beschäftigt sich damit, welchem 
Stand und Geschlecht man angehörte, ob man ein Kshatriya oder ein 
Shudra, ein Laie oder ein Priester war. Die dritte Frage bezieht sich auf 
die äußere Erscheinung, ob man groß, klein, hell oder dunkel von Hautfarbe 
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19. Oder wird er voraus in die Zukunft schweifen (und fragen): 
»werde ich nun wohl ins Dasein treten in der Zukunft oder werde 
ich nicht ins Dasein treten in der Zukunft? als was werde ich 
ins Dasein treten in der Zukunft? in welcher Gestalt werde Ich 
ins Dasein treten in der Zukunft? aus welcher Daseinsform kom¬ 
mend werde ich ins Dasein treten in der Zukunft?“ — 

20. Oder wird er jetzt die Gegenwart hin und her erwägen (und 
fragen): »bin ich denn nun da oder bin ich nicht da? als was bin 
ich denn nun da? in welcher Gestalt bin ich' denn nun da? Ich, 
dieses Wesen, woher ist es denn nun gekommen und wohin wird 
es gehen?“ Nein, dieser Fall tritt nicht ein. 1 ) 

21. Und zwar weshalb? Es hat ja der edle Jünger, ihr Bhik- 
khus, diese ursächliche Entstehung und diese ursächlich entstan¬ 
denen Dinge, wie sie in Wirklichkeit sind, mit richtigem Verständ¬ 
nis wohl durchschaut.“ 

Dasabalavagga 

Der Abschnitt von den zehn Kräften 

Sutta 21: Die zehn Kräfte (1) 

Zu dem Begriff „Kraft“ (bald) bemerkt der Kommentar (ed. Siam. II. 
56 1 ff.): „Die Kraft ist doppelter Art: Körperkraft und Geisteskraft.“ Die 
* körperliche Kraft eines Tathagata wird an der der Elefanten gemessen. Es 
wird zu diesem Behuf ein Vers der „Alten“ zitiert, in dem die zehn Ele¬ 
fantengattungen aufgezählt werden, vom kälßvaka, dem gewöhnlichen Ele¬ 
fanten an bis zum chaddanta. Jede dieser Gattungen ist immer zehnmal 
stärker als die voraus gehende; der Thatägata hat die zehnfache Körper¬ 
kraft eines Chaddanta-Elefanten. Weiter heißt es dann, daß es sich aber im 
vorliegenden Zusammenhang um die geistige Kraft (nanabalam ) handle, 
und es werden nun die „zehn Kräfte“ aufgezählt. Es gehört dazu das Wissen 
von der Auswirkung des kamma in allen seinen einzelnen Momenten; die 
Kenntnis der Neigungen und Dispositionen aller Wesen; das Wissen von 
den früheren Daseinsformen; die Einblicke in die Auf-und-ab-Bewegung aller 
Wesen im Kreislauf des Samsära; die Kenntnis des in jedem gegebenen 

war. Die letzte Frage betrifft den Wechsel der Daseinsformen, ob man aus 
einer Existenz als Kshatriya in die eines Brähmana, aus einer Existenz als 
Gott in die als Mensch übergegangen sei usw. 

l ) Im Grundtext bildet 18 bis 20 einen Satz: „Daß ein edler Jünger 

usw. usw.hin und her erwägen wird.dieser Fall tritt 

nicht ein.“ 
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Fall zum Ziele führenden Weges u. a. m. Zusammen gefaßt ergeben sie den 
Begriff der Allwissenheit. 

Die vier vesärajjäni, die „Gründe des Selbstvertrauens“ (skr. vgl. vaisä- 
radya), die in 2 erwähnt werden, sind Eigenschaften des Tathagata. Der 
Kommentar (ed. Siam. II. 57 1. Z.) erklärt den Begriff als „Gegensatz 
zu Schüchternheit oder Ängstlichkeit“. Erläutert ist er Majjhima 12 (= I. 71 f.) 
== Anguttara, Catukkanipäta 8 (= II. 8 f.). Darnach sind die v. diese: Der 
Tathagata weiß von sich, l. daß er das wahre Wesen der Dinge erfaßt habe, 
2. daß in ihm die äsavä, die „weltlichen Einflüsse“ des Begehrens, des 
Hängens am Sein und des Nichtwissens, ausgetilgt sind, 3. daß er die Dinge, 
die ihm als Hemmnisse der Erlösung gelten, in der Tat mit Recht als solche 
bezeichnet hat, 4. daß der Weg zur Erlösung, den er lehrt, wirklich zum 
Nirvana führt. Dieses Wissen aber verleiht ihm die Sicherheit des Auftretens, 
die an ihm bewundert wird. 

ln 2 ist die Lehre von den khandha, den „Wesensbestandteilen“ des 
Menschen enthalten. Vgl. dazu oben die Note zu Sutta 2. 4. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Mit den zehn Kräften ausgestattet, ihr Bhikkhus, mit den 
vier (Gründen zum) Selbstvertrauen ausgestattet, beansprucht der 
Tathagata die Stelle des Stieres 1 ), läßt er in den Versammlungen 
den Löwenruf erschallen, setzt er das Rad der Erlösung *) in Bewegung. 

So ist Körperform 8 ,), so der Körperform Entstehung, so der 
Körperform Untergang; so ist Empfindung, so der Empfindung 
Entstehung, so der Empfindung Untergang; so ist Wahrnehmung, 
so der Wahrnehmung Entstehung, so der Wahrnehmung Untergang; 
so sind Gestaltungen, so der Gestaltungen Entstehung, so der 
Gestaltungen Untergang; so ist Bewußtsein, so des Bewußt¬ 
seins Entstehung, so des Bewußtseins Untergang. 

So (gilt es:) wenn jenes ist, wird dieses; aus der Entstehung 
von jenem geht die Entstehung von diesem hervor; wenn jenes 
nicht ist, wird dieses nicht; aus der Aufhebung von jenem folgt 
die Aufhebung von diesem. 

*) D. h. des Führers, wie der Stier Oberhaupt und Führer der Herde ist. 

*) Brahmacakkam pavattetl „ wie sonst dhammac.pav. Vgl. M. und W. Gei¬ 
ger, Pali Dhamma 77—8. Der Kommentar (ed. Siam. 11.60*) sagt:„Brahma 
ist hier das beste, das höchste, das reine; es ist das ein Ausdruck für 
dhammacakka .“ 

®) Im Folgenden werden nur in kurzen Andeutungen die Lehren des 
Buddha, die als sein „Löwenruf“ zu gelten haben, gekennzeichnet. Sie gipfeln 
in der in 3 und 4 wiederholten Kausalitätsreihe, die uns erklärt, wie alles 
Sein entsteht und vergeht. Die leitenden Begriffe sind samudaya und nirodha 
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3. Das heißt: aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die 
Gestaltungen, aus den Gestaltungen als Ursache entsteht das Be¬ 
wußtsein usw. usw. (= Sutta 1. 3). Auf solche Art kommt der Ur¬ 
sprung der ganzen Masse des Leidens zu Stande. 

4. Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung des 
Nichtwissens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung 
der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. 
(= Sutta 1. 4). Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen 
Masse des Leidens zu Stande.“ 

Sutta 22. Die zehn Kräfte (2) 

Der Ausdruck mandapeyyam in 8 „ein Feintrank, der genossen werden 
darf 4 , hat mit dem Verbum mandäpeti nichts zu tun. Es zerlegt sich (vgl. 
auch den Komm. II. 66 8 ff.) in manda , womit bei einem Getränke die feinsten, 
obenauf schwimmenden Bestandteile gemeint sind (Komm. = pasanna „rein“), 
und in peyya. Durch das letztere Wort wird der „Feintrank“ des brahma - 
cariya in Gegensatz gebracht zu Getränken, wie etwa Spirituosen, die wohl 
auch „rein“ sind, die man aber nicht trinken soll. „Ein Getränk, nach dessen 
Genuß man auf offener Straße hinfällt und besinnungslos nicht mehr Herr 
über seine Kleider usw. ist, ein solches darf man, auch wenn es rein ist, 
nicht trinken“. (Komm.) Warum aber der „Feintrank des heiligen Wandels“ 
genossen werden darf, ist mit den folgenden Worten satthä sammukhibhuto 
begründet Jedem brahmacärin ist der Buddha als sein Ideal und Vorbild 
stets vor Augen. Der Buddha ist also bei allen asketischen Obungen ge¬ 
wissermaßen zugegen. Auch das erläutert der Kommentar an einem „welt¬ 
lichen“ Beispiel. Wie der Kranke, wenn der Arzt nicht zugegen ist, nicht 
weiß, wie viel er von der Arznei nehmen darf und wann er sie zu nehmen 
hat, in Gegenwart/ des Arztes aber ohne Bedenken von ihr trinkt, so mag 
man auch unter der geistigen Leitung des Meisters als des „Herren des 
dhamma“ sich dem brahmacariya hingeben. 

1. Ort der Begebenheit: Sivatthi. 

2—4. „Mit den zehn Kräften ausgestattet, ihr Bhikkhus, usw. 
usw. (= Sutta 21. 2—4). . . Auf solche Art kommt die Aufhebung 
der ganzen Masse des Leidens zu Stande. 

5. So ist von mir, ihr Bhikkhus, die Wahrheit wohl verkündet, 
dargelegt, erschlossen, geoffenbart, entschleiert worden. 1 ) 

6. Nachdem aber so von mir, ihr Bhikkhus, die Wahrheit wohl 

*) Chinnapilotika . Daß mit püotika ein schleierartiges Tuch gemeint ist. 
geht aus Jataka II. 96 84 hervor, wo von einer makkhipllotiks die Rede ist, 
einem Fliegentuch oder einer Seihe zum Reinigen einer Flüssigkeit 


6 
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verkündet, dargelegt, erschlossen, geoffenbart, entschleiert worden, 
da ist es recht, wenn ein Sohn aus gutem Hause, der in seinem 
Glauben von der Welt sich abgekehrt hat, die Energie (der Askese) 
anspannt: ,Mag immerhin nur Haut und Sehnen und Knochen 
übrig bleiben und im Körper Fleisch und Bluf mir vertrocknen: 
bis ich das, was durch eines Mannes Mut, eines Mannes Energie, 
eines Mannes Entschlossenheit erreichbar ist, erreicht habe, wird 
meine Energie Bestand haben/ 

7. Obel lebt, ihr Bhikkhus, der Träge: verstrickt in böse, schlimme 
Dinge versäumt er das große segensreiche Ziel 1 ). Der Energische 
aber, ihr Bhikkhus, lebt wohl: frei von bösen, schlimmen Dingen 
erreicht er das große segensreiche Ziel. 

8. Nicht ist, ihr Bhikkhus, einem Niedrigen die Erreichung des 
Höchsten möglich, aber einem Hohen ist die Erreichung des 
Höchsten möglich. Ein Feintrank, der genossen werden darf, ist 
dieser heilige Wandel; der Meister steht leibhaftig vor Augen. 
Darum, ihr Bhikkhus, wendet Energie auf zur Erreichung des 
Nichterreichten, zur Verwirklichung des Nichtverwirklichten. 

9. Auf diese Weise wird unsere Weltabkehr nicht vergeblich 
sein, sie wird Frucht und Ergebnis haben, und die Guttaten der 
Leute, von denen wir genießen, was wir an Kleidung, Nahrung, 
Wohnung und an Bedarf und Arznei für die Kranken nötig haben, 
werden an uns reiche Frucht und reichen Segen tragen. 

10. Denn so, ihr Bhikkhus, müßt ihr lernen: hat man, ihr 
Bhikkhus, das eigene Wohl im Auge, so ist es recht, unermüdlich 
zu Streben. Oder hat man, ihr Bhikkhus, das Wohl der anderen 
im Auge, so ist es recht, unermüdlich zu streben. Oder hat man, 
ihr Bhikkhus, beider Wohl im Auge, so ist es recht, unermüdlich 
zu streben.“ 


Sutta 23. Voraussetzung 

Der Ausdruck upanisä ist ohne Zweifel etymologisch = skr. upaniscuL 
Die Bedeutung aber ist eine ganz andere. Ich übersetze das Wort mit „Voraus¬ 
setzung.“ Der Komm. II. 69 10 gibt es durch kärana, paccaya „Grund, Ur¬ 
sache“ wieder, und diese Bedeutung ist schon durch den V. 76 des Dham. 
mapada änüä hi läbhupanisä annä nibbinagämini „eine andere ist dieVor- 

*) Mahantanca sadattham parihäpeti. Der Kommentar erklärt sadattha 
durch arahatta, die Stufe des Arahant, des Vollendeten, und parihäpeti 
durch na päpui}äti „erreicht nicht“. 
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aussetzung materiellen Gewinnes, eine andere die, die zum Nirvana führt* 
gesichert. Auch hier tritt im Komm. (The Commcntary on the Dhammapada 
ed. H. C. Norman II. 102) kirana an seine Stelle. Vgl. auch Anguttara I. 
198, IV. 351—2, Suttanipata S. 135. — Das ganze Sutta ist eine sehr be¬ 
achtenswerte Fortsetzung des Paticcasamuppida und will zeigen, wie schließ¬ 
lich gerade das Leiden wieder zur Erlösung führt Der Leidende wendet 
sich in seiner Not vertrauensvoll (saddhS in 14) an einen Lehrer, wird von 
ihm in die Heilslehre des Buddha eingeführt und gelangt, in dem Läuterungs¬ 
prozeß von Stufe zu Stufe fortschreitend, schließlich zur Vollendung und 
zum Nirvana. 

1. Ort der Begebenheit: Savatthl. 

2. „Bei dem Wissenden, so sage ich, ihr Bhikkhus, bei dem 
Schauenden tritt die Vernichtung der weltlichen Einflüsse 1 ) ein 
nicht bei dem Nichtwissenden, Nichtschauenden. 

3. Was aber, ihr Bhikkhus, muß man wissen, was muß man 
schauen, damit Vernichtung der weltlichen Einflüsse eintritt? — So 
ist Körperform, so der Körperform Entstehung, so der Körperform 
Untergang; so ist Empfindung usw. —; so ist Wahrnehmung 
usw. —; so sind die Gestaltungen usw. —; so ist Bewußtsein, 
so des Bewußtseins Entstehung, so des Bewußtseins Untergang. Das, 
ihr Bhikkhus, muß man wissen, das muß man schauen, damit Ver¬ 
nichtung der weltlichen Einflüsse eintritt. 

4. Das Wissen aber, ihr Bhikkhus, das man von der Vernichtung 
(der weltlichen Einflüsse) besitzt, das hat, behaupte ich, seine Vor¬ 
aussetzung, es ist nicht ohne Voraussetzung. 

5. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Wissen von der Ver¬ 
nichtung (der weltlichen Einflüsse) die Voraussetzung? Die Er¬ 
lösung, muß man hierauf erwidern. Aber auch die Erlösung, be¬ 
haupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Voraussetzung, ist nicht ohne 
Voraussetzung. 

6. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Erlösung die Voraus¬ 
setzung? Das Verschwinden, muß man hierauf erwidern. Aber 

*) P. asavanam khayo. Mrs. Rhys Davids (Samyutta II. S. 25) übersetzt 
Ssavä mit „intoxicants“; R. O. Franke (DTgha, S. 83, Anm. 1) mit „welt¬ 
liche Schwächen.* Das Wort ist aufs engste verwandt mit kilesS „Trü¬ 
bungen, Befleckungen.* Beide Begriffe verhalten sich wie Ursache und Wir¬ 
kung. Durch die „Einflüsse* der empirischen Dinge auf unser Denken ent¬ 
stehen in diesem die „Trübungen“, welch© die Erkenntnis der Wahrheit und 
damit die Erlösung verhindern. 
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auch das Verschwinden, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Vor¬ 
aussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung, 

7. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Verschwinden die 
Voraussetzung? Der Widerwille 1 ), muß man hierauf erwidern. Aber 
auch der Widerwille, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraus¬ 
setzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

8. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für den Widerwillen die Vor¬ 
aussetzung? Das Wissen und Schauen der (Dingein ihrer) Wirk¬ 
lichkeit, muß man hierauf erwidern. Aber auch das Wissen und 
Schauen der (Dinge in ihrer) Wirklichkeit, behaupte ich, ihr Bhik¬ 
khus, hat seine Voraussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

9. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Wissen und Schauen 
der (Dinge in ihrer) Wirklichkeit die Voraussetzung? Die geistige 
Sammlung, muß man hierauf erwidern. Aber auch die geistige 
Sammlung, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Voraussetzung, ist 
nicht ohne Voraussetzung. 

10. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die geistige Sammlung 
die Voraussetzung? Die Wonne 2 ) muß man hierauf erwidern. Aber 
auch die Wonne, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Voraus¬ 
setzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

11. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Wonne die Voraus¬ 
setzung? Der Seelenfriede, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
der Seelenfriede, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraus¬ 
setzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

12. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für den Seelenfrieden die 
Voraussetzung? Die Freude, muß man hierauf erwidern. Aber 
auch die Freude, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Voraus¬ 
setzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

13. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Freude die Voraus- 

Ober vir&ga „Verschwinden“ in 6 und nibbidä „Widerwille“ in 7 vgl. 
oben Einleitung zu Sutta 16. 

*) Die Begriffe in 10—13 sukha .Wonne“, passaddhi „Seelenfriede“, piti 
„Freude“, pämojja „Wohlgefallen“ drücken die im Verlauf des Fortschreitens 
auf dem Heilswege sich steigernden inneren Glücksempfindungen aus, die 
schließlich im samädhi mit den aus ihm hervorgehenden jh&na's den „Ver¬ 
senkungen“ gipfeln. Von diesen Empfindungen ist pämojja die unterste 
sukha die höchste Stufe. Ober samädhi und jhäna vgl. F. Heiler, Die 
buddhistische Versenkung (1922), S. 15. 
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Setzung? Das Wohlgefallen, muß man hierauf erwidern. Aber 
auch das Wohlgefallen, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Vor¬ 
aussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

14. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Wohlgefallen die 
Voraussetzung? Der Glaube 1 ) muß man hierauf erwidern. Aber 
auch der Glaube, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraus¬ 
setzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

15. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für den Glauben die Voraus¬ 
setzung? Das Leiden, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
das Leiden, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraussetzung, 
ist nicht ohne Voraussetzung. 

16. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Leiden die Voraus¬ 
setzung? Die Geburt, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
die Geburt, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Voraussetzung, 
ist nicht ohne Voraussetzung. 

17. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Geburt die Voraus¬ 
setzung? Das Werden, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
das Werden, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraussetzung, 
ist nicht ohne Voraussetzung. 

18. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Werden die Voraus¬ 
setzung? Das Erfassen, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
das Erfassen, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraussetzung, 
ist nicht ohne Voraussetzung. 

19. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Erfassen die Vor¬ 
aussetzung? Der Durst, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
der Durst, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraussetzung, 
ist nicht ohne Voraussetzung. 

20. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für den Durst die Voraus¬ 
setzung? Die Empfindung, muß man hierauf erwidern. Aber 
auch die Empfindung, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Vor¬ 
aussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

*) Ober saddhä „Glaube“ s. M. und W. Geiger, Pali Dhamma,S. 47, N. 1 
Das Wort bezeichnet die erste Stufe auf dem zur Erlösung führenden Weg, 
das „Vertrauen“ zu einem Lehrer, von dem man hofft, daß er diesen Weg 
zeigen kann, und den „Glauben“ an ihn. Man vergleiche die verwandte Be¬ 
deutung von skr. sraddha bei Oldenberg, Religion des Veda, S. 565, 
Anm. 3 (2. Auf!. S. 566, Anm. 4). Vgl. auch ders., Zeitschr. d. D. Morgenl. 
Ges. 50, S. 448 ff. 
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21. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Empfindung die 
Voraussetzung? Die Berührung, muß man hierauf erwidern. 
Aber auch die Berührung, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre 
Voraussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

22. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Berührung die Vor¬ 
aussetzung? Die sechs Sinnesbereiche, muß man hierauf 
erwidern. Aber auch die sechs Sinnesbereiche, behaupte ich, ihr 
Bhikkhus, haben ihre Voraussetzung, sind nicht ohne Voraussetzung. 

23. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die sechs Sinnesbereiche 
die Voraussetzung? Name und Form, muß man hierauf erwi¬ 
dern. Aber auch Name und Form, behaupte ich, ihr Bhikkhus, 
haben ihre Voraussetzung, sind nicht ohne Voraussetzung. 

24. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für Name und Form die 
Voraussetzung? Das Bewußtsein, muß man hierauf erwidern. 
Aber auch das Bewußtsein, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine 
Voraussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

25. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Bewußtsein die 
Voraussetzung? Die Gestaltungen, muß man hierauf erwidern. 
Aber auch die Gestaltungen, behaupte ich, ihr Bhikkhus, haben 
ihre Voraussetzung, sind nicht ohne Voraussetzung. 

26. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Gestaltungen die 
Voraussetzung? Das Nichtwissen, muß man hierauf erwidern. 

27. So also, ihr Bhikkhus, haben das Nichtwissen zur Voraussetzung 
die Gestaltungen; die Gestaltungen zur Voraussetzung hat das Bewußt¬ 
sein ; das Bewußtsein zur Voraussetzung haben Name und Form; Name 
und Form zur Voraussetzung haben die sechs Sinnesbereiche; die 
sechs Sinnesbereiche zur Voraussetzung hat die Berührung; die 
Berührung zur Voraussetzung hat die Empfindung; die Empfindung zur 
Voraussetzung hat der Durst; den Durst zur Voraussetzung hat das 
Erfassen; das Erfassen zur Voraussetzung hat das Werden; das 
Werden zur Voraussetzung hat die Geburt; die Geburt zur Vor¬ 
aussetzung hat das Leiden; das Leiden zur Voraussetzung hat der 
Glaube; den Glauben zur Voraussetzung hat das Wohlgefallen; 
das Wohlgefallen zur Voraussetzung hat die Freude; die Freude 
zur Voraussetzung hat der Seelenfriede; den Seelenfrieden zur 
Voraussetzung hat die Wonne; die Wonne zur Voraussetzung hat 
die geistige Sammlung; die geistige Sammlung zur Voraussetzung 
hat das Wissen und Schauen der (Dinge in ihrer) Wirklichkeit; 
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das Wissen und Schauen der (Dinge in ihrer) Wirklichkeit zur 
Voraussetzung hat der Widerwille; den Widerwillen zur Voraus¬ 
setzung hat das Verschwinden; das Verschwinden zur Voraus¬ 
setzung hat die Erlösung; die Erlösung zur Voraussetzung hat das 
Wissen von der Vernichtung (der weltlichen Einflüsse.) 

28. Gerade so wie wenn oben auf dem Gebirge Gott in schweren 

Tropfen regnen läßt *),wie da das abwärts strömende Wasser die Klüfte, 
Spalten und Rinnen im Gebirge ausfüllt. Wenn die Klüfte 

voll sind, füllen sich die kleinen Tümpel; wenn die kleinen 

Tümpel voll sind, füllen sich die großen Tümpel; wenn die 

großen Tümpel voll sind, füllen sich die kleinen Flüsse; 

wenn die kleinen Flüsse voll sind, füllen sich die großen Ströme; 
wenn die großen Ströme voll sind, füllen sie das große Meer, den 
Ozean. 

29. Ebenso haben, ihr Bhikkhus, das Nichtwissen zur Voraus¬ 
setzung die Gestaltungen, die Gestaltungen zur Voraussetzung hat 
das Bewußtsein usw. usw. = 27 ... die Erlösung zur Voraus¬ 
setzung hat das Wissen von der Vernichtung (der weltlichen Ein¬ 
flüsse).“ 


Sutta 24. Die Andersgläubigen 

1. Ort der Begebenheit; Räjagaha im Veluvana. 

2. Da nun kleidete sich der ehrwürdige Säriputta zur Vormitags- 
zeit an, nahm Almosenschale und Obergewand und begab sich, 
Almosen zu sammeln, nach Räjagaha. 

3. Da nun kam dem ehrwürdigen Säriputta der Gedanke: „Es 
ist noch zu früh am Tage, um in Räjagaha Almosen zu sammeln. 
Wie wäre es, wenn ich mich dorthin begäbe, wo der Garten der 
andersgläubigen Bettelgänger 2 ) sich befindet?“ 


*) Das gleiche Bild auch Anguttara I. 243, II. 140 und kürzer Milinda- 
panhä, ed. Trenkner S. 35—36. Nach dem Kommentar II. 70 ist der 
Unterschied zwischen kandara „Kluft“, padara „Spalt“ und säkhä „Rinne“ 
diese: k. bezeichnet die vom Wasser ausgewaschenen Schluchten, p. die 
Risse, die sich im Boden bilden, wenn es eine Zeit lang nicht geregnet hat, 
s. die Wasserrinnen, die in die Tümpel oder Pfuhle einmünden. 

s ) Nach dem Kommentar (ed. Siam. II. 22, vorl. Z.) war der „Garten, 
(ärSma) der dhnatitthiya paribbäjakS (hierüber s. die Anm. zu Sutta 18. 1) 
zwischen demVeluvana, dem Bambushain, und dem Südtore der Stadt gelegen. 
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4. Da nun begab sich der ehrwürdige Sariputta dorthin, wo der 
Garten der andersgläubigen Bettelgänger sich befand. Nachdem er 
sich dorthin begeben, begrüßte er sich mit den andersgläubigen 
Bettelgängern, und nachdem er mit ihnen die (üblichen) Begrüßungeh 
und Höflichkeiten ausgetauscht, setzte er sich zur Seite nieder. Zu 
dem zur Seite sitzenden ehrwürdigen Sariputta sprachen nun die anders¬ 
gläubigen Bettelgänger also: 

5. Es gibt, verehrter Sariputta, etliche Samanas und Brahmanas, 
Anhänger der Lehre vom Kamma, 1 ) die verkünden, daß das Leiden 
selbst verursacht sei. Es gibt aber auch, verehrter Siriputta, etliche 
Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, die 
verkünden, daß das Leiden von einem anderen verursacht sei. Es 
gibt (ferner), verehrter Sariputta, etliche Samanas und Brahmanas, 
Anhänger der Lehre vom Kamma, die verkünden, daß das Leiden 
sowohl selbst verursacht als auch von einem anderen verursacht 
sei. Es gibt aber auch, verehrter Siriputta, etliche Samanas und 
Brahmanas, Anhänger der Lehre von Kamma, die verkünden, daß 
das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von einem anderen 
bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei. 

6. Was aber sagt hierüber, verehrter Sariputta, der Samana Gotama 
und was lehrt er? Wie müssen wir Bescheid geben, damit wir das, 
was der Samana Gotama behauptet hat, richtig wiedergeben und 
nicht gegen den Samana Gotama fälschlich einen Vorwurf erheben? 
damit wir seiner Lehre gemäß Bescheid geben, und damit nicht 
irgend eine logisch begründete Verfolgung seiner Behauptungen zu 
einem Punkt gelangt, aus dem man einen Tadel ableiten muß? 2 ) 


*) D. h. der Lehre, daß jedes Tun (skr. karman , p. kamma), sei es gut 
oder böse, eine adäquate Folge (phala „Frucht“) nach sich zieht, die in dem 
gegenwärtigen oder in einem späteren Dasein sich auswirken wird, und daß 
demgemäß unser gegenwärtiges Dasein selbst nur eben die Frucht unseres 
früheren Handelns ist. 

*) Der ganze Passus von „Wie müssen wir Bescheid geben“ an, kehrt im 
Kanon öfters wieder. Er zerfällt, was wohl zu beachten ist, in zwei Haupt¬ 
teile, von denen jeder den gleichen Gedanken zuerst positiv, dann negativ 
ausdrückt. Sehr schwierig ist der letzte Satz. Abweichende Obersetzungen 
bei Franke, DTghanikäya übers. S. 131—2 und bei Mrs. Rhys Davids 
Samyutta-Nikäya II, S. 28. Zur Erklärung sind Majjh. II, S. 222 und 227, so¬ 
wie Anguttara II, S. 31, III. S. 4—5 heranzuziehen. Es ist offenbar an eine 
Disputation gedacht, bei der der Redner die These seines Gegner dadurch ad ab - 
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7. Ursächlich entstanden, verehrte Herrn, ist das Leiden, so hat 
der Erhabene behauptet. Aus welcher Ursache? Aus Ursache der 
Berührung. Wenn man so sagt, wird man das, was der Erhabene 
behauptet hat, richtig wiedergeben und nicht gegen den Erhabenen 
fälschlich einen Vorwurf erheben, wird man seiner Lehre gemäß 
Bescheid geben und keine logisch begründete Verfolgung seiner 
Behauptungen wird zu einem Punkt gelangen, aus dem man einen 
Tadel ableiten muß. 

8. Wenn da nun, verehrte Herrn, Samanas und Brahmanas, An¬ 
hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden selbst 
verursacht sei, so (ist) dieses (Leiden) aus der Berührung als 
Ursache (entstanden). Und wenn ferner Samanas und Brahmanas, 
Anhänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden von 
einem anderen verursacht sei, so (ist) dieses (Leiden) gleichfalls 
aus der Berührung als Ursache (entstanden). Und wenn ferner 
Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, ver¬ 
künden, daß das Leiden sowohl selbst verursacht als auch von 
einem anderen verursacht sei, so (ist) dieses (Leiden) gleichfalls 
aus der Berührung als Ursache (entstanden). Und wenn endlich 
Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, ver¬ 
künden, daß das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von 
einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, so 
(ist) dieses (Leiden) gleichfalls aus der Berührung als Ursache 
(entstanden). 

0. Wenn da, verehrte Herrn, Samanas und Brahmanas, Anhänger 
der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden selbst ver¬ 
ursacht sei, können diese Leute anders empfinden als durch Be¬ 
rührung? Nein, das ist nicht möglich. 1 ) Und wenn ferner Samanas 
und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß 
das Leiden von einem anderen verursacht sei, können diese Leute 
anders empfinden als durch Berührung? Nein, das ist nicht mög- 

surdum führt, daß er alle ihre Konsequenzen folgerichtig zieht. Die Bettelgänger 
wollen sich aber versichern, daß sie nicht etwa von einer falschen oder 
ungenauen Formulierung einer These des Buddha ausgehend ihm Unrecht 
tun. ImPäli lautet die Stelle: na ca koci sahadhammiko (Komm. = sakSranö ) 
vid£nupito(v. 1. °ä n uvädo, Komm.= vädappava tti) gä rayha m thänam ägacchati. 
(Vgl. unten die Anm. zu Sutta 25.19). 

*) Wörtl.: „daß diese Leute anders als durch Berührung empfinden werden, 
dieser Fall tritt nicht ein.“ Vgl. die Anm. zu Sutta 20. 20. 
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lieh. Und wenn ferner Samanas und Brähmanas, Anhänger der 
Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden sowohl selbst ver¬ 
ursacht als auch von einem anderen verursacht sei, können diese 
Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, das ist nicht 
möglich. Und wenn ferner Samanas und Brähmanas, Anhänger der 
Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden sowohl selbst ver¬ 
ursacht als auch von einem anderen verursacht sei, können diese 
Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, das ist nicht 
möglich. Und wenn endlich Samanas und Brahmanas, Anhänger 
derLehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden nicht selbst bewirkt 
und auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall 
entstanden sei, können diese Leute anders empfinden als durch 
Berührung? Nein, das ist nicht möglich. “ 

10. Es hatte aber der ehrwürdige Ananda die Unterredung des 
ehrwürdigen Säriputta mit den andersgläubigen Bettelgängern apgehört. 

11. Nachdem nun der ehrwürdige Ananda seinen Almosengang 
in Rajagaha beendigt hatte, begab er sich nach der Mahlzeit, vom 
Almosengang zurückgekehrt, dahin, wo der Erhabene sich befand. 
Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen ehrfurchts¬ 
voll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. Zur Seite 
sitzend berichtete nun der ehrwürdige Ananda dem Efhabenen die 
ganze Unterredung, die der ehrwürdige Säriputta mit den anders¬ 
gläubigen Bettelgängern gehabt hatte. 

12. Gut, gut, Ananda! Auf solche Weise wird Säriputta richtigen 
Bescheid geben. Ursächlich entstanden, Ananda, ist das Leiden, 
so habe ich behauptet. Aus welcher Ursache? Aus Ursache der Be¬ 
rührung. Wenn er so sagt, wird er das, was ich behauptet 
habe, richtig wiedergeben und nicht gegen mich fälschlich einen 
Vorwurf erheben; er wird meiner Lehre gemäß Bescheid geben 
und keine logisch begründete Verfolgung meiner Behauptungen 
wird zu einem Punkt gelangen, aus dem man einen Tadel ab¬ 
leiten muß. 

13. Wenn da nun, Ananda, Samanas und Brähmanas, Anhänger 
der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden selbst ver¬ 
ursacht sei, so (ist) dieses (Leiden) aus der Berührung als Ur¬ 
sache (entstanden) usw. usw. (=8)... Und wenn endlich Samanas 
und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß 
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das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von einem anderen 
bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, so (ist) dieses (Lei* 
den) gleichfalls aus der Berührung als Ursache (entstanden). 

14. Wenn da, Ananda, Samanas und Brähmanas, Anhänger der 
Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden selbst verursacht 
sei, können diese Leute anders empfinden als durch Berührung? 
Nein, das ist nicht möglich usw. usw. (= 9)... Und wenn endlich 
Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma,verkünden, 
daß das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von einem 
anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, können diese 
Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, das ist nicht 
möglich. 

15. Einstmals, Ananda, weilte ich auch hier in Räjagaha, im 
Veluvana, beim Kalandakaniväpa. 

16. Da nun, Ananda, kleidete ich mich zur Vormittagszeit an, 
nahm Almosenschale und Obergewand und. begab mich, Almosen 
zu sammeln, nach Räjagaha. 

17. Da nun kam mir, Ananda, der Gedanke: „Es ist noch zu 
früh am Tage, um in Räjagaha Almosen zu sammeln. Wie wäre 
es, wenn ich mich dorthin begäbe, wo der Garten der anders¬ 
gläubigen Bettelgänger sich befindet?“ 

18. Da nun, Ananda, begab ich mich dorthin, wo der Garten 
der andersgläubigen Bettelgänger sich befand. Nachdem ich mich 
dorthin begeben, begrüßte ich mich mit den andersgläubigen Bettel¬ 
gängern, und nachdem ich mit ihnen die (üblichen) Begrüßungen 
und Höflichkeiten ausgetauscht, setzte ich mich zur Seite nieder. 
Zu mir, während ich zur Seite saß, sprachen nun die anders¬ 
gläubigen Bettelgänger also: 

19. „ Es gibt, verehrter Gotama, etliche Samanas und Bräh¬ 
manas, Anhänger der Lehre vom Kamma, die verkünden, daß 
das Leiden selbst verursacht sei. Es gibt aber auch, verehrter 
Gotama, etliche Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre 
vom Kamma, die verkünden, daß da9 Leiden von einem an¬ 
deren verursacht sei. Es gibt (ferner), verehrter Gotama, etliche 
Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, die 
verkünden, daß das Leiden sowohl selbst verursacht als auch von 
einem anderen verursacht sei. Es gibt aber auch, verehrter Gotama, 
etliche Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, 
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die verkünden, daß das Leiden nicht selbst bewirkt und auch 
nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall ent¬ 
standen sei. 

20. Was aber sagt uns hierüber der ehrwürdige Gotama und 
was lehrt er? Wie müssen wir Bescheid geben, damit wir das, 
was der ehrwürdige Gotama behauptet hat, richtig wiedergeben 
und nicht gegen den ehrwürdigen Gotama fälschlich einen Vor¬ 
wurf erheben? damit wir seiner Lehre gemäß Bescheid geben, 
und damit nicht irgend eine logisch begründete Verfolgung 
seiner Behauptungen zu einem Punkt gelangt, aus dem man einen 
Tadel ableiten muß?“ 

21. So angeredet, erwiderte ich, Ananda, den andersgläubigen 
Bettelgängern folgendes: Ursächlich entstanden, verehrte Herrn, 
ist das Leiden, so habe ich behauptet. Aus welcher Ursache? Aus 
Ursache der Berührung. Wenn man so sagt, wird man das, 
was ich behauptet habe, richtig wiedergeben und nicht gegen mich 
fälschlich einen Vorwurf erheben; wird man meiner Lehre gemäß 
Bescheid geben und keine logische Verfolgung meiner Behauptungen 
wird zu einem Punkt gelangen, aus dem man einen Tadel ab¬ 
leiten muß. 

22. Wenn da nun, verehrte Herrn, Samanas und Brahmanas, 
Anhänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden 
selbst verursacht sei, so (ist) dieses (Leidep) aus der Berührung 
als Ursache (entstanden) usw. usw. (== 8). . . . Und wenn endlich 
Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, ver¬ 
künden, daß das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von 
einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, so 
(ist) dieses (Leiden) gleichfalls aus der Berührung als Ursache 
(entstanden). 

23. Wenn da, verehrte Herrn, Samanas und Brahmanas, An¬ 
hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden selbst 
verursacht sei, können diese Leute anders empfinden als durch 
Berührung? Nein, das ist nicht möglich usw. usjW. (= 9).. . Und 
wenn endlich Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom 
Kamma, verkünden, daß das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht 
von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, 
können diese Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, 
das ist nicht möglich.“ 
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24. „Wunderbar, Herr, unvergleichlich, Herr, wie da mit 
einem einzigen Wort der ganze Gegenstand ausgesprochen ist. Es 
würde gewiß, Herr, dieser Gegenstand, in Ausführlichkeit darge¬ 
stellt, tief sein und tief erscheinen.“ 1 ) 

25. „Darum soll, Ananda, dir selber das aufleuchten 2 ).“ 

26. „Wenn man mich, Herr, so fragen würde: ,Was haben, ver¬ 
ehrter Ananda, Alter und Tod zur Grundlage, was haben sie 
zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung? 4 So ge¬ 
fragt, Herr, würde ich also antworten: ,Alter und Tod, Ver¬ 
ehrter, haben die Geburt zur Grundlage, die Geburt zum Ur¬ 
sprung, die Geburt zur Herkunft, die Geburt zur Entstehung. 4 So 
gefragt, Herr, würde ich also antworten. 

27. Wenn man mich, Herr, so fragen würde: ,Die Geburt aber, 
verehrter Ananda, was hat sie zur Grundlage, was zum Ur¬ 
sprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung? 4 So gefragt, Herr, 
würde ich also antworten: ,Die Geburt, Verehrter, hat das Wer¬ 
den zur Grundlage, das Werden zum Ursprung, das Werden zur 
Herkunft, das Werden zur Entstehung. 4 So gefragt, Herr, würde 
ich also antworten. 

26—31. Wenn man mich, Herr, so fragen würde: ,Das Wer¬ 
den — das Erfassen — der Durst — die Empfindung — 
die Berührung aber, verehrter Ananda, was hat sie zur Grund¬ 
lage, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung? 4 

l ) Gambhiro c* ev* assa gambhiravabhäso ca. Die Phrase wird im Kom¬ 
mentar zum Mahänidänasutta des DIgha (D. II. 55; DKo. ed. Siam. II. 105—6) 
ausführlich erläutert. Es wird hier gambhiravabhäso durch „ist tief und er¬ 
scheint als tief, wird so gesehen 44 erklärt. Dann heißt es weiter: „Ein (Ge¬ 
wässer), das an sich seicht (uttänam eva) ist, hat das Aussehen, als ob es 
tief wäre*“ Als Beispiel dient Wasser, das durch vermodertes Laub schwarz 
gefärbt ist. „Ein anderes Wasser ist an sich tief und erscheint seicht“, wie 
das durchsichtige Wasser der Manigangä, das, obgleich es hundert Manns¬ 
höhen Tiefe hat, aussieht als wäre es knietief. „Ein anderes Wasser wieder 
ist seicht und sieht auch seicht aus“, wie etwa das Wasser in einem Kruge.- 
„Ein anderes Wasser endlich ist tief und sieht auch tief aus“, wie das Wasser 
in dem großen Ozean am Fuße des Sineruberges. 

*) Patibhätn. Der Ausdruck patibhä wird gebraucht, wenn der Buddha 
oder einer seiner Schüler gebeten wird, über irgend einen Gegenstand Klar¬ 
heit zu schaffen. Dem Gefragten soll die Wahrheit wie ein Licht aufleuchten, 
damit auch die Fragenden sie sehen. Hier will der Buddha sich überzeugen, 
daß Änanda die Sache richtig erfaßt hat. 
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So gefragt, Herr, würde ich also antworten: ,die Berührung, 
Verehrter, hat die sechs Sinnesbereiche zur Grundlage, die 
sechs Sinnesbereiche zum Ursprung, die sechs Sinnesbereiche zur 
Herkunft, die sechs Sinnesbereiche zur Entstehung. Aus dem rest¬ 
losen Verschwinden aber und der Aufhebung der sechs Berührungs¬ 
bereiche folgt Aufhebung der Berührung; aus der Aufhebung der 
Berührung folgt Aufhebung der Empfindung; aus der Aufhebung 
der Empfindung folgt Aufhebung des Durstes; aus der Aufhebung 
des Durstes folgt Aufhebung des Erfassens; aus der Aufhebung 
des Erfassens folgt Aufhebung des Werdens, aus der Aufhebung 
des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der 
Geburt werden Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt die Auf¬ 
hebung der ganzen Masse des Leidens zu Stande/ So gefragt 
Herr, würde ich also antworten.“ 

Redaktionelle Mitteilung. Wie bereits im Heft 1/3, Seite 56, mitgeteilt 
wurde, erscheint die vollständige Übersetzung des Samy utta-N ikäya im gleichen 
Verlag, und zwar in Einzellieferungen, von denen die erste demnächst zur 
Ausgabe gelangen wird. 
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II. 

Die „nördliche“ Überlieferung 

Von Max Walleser 
(Fortsetzung von Nummer 4/6) 

Wenn auch wohl kein Zweifel darüber bestehen kann, daß das 
Kathavatthu nicht nur der älteste Text ist, der über die Lehrmei¬ 
nungen der alten buddhistischen Sekten Aufschluß gibt, obwohl 
nicht in dem Sinne, daß sich mit Sicherheit ergäbe, von welchen 
einzelnen Schulen die bekämpften Lehren vertreten wurden, so 
sind doch die Angaben der »nördlichen* Quellen in mancher Hin¬ 
sicht itoch wichtiger, indem sie nicht nur eine genauere Genealogie 
der einzelnen Schulen enthalten, sondern bei aller Kürze hinsicht¬ 
lich der eigentlichen Lehrmeinungen doch hinreichend erkennen 
lassen, wie sich diese verschiedenen Anschauungen auf die ver¬ 
schiedenen Richtungen verteilten. Im Vordergrund des Interesses 
steht für uns noch heute wie für Wassiljew, der als der erste 
den einschlägigen Fragen eingehende Untersuchungen widmete, ein 
Text, der in seiner ursprünglichen Sanskritfassung allerdings nicht 
mehr vorhanden und zu dessen Verständnis die Kenntnis seiner 
chinesischen und tibetischen Versionen notwendig ist, das „die 
Spaltung der Lehre ordnende Rad* (samaya-bhedoparacana-cakra).') 
Der Text ist schon von Wassiljew nach der tibetischen Übertra¬ 
gung des Dharmäkara unter Heranziehung der drei chinesischen 
Versionen (N an j i o 1284—86) ins Russische und von da ins Deutsche 
übersetzt worden a ), es sind indessen auf diesem Wege die an sich 
schon vielfach recht dunklen Sätze des Vasumitra noch erheblich 
unklarer geworden, sodaß schon wiederholt dem Bedürfnis nach 
einer neuen Bearbeitung Ausdruck gegeben wurde. 8 ) Ohne dieser 
Aufgabe einer umfassenden Neubearbeitung vorgreifen zu wollen, 
erscheint es mir doch unumgänglich, diejenigen Punkte von Vasu- 

l ) Wassiljew, „das die Verschiedenheit der Hauptmeinungen bekräftigende 
Rad" (p. 244). 

*) Buddhismus p. 244 ff. 

*) Vgl. Rockhill, Life of the Buddha, p. 181. 
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mitra’s Text zu erörtern, denen eine philosophische Bedeutung zu¬ 
kommt 

Was das Verhältnis der verschiedenen Versionen anbelangt, so 
darf als feststehend betrachtet werden, daß die tibetische den in¬ 
dischen Text am getreuesten widerspiegelt, indem auch hier der 
Grundsatz der gleichmäßigen Wiedergabe der indischen Ausdrücke 
folgerichtig durchgeführt ist, sodaß hinsichtlich der termini technici, 
die in der ursprünglichen Vorlage enthalten gewesen sein mögen, 
kaum ein Zweifel bestehen kann. Was die chinesischen anbetrifft, 
so wird man wohl derjenigen des Hsüan-chuang den Vorzug geben, 
obwohl sie die jüngste ist. Zwischen dieser und der zeitlich in der 
Mitte stehenden des Paramärtha, Chön-ti bestehen keine wesent¬ 
lichen Unterschiede, dagegen enthält die älteste, deren Verhältnis 
zu den übrigen überhaupt nicht recht durchsichtig ist, in der Ein¬ 
leitung Auszüge aus einem ,ManjusrT-pariprcchä’, „Befragung des 
Manjusri* betitelten Texte, der aber auch nur zu dem bestimmten 
Zweck verfaßt und hier eingeführt zu sein scheint, um den An¬ 
gaben des Textes eine gewisse Autorität zu sichern; daher also 
wohl die Einkleidung in ein Gespräch des Buddha mit ManjusrI, 
wobei die Aufzählung der achtzehn Schulen zunächst in Form einer 
Prophezeiung erfolgt. Im übrigen ist sowohl der Name des Über¬ 
setzers dieser Version wie der Zeitpunkt ihrer Abfassung nicht er¬ 
sichtlich. 4 ) 

Was nun die Aufzählung der Schulen selbst anbelangt, so stim¬ 
men die Angaben in der Hauptsache zu denen des DIpavamsa, 
allerdings mit dem wesentlichen Unterschiede, daß in diesem wie 


4 ) Zur Charakterisierung dieser Version sei hier nur mitgeteilt, daß nach 
ihr (TE. XXIV. 4. 78 a 16) die zwei ursprünglichen Sekten aus dem Mahiyäna 
hervorgegangen sind. Wie überhaupt die Prajnapararaitä der Ursprung aller 
srävaka, pratyekabuddha und buddha sei. In dem Anhänge zu der Ausgabe 
des Textes der TE. wird auf die Unklarheiten der verschiedenen Angaben 
über den Verfasser hingewiesen, insbesondere auch auf den Umstand, daß 
Paramärtha schon eine andere Version dieses Textes verfaßt habe und da¬ 
her nicht zugleich auch die vorliegende verfaßt haben kann, die sich zudem 
n der Diktion der Sprache der Ch’in-Dynastie (gemeint ist die spätere, 384 
bis 417 n. Chr.) bewege. So wird denn, vielleicht mit Recht, angenommen, 
daß KumärajTva der Urheber dieser Version sei. Mit der von Diväkara 683 
n. Chr. übersetzten MaäjusrT-pariprcchä (TE. VI. 7. 65 a ff.) hat sie jeden¬ 
falls nichts zu tun. 
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überhaupt in der südlichen Überlieferung die Entstehung der alten 
achtzehn Sekten ausnahmslos in das zweite Jahrhundert nach Buddha 
verlegt wird, während nach Vasumitra, dem Verfasser unserer Dar¬ 
stellung, 5 ) diese Entwicklung sich im Verlauf von mehreren Jahr¬ 
hunderten, vom zweiten bis vierten nach Buddha vollzogen hätte. 
Auch in dem letzteren Texte wird die Spaltung auf die fünf Punkte 
des Mahädeva zurückgeführt, wobei es allerdings unklar bleibt, ob 
nicht von Anfang vier Parteien mit einander stritten. ®) Aber jeden¬ 
falls vereinigten sich auch diese wieder zu zwei Schulen, die der 
Mahäsanghika und die der Sthavira. Aus der Schule der Mahä¬ 
sanghika bildeten sich dann im Verlauf desselben Jahrhunderts, des 
zweiten nach Buddha, drei weitere: die Ekavyavahirika d. h. die 
nur eine Art von Wahrheit anerkennenden, die Lokottaravädin, d. h. 
die vom Überweltlichen redenden, und drittens die mit den Goku- 
lika des DTpavamsa identischen Kukkulika oder Kukkutika 7 ); ferner 
die „Bahusrutlya, nach dem gleichnamigen Lehrer benannt, und die 
Prajnapti-vadin, was wohl »die konventionell Lehrenden“ bedeutet. 
Noch in dem gleichen Jahrhundert bildete ein nicht ursprünglich 
dem Buddhismus angehöriger Lehrer, der aber in die Schule der 
Mahäsanghika eingetreten war und auf dem Caitya-Berge lebte, 
unter Übernahme der hauptsächlichen Lehren der Mahäsanghika drei 
Schulen: die Caitika, die ihren Namen von ihrem Wohnsitze er¬ 
hielten, die Apara-saila (Bewohner des West-Felsens) und Uttara- 
saila (Bewohner des Nord-Felsens). 8 ) 

*) Uber die Frage, welcher der verschiedenen in tibetischen Geschichts¬ 
werken, vor allem demjenigen des Täränätha, namhaft gemachten Vasumitra 
unter diesemVf. zu verstehen sei, vgl. M i n ay e w, Recherches sur le Bouddhisme, 
p. 287 f. Als Abfassungszeit wird ebd. p. 201 die Epoche vom 3. bis 6. Jahr¬ 
hundert n. Chr. bestimmt; sie durfte aber wohl eher auf den Beginn dieses 
Zeitraums anzusetzen sein, da es nicht wahrscheinlich ist, daß noch nach 
der Zeit des Kumärajlva und Buddhaghosa, die beide zu Beginn des 5. Jahr¬ 
hunderts n. Chr. lebten und von denen zum mindesten der letztere keine 
Kenntnis von den Lehrmeinungen der alten Schulen mehr hatte, eine so 
eindringende Darstellung der dogmatischen Differenzen der früheren Sekten 
noch möglich war. 

®) Vgl. Wassiljew, p. 248 (d.) n. 3. 

*) cf. Kathäv. II, 8 Kukkula-Kgtba. 

*) Über die unbedeutenden Abweichungen hinsichtlich der Bezeichnungen 
der einzelnen Sekten in den verschiedenen Versionen vgl. Wassiljew 1. c. 
p. 251 ff. 

7 
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Während sich so die Mahäsanghika in sieben, oder, wenn man 
sie selbst einschließt, acht Zweige teilten, spaltete sich die Schule 
der Sthavira, nachdem sie lange Zeit unverändert bestanden hatte, 
im dritten Jahrhundert n. B. zunächst in zwei Schulen, und zwar 
die Sarvästi-vädin (solche, die lehrten, daß alles sei) oder Hetu- 
vädin (die den Grund lehrenden), und die Haimavata (Bewohner 
der Schneeberge), als welche sich die früheren Sthavira weiterhin 
selber bezeichneten. In demselben dritten Jahrhundert bildete sich 
aus dem Sarvästi-väda die Schule der VätsTputriya, oder Väsapu- 
triya, 9 ) ferner aus dieser letzteren die der Dharmottariya (»die den 
dharma als Höchstes besitzenden“), der Bhadrayänlya (»die vom 
guten Fahrzeug“), Sammatiya (die von allen geachteten) und die 
Sannagarika (die Schule der sechs Städte). 10 ) Gleichfalls im dritten 
Jahrhundert entstand aus dem Sarvasti-väda die Schule der Mahi- 
säsaka (»die Erde belehrend“), ferner aus dieser letzteren die Dhar- 
magupta (»den dharma bewahrend“), die den Maudgalyäyana zum 
Lehrer hatten, und aus dem Sarvasti-väda die Schule der Suvarsa 
(»gutes Jahr“, eig. »Regenzeit“) oder auch Käsyapa, von den Chi¬ 
nesen mit »Licht-Trinker“ wiedergegeben. Im vierten Jahrhundert 
bildeten sich dann aus der Schule der Sarvästi-vädin die Samkrän- 
tika (»eine Wanderung annehmend“) oder wie sie auch genannt 
werden, Sauträntika, die den Uttara zum Lehrer hatten. 11 ) 

Zu diesem maßgebendsten Text über die altbuddhistische Sekten¬ 
entwicklung kommt die Darstellung, die über denselben Gegenstand 
Bhavya in seinem umfangreichen Werk Tarkajvälä gegeben hat. 12 ) 


®) Der Name ist mit demjenigen der Vajjiputtaka des DIpavamsa identisch; 
vgl. 4 Ält. Vedanta’, p. 12. 

10 ) Nach zwei chin. Übersetzungen: „des dichtbewaldeten Berges“, Chan- 
nagirika? 

n ) Tanjur mdo v. XC (u) PE. f. 168 b; Nanjio 1284 TE. XXIV. 4. 
78 a; No. 1285 ebd. 80 b; No. 1286 ebd. 76 a. — Die Sektenbezeichnungen 
wurden nach den chinesischen Listen bearbeitet und mitgeteilt durch St an. 
Julien, Journ. As. 1859, p. 327 ff.; vgl. ferner die Zusammenstellung der¬ 
selben bei Rhys Davids, Schools of Buddhist Relief, Joum. Roy. As. Soct 
1892, p. 5 ff.; Kern, Buddhismus übs.Jacobi, v. II p. 551; ders. Manual 
of Indian Buddhism, p. lll;Takakusu, I-tsing, Record of Buddhist Reli¬ 
gion (1896; p. 7 ff. 

,s ) Tanjur mdo v. XIX (dsa) NE. 155 b, PE. 161 a; derselbe Text 
mit unbedeutenden Varianten auch in v. XC (PE) f. 177 a ff. 
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Wenn auch innerhalb der drei verschiedenen Listen des Bhavya, 
die ebenso vielen Überlieferungen entsprechen, keine vollständige 
Übereinstimmung besteht, so betreffen doch auch hier die Verschie¬ 
denheiten nur nebensächlichere Punkte. So fehlt in der ersten, 
nach der in einem „ sva-guru-paramparä* betitelten Texte mitgeteil¬ 
ten Liste die Schule der Gokulika unter den von den Mahäsanghika 
abstammenden, unter den auf die Sthavira-Schule zurückzuführen¬ 
den finden sich andererseits verschiedene sonst unbekannte Namen, 
wie die der Muruntaka (an Stelle der Sarvästi-vädin, die übrigens 
auch unter der Bezeichnung der Vibhajya-vSdin zu verstehen sind); 
der Avantika 81 ) und Kurukullaka (vielleicht mit den Gokulika der 
Päli-Liste identisch). Wieder neue, aber deshalb nicht zuverläs¬ 
sigere Namen bietet Bhavya’s zweite Liste, die mit „andere sagen a 
eingeleitet ist: so die Tämrasätiya; sie unterscheidet sich von den 
übrigen aber hauptsächlich dadurch, daß sie nicht zwei, sondern 
vier ursprüngliche Sekten angibt, nämlich die Sthavira, Vatslputriya, 
Vibhajya-vadin und Mahäsanghika. Wieder anders angeordnet ist 
schließlich Bhavya’s dritte Liste, indem hier die Sthavira in drei 
Hauptgruppen zerfallen, nämlich die Sarvästi-vädin, die Väsaputrlya, 
Vibhajya-vadin, zu denen noch die eigentlichen Sthavira oder Hai- 
mavata hinzukommen. Da gar kein Versuch gemacht wird, die 
Berechtigung dieser Abweichungen etwa durch die Angabe einer 
Quelle zu rechtfertigen, entfällt jede Veranlassung, auf sie irgend 
welches Gewicht zu legen, zumal da Täränätha wieder eine andere, 
aber gleichfalls nicht näher begründete Zusammenstellung bietet. 14 ) 

ld ) Bezeichnung des nördlich der Narmadä gelegenen Landes mit der 
Hauptstadt Ujjayini. 

14 ) Täranätha, Gesch. d. Buddhismus in Indien übs. Schiefner, p. 272 
Die Verschiedenheit der Listen ist zum Teil darauf zurückzuführen, daß jede 
einzelne Schule ihre eigene Überlieferung hatte; vgl. die der Sthavira (Tär. 
p. 206) und Mahä-saiighika (Tar. p. 206). 
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BÜCHERBESPRECHUNGEN 

Leopold von Wiese, Briefe aus Asien. Rheinland*Verlag, Köln 1922. 
76 SS., 8°, geb. 25 Mark (mit 8 Illustrationen). 

Ein fein gebildeter Mann, der mit offenem Auge Indien bereist, wird 
auch wenn er sich an die viel begangenen Wege der üblichen Rund* 
touren hält, uns immer Interessantes zu erzählen haben. So wird auch das 
vorliegende Buch, das aus Reisebriefen hervorgegangen ist, zweifellos dank* 
bare Leser finden, und ich bekenne gerne, daß es auch mir Stunden ange* 
nehmer Erinnerung bereitete. Die Etappen der geschilderten Reise sind 
die folgenden: Colombo mit Umgebung und Kandy—Madura—Trichino* 
poly—Madras— Hyderabad —Bombay—Delhi —Agra— Lucknow—Ben ares— 
Calcu tta—Dardschiling—Rangoon—Mandalay—Penang —Singapore —Bata* 
via—Hongkong—Shanghai. Die Illustrationen stammen alle aus Ceylon. 
Man kann nun billigerweise nicht viel Neues von einer derartigen Reise* 
beschreibung erwarten. Das Künstlerische liegt in der Gruppierung des 
Stoffes und in dem Subjektiven, das der Autor in ihn hineinlegt. Es kann 
auch nicht wundernehmen, daß hie und da ein Urteil — namentlich über 
die Menschen — schief ausfällt. Was man längs der Reisewege der Globe* 
trotter von dem Leben und Charakter der Landeseinwohner wahmehmen 
kann, ist immer etwas einseitig. Wie es durchaus irreführend wäre, wollte 
man die buddhistischen Mönche Ceylons nach den Tempelpriestem von 
Kandy beurteilen, so lernt man die Rodiyas nicht richtig kennen in dem 
viel von Touristen aufgesuchten Kadugannawa. Doch das sind Dinge, die 
sich schwer vermeiden lassen. Die Bilder, die uns in Indien entgegen 
treten, sind so außerordentlich mannigfaltig, daß kein Mensch ihren Inhalt 
völlig auszuschöpfen vermag. Wilh. Geiger 

J. A. Sauter, Mein Indien. Erinnerungen aus 15 glücklichen Jahren. 
Leipzig, Verlag von K. F. Köhler, 1921. 

Wer so lange Jahre wie der Verfasser dieses Buches in Indien gelebt 
hat, wird natürlich manches Besondere beobachtet und zu sagen haben, 
besonders wenn er so oft unter und mit den Eingeborenen, zu denen ihn 
aufrichtige Neigung und die Empfindung von Seelenverwandtschaft führte, 
lebte und selbst als Samnyäsin gekleidet Wallfahrten mitgemacht und 
sich ganz als Hindu gegeben und gefühlt hat. Das Buch ist aber doch mehr 
Unterhaltungs* als wissenschaftliche Lektüre geworden. Der Verfasser 
besitzt große Kunst der Schilderung, die er z. B. in der Beschreibung eines 
ausgestorbenen Dorfes und seiner Begegnung mit einer. Aussätzigen 
(S. 143), des Sonnenaufganges im Himalaya (S. 186), eines Pariadorfes 
oder religiöser Feste beweist. Aber er hätte das geistige Indien nicht 
allzusehr vernachlässigen und mindestens das Buch einen Indologen 
durchsehen lassen sollen, der ihn vor manchem unnötigen und störenden 
Fehler wie „Bhagavadgitä, das „erhabene“ oder „himmlische Lied“ (S. 246), 
dem Liebenschritt (S. 229, Druckfehler für Sieben?), dem heiligen Feuer 
„homani“ bewahrt hätte. Alfred Hillebrandt 

Die Buddhistische Versenkung, eine religionsgeschichtliche Untersuchung 
von Friedrich Heiler. 2. verm. und verb. Auflage, München 1922, 100 SS., 
8 6 . Preis 16 Mark. 

Ein Buch, das auf gründlicher philologischer Kenntnis der Pälisprache 
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und des Pälikanons beruht, und das den behandelten Gegenstand in den 
weiten Zusammenhang vergleichender religionsgeschichtlicher Betrachtung 
hineinstellt Es berührt an dem Buche das besonders sympathisch, daß 
man die innere Wärme nachempfindet mit der es geschrieben ist, daß man 
durchaus das Gefühl von einer Kongenialität des Stoffes und des Bearbeit 
ters erhält. Mit Recht wird in letzter Zeit — ich verweise da auch auf 
H. B e c k h s Darstellung des Buddhismus —* größtes Gewicht auf die Be* 
deutung gelegt welche in der Buddhalehre der „Versenkung“ zukommt 
Sie ist nicht etwa nur Beiwerk und Schmuck, sie ist ein wesentlicher Be* 
standteil der Eiiösungslehre; sie ist der letzte Abschnitt des Weges, der 
zur Erlösung führt. Nach einer Einleitung, die den Buddhismus als „my* 
stische Erlösungsreligion“ charakterisiert spricht der Verfasser in Kap. 3 
von den „Stufen des Heilspfades“, die er mit denen der Neuplatoniker 
und der christlichen Mystiker vergleicht. Auch die Entwickelung durch 
sila zum samädhi erfolgt nach dem Pälikanon in einer regelmäßigen 
Stufenfolge. Sie beginnt mit der saddhä, deren Wesen, wie ich glaubet 
von Beckh nicht richtig bestimmt ist Heiler hat diese Stufen, da die 
Sache ja auch außerhalb des Themas Hegt 'wie er es sich gestellt nicht 
weiter berücksichtigt. Eine eingehende Untersuchung bleibt also der Zu« 
kunft Vorbehalten. In Kap. 5 und 6 werden die vier Stufen des j h ä n a *) 
und die parallel dazu stehenden vier appamanni behandelt in Kap.7 
die an jene sich anschUeßenden Stufen des arüpajjhäna. Ich stimme 
aber dem Verfasser vollkommen bei, daß die Kombination des a r ü p a j* 
j h ä n a mit dem j h ä n a etwas willkürliches und wohl auch zeitlich 
späteres ist. Die Geschichte vom Mahäparinibbäna im Digha*Nikäya 
scheint mir dies deutfich zu zeigen. Nicht von der höchsten Stufe des 
arüpajjhäna, sondern vom vierten jhäna geht der Buddha in das 
Nirväna ein. Mit der Schilderung der pannä, der verschiedenen im 
jhäna gewonnenen geistigen Kräfte und des Nirväna schließt die Dar* 
Stellung der Erlösungslehre. Vielleicht ist gerade bei dem Kapitel Nirväna 
der Punkt erreicht, wo ich am meisten von Heiler abweiche. Ich vermag 
mich dem Worte Söderbloms über das Nirväna, so schön es auch klingt, 
nicht anzuschließen. Die Sphäre, in die ich den Begriff zu verlegen ge* 
neigt bin, ist eine weit kühlere, und es scheint mir das die logische Kon* 
sequenz aus der Lehre von der anattatä zu sein. Im folgenden Ab« 
schnitt wird das Verhältnis des jhäna zum Yoga in durchaus zutreffen« 
der Weise erörtert. Die engen Beziehungen in äußerer Hinsicht Hegen 
deutfich zutage, aber im Buddhismus erscheint der' Yoga vertieft und 
vergeistigt Es ist überhaupt ein fundamentaler Gedanke bei der Beurtei* 
lung der Buddhalehre, daß sie das Überfieferte nicht beseitigt sondern 
nur in veredelndem Sinne umdeutet. Wird doch selbst der Volksglaube 
mit seinen durchaus animistischen Tendenzen in das neue Gebäude folge* 
richtig eingefügt. Eine schöne Parallele zwischen der buddhistischen Ver* 
Senkung und dem mystischen Gebet, sowie — nach einem Ausblick auf 
die Bedeutung des Gebets im Mahäyäna*Buddhismus — zwischen Buddha, 
dem Meister der Versenkung, und Christus, dem Meister des Gebetes, be* 
schließt das Buch, von dem ich gerne bekenne, daß es mich von Anfang 
bis zum Schluß gefesselt hat, auch da, wo ich vielleicht etwas skeptischer 

') Da« Verhältnis der Begriffe jbaua und samadhi wird S. 15 richtig 
klar gestellt. 
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und zurückhaltender urteilen zu müssen glaube, und das ich unbedenklich 
zu dem Besten zähle, was in letzter Zeit über den Buddhismus geschrieben 
wurde. Wilh. Geiger 

Udana, das Buch der feierlichen Worte des Erhabenen, eine kanonische 
Schrift des Päli*Buddhismus in erstmaliger deutscher Übersetzung aus dem 
Urtext von Dr. Karl Saidenstücker. 

Der Übersetzer ist ein rüstiger Mitarbeiter auf dem Gebiete der Pali* 
Philologie. Wir verdanken ihm schon eine Reihe wertvoller Beiträge. Ich 
nenne vor allem seine hübsche Übertragung des Khuddakapätha. Das 
Udänabuch hat er früher schon zum Gegenstände einer Untersuchung 
gemacht, deren Hauptergebnisse in der Einleitung wieder gegeben sind, die 
er der vorliegenden Übersetzung voranstellt, und die über Komposition, 
Alter, Quellen usw. des Udänabuches handelt. Die Übersetzung ist, wie 
ich durch Stichproben feststellte, als korrekt zu bezeichnen. Sie trifft auch, 
wie mir scheint, den schlichten und doch so eindringlichen Ton des Ori* 
ginals, soweit dies bei einer Übertragung überhaupt möglich ist. Ein Kom* 
promiss zwischen den Forderungen der Sprache des Originals und denen 
der eigenen Sprache und wieder ein solcher zwischen philologischer Ge* 
nauigkeit und Lesbarkeit ist unvermeidlich. Das weiß jeder, der sich ein* 
mal an Übersetzungen aus dem Pali versucht hat. Den Inhalt des Originals 
restlos auszuschöpfen, wird wohl nie gelingen. Übersetzt man z. B. auf 
S.32 (III. 10) die Worte bhagavä sattäham ekapallankena ni* 
sinno hoti mit „saß der Erhabene sieben Tage lang mit gekreuzten 
Beinen“, so ist das Wörtchen eka außer acht gelassen, und damit der 
Gedanke, daß Buddha während der ganzen Zeit nie die Stellung wechselte. 
Doch das sind Kleinigkeiten/ Sehr zu billigen ist, daß der Verfasser bei 
den wichtigeren und schwierigeren Terminis in den Anmerkungen das 
P&liwort angibt. Es wird dadurch die Kontrolle sehr erleichtert. Daß ich 
an manchen Stellen von der Auffassung Seidenstückers abweiche, versteht 
sich von selbst. Ist man ja doch beim Päli immer wieder genötigt, auch 
die eigenen Übersetzungen zu revidieren. Ich kann also das vorliegende 
Werk allen denen, die am Päli*Buddhismus ernstliches wissenschaftliches 
Interesse haben, aufs wärmste empfehlen. Wilh. Geiser 

Ernst Haeckei, Indische Reisebriefe. 6. Auflage. Leipzig 1922. (Mit dem 
Porträt des Reisenden und vier farbigen Bildern nach OriginaLAquarellen 
des Verfassers, sowie einer Karte von Ceylon.) 

Es ist wohl unnötig, der Neuausgabe von Haeckels Indischen Reise* 
briefen ein empfehlendes Geleitswort mitzugeben. Wenn ein derartiges 
Werk seine sechste Auflage erlebt, so beweist das, daß es in weitesten 
Kreisen der Gebildeten Boden gefunden hat und immer wieder Leser an* 
zuziehen imstande sein wird. Außer dem ersten der neunzehn Kapitel, 
das „Eine Woche in Bombay“ betitelt ist, handelt das Buch nur von 
Ceylon. Der Titel ist also eigentlich ein wenig irreführend. Dem Genüsse 
des Lesers tut das keinen Eintrag. Auch von Ceylon selbst hat H. nur 
einen Teil, nämlich den Südwesten, kennen gelernt Den Norden und 
Osten, der einen ganz anderen Charakter trägt hat er nicht betreten. 
Was H.'s Reisebriefe so anziehend macht, ist zweifellos die außerordent* 
liehe Kunst der Schilderung. Die prächtige Landschaft Ceylons ist gesehen 
mit dem an Beobachtung gewöhnten Auge des Naturforschers, aber die 
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Feder, die das Gesehene beschreibt, ist von der Hand eines Künstlers 
geführt. Glänzend sind namentlich die Schilderungen der Vegetation. 
Wie oft habe ich es selber in Ceylon schmerzlich empfunden, daß mir eine 
botanische Schulung fehlte, daß ich nicht wenigstens einen Botaniker zur 
Seite hatte, von dem ich mir Aufschluß erholen konnte über die vielen 
überraschenden Erscheinungen, die dem Laien entgegen treten. Für ge* 
schichtliche Fragen hat H. keinen Sinn. Er ändert den Namen des Dorfes, 
Wäligama „Sanddorf“, wo er sich längere Zeit seiner zoologischen Studien 
wegen aufgehalten, der englischen Aussprache sich anschließend, in Belli* 
gemma dem Anklang an das italienische „bella gemma“ zu liebe. Uber 
den Buddhismus erfahren wir nichts; von Buddha wird als von einem 
„Gott“ gesprochen. Man merkt eben deutlich, daß die „Reisebriefe“ in 
der Zeit geschrieben sind, in der die Naturwissenschaft ihre glänzendsten 
Triumphe feierte und als die Wissenschaft schlechthin angesehen wurde. 
Aber diese Einseitigkeit des Verfassers wird ausgeglichen durch die warm* 
herzige Begeisterung für die Schönheit der Tropennatur, von der alle seine 
Schilderungen getragen werden. W i 1 h. Geiger 
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ZusammengesteUt von Ludwig Ankenbrand , Stuttgart. 

L Akademische Nachrichten and Gelehrtenaustausch. 

An die von Rabindra Nath Tagore in Shanti*Niketam gegründete 
Universität „Visva Bharati“ wurden die Professoren M. Wintemitx, 
der bekannte Prager Indologe, und Josef Strzygowsky, Kunsthistoriker an 
der Wiener Universität, berufen. Beide haben den Ruf angenommen und 
werden bereits im Wintersemester mit Vorlesungen beginnen. — Richard 
Wilhelm, der jetzt wieder in China weilt, will dort ein Orientinstitut 
gründen, das u. a. auch einen deutsch«chinesischen Professoren*Austausch 
vermitteln soll. — Der ehemalige chinesische Ministerpräsident Chu Chi« 
chien bereiste kürzlich Europa. Der Besuch galt, wie die „Voss. Ztg.“ zu 
melden weiß, der Vorbereitung des Planes, in Peking eine Hochschule 
für chinesische Klassiker zu errichten. 

II. Museen und Ausstellungen. 

Ende Juli fand in den Räumen der Bibliothek des Berliner 
Kunstgewerbemuseums eine Ausstellung chinesischer Gemälde 
aus der Sammlung Dr. du Bois»Reymond*s statt. 

III. Vorträge. 

Universitätsprofessor Lic. Dr. theoL Rust sprach am 28. Juni in der Ver« 
einigung der Freunde der Missionskunde und Religionswissenschaft in 
Königsberg i. Pr. über „Die Religionen Ostasiens* 4 unter besonderer 
Berücksichtigung der Arbeit des Allg. Evang.«Protest Missionsvereins. Er 
kommt auf die Einführung des Buddhismus im Jahre 67 in China und 
552 in Japan zu sprechen, schildert das Wesen dieser Religion neben dem 
der anderen Religionen Ostasiens und macht seine Hörer mit der Tatsache 
vertraut, daß in China und Japan das Volk im allgemeinen nicht einer 
bestimmten Religion anhänge, vielmehr je nach Bedürfnis bei der einen 
oder anderen Trost und Hilfe suche. 

P. Peter Browe, ein katholischer Geistlicher, sprach am 9. Mai im Saale 
des Konservatoriums zu Zürich über „Buddha oder Christus 44 . Der Vor« 
trag war auf guter Kenntnis des Buddhismus aufgebaut und von „wohl« 
tuender Objektivität 44 getragen. Die „Neue Zürch. Ztg. 44 bringt in ihrer 
Nummer vom 14. Mai ein eingehendes Referat darüber. 

Professor Winternitz aus Prag hielt Ende Mai in Düsseldorf zwei 
Vorträge über die „Upanischaden und die Seelenwanderungslehre 44 und 
„Buddha und der Buddhismus 44 . Der Redner hebt hervor, daß der Buddhis« 
mus Großes geleistet habe und daß für seine Verbreitung nie ein Tropfen 
Blut vergossen wurde, daß wir Deutsche aber die Lebensideale dieser Re« 
ligion nicht zu den unseren machen könnten. Der Buddhismus sei östliche 
Mönchsmoral, nicht aber ein Ideal für den Fortschritt der Menschheit 
Unserem Ideal, unseren modernen Empfindungen entspreche nur die lebens« 
bejahende Tat, die Welt schöner und besser zu machen. 
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IV. Zeitungs* und Zeitschriftenschau, 
a) ZeitungsAufsätze 

Cohn, William, Indische Kunstsammlungen, in „Voss. Ztg. 4 ‘, Berlin, vom 
l.Juni. Cohn verweist in diesem sehr beachtenswerten Aufsatz auf die 
indischen Kunstsammlungen in Boston, an deren Spitze A. K. Coomiu 
r a s w a m y steht, auf die diesen Winter in Holland geplante große Aus* 
Stellung indischer Plastik und auf die indischen Museen mit ihren reichen 
Kunstsammlungen und bedauert, daß wir in Deutschland keine geschlossene 
Sammlung indischer Kunst besitzen. Er führt dies auf Verständnislosigkeit 
und teilweise Verkennung indischen Kunstschaffens auch in Wissenschaft* 
liehen Kreisen zurück, was er im einzelnen belegt Er hofft jedoch, das 
Beste von der Zukunft. „Es ist anzunehmen“, so schließt er seine Aus* 
führungen, „daß mit zunehmender Bekanntschaft indische Kunst noch 
einmal eine gewaltige Rolle in der Begeisterung der Kunstliebhaber zu 
spielen hat Viele Ideale, nach denen wir uns heute sehnen, sie haben in 
der östlichen Kunst ihre Erfüllung gefunden. Die Bildung einer würdig 
aufgestellten indischen Kunstsammlung in Deutschland würde diese ganze 
Bewegung mächtig fördern und ihr einen festen Mittelpunkt geben.“ 

Lütten, Hans, Ponngyi«Pyan; ein Sittenbild aus Birma, in „Hamburger 
Nachrichten“, vom 6. Juli. Schildert eingehend die Verbrennung eines 
buddhistischen Mönches in Birma. Aus eigenem Erleben und eigener An* 
schauung gibt uns Lütten hier das Bild eines Mönchslebens, eines aus 
tausenden. „Seit er die gelbe Robe genommen und damit der Welt ent* 
sagte, als Jüngling schon, hatte er rein vegetarisch gelebt, um dem einen 
Gebote: Du sollst kein Leben nehmen (= Du sollst nicht töten!) gerecht 
zu werden. Und dieses tat er inmitten von Leuten, die, wenn ihnen solches 
möglich gewesen wäre, wohl von Fleisch und Fisch allein gelebt hätten. . . 
Dort, jenem Greise, war der Verschiedene schon ein guter Lehrer gewesen 
und hatte ihn, seine Kinder und Kindeskinder in die Lehren des Weisen 
Buddha Gautama, in die Schrift und Sprache der Pitakas eingeweiht. 
Jenem alten Manne war er nicht nur Lehrer, er war ihm auch Arzt ge* 
wesen . . .“ und so gibt uns der Verfasser das Lebensbild eines Neunzig* 
jährigen, den der Tod aus seinem selbstlosen Wirken gerissen. Dann 
schildert er uns die Wirkung des Todes auf die Dorfbewohner und Kloster* 
genossen, die Einbalsamierung, zu der 56 Liter reinen Honigs verwendet 
wurden, und schließlich die zwei Jahre später stattfindende prunkvolle 
Einäscherung, die gleichzeitig ein großes Fest bedeutet. 

b) Zeit8chriften*Uber8icht 

An heiligen Ufern. Archiv für Kultur und Forschung im Orient. Heraus* 
geber Else Marquardsen*Kamphoevener. Schriftleitung Georg 
L6on Leszczynski (Schahin*Verlag, München). Doppelheft IV/V. Das 
Doppelheft bringt neben mancherlei wertvollen Beiträgen über Ägypten, 
Iran usw. „Shankaras Hymnus an die göttliche Mutter“ von 
H. von Glasenapp, und „W ang und der Dämon“ aus dem Chine* 
sischen von P. K ü h n e 1. 

Ostasiatische Zeitschrift. Beiträge zur Kenntnis der Kultur und Kunst 
des fernen Ostens. Herausgeber Otto Kümmel, Erich H ä n i s c h, Wil* 
liam Cohn. Verlag Oesterheld & Co... Berlin W 15. Heft 3/4 des 9. Jahr* 
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gangs enthält u. a. Aufsätze von Carl C1 e m e n. Christliche Einflüsse auf 
den chinesischen und japanischen Buddhismus (Schluß); — M. Di man. 
Indische Stilelemente in der syrischen und koptischen Kunst. Mit 12 Abb.; 
— Hans B i d d e r, Erinnerungen an J* M. de Groot — M. Winternitz, 
Der indische Dramendichter Bhasa. 

NeusBuddhistische Zeitschrift (Dr. P. Dahlke, Berlin, Zehlendorf). Das 
Früh jahrsheft 1922 enthält „Der Dhamma“ (zur Physiologie des Buddhis* 
mus), „Die Sendung des Buddhismus“, Anuradha*Sutta“, „Der Buddhismus 
im reflgionsgeschichtlichen Unterricht“, „Uber eine Stelle im Majjhima« 
Nikaya“, „Indische Skizzen“, „Das neue Leben“, „Die RikshaFahrt“, Bü* 
cherbesprechungen, Gedichte und eine Kunstbeilage. 

Zeitschrift für Missionskunde und Religionswissenschaft (in Verbindung 
mit Prof. Dr. Hans Haas herausgegeben von Missionsdirektor D. Dr. J. 
Witte, Berlin; Huttenverlag, Berlin SW 11 ). Vorliegendes Heft 5 —9 des 
37. Jahrgangs 1922. Heft 4: „Die Verfolgung der Omotokyo*Bewegung“ 
berichtet über das rücksichtslose Vorgehen der japanischen Regierung ge* 
gen diese Sekte, der sie sogar die Tempel niederreißen läßt, da sie angeb* 
lieh wie Schinto*Tempel gebaut seien. Heft 6: „Rudolf Langes „The* 
saurus Japonicu s“, von Prof. Dr. H. H a a s; „Der Seelenwan* 
derungsglaube, eine Befruchtung für die Zukunft** von 
Pfarrer Devaranne. Heft 7: „Eucken und Ostasien“ von De* 
varanne; dann eine Anzahl wertvoller kleinerer Abhandlungen von 
Witte u. a.: „Soziale Fürsorge in Japan“, „Die Erfolge d. Allg. Ev.*Prot. 
Missionsvereins und die Erfolge anderer Missionen in Japan“, „Individualis* 
mus, Familie und Religion in Japan“, „Ein nichtchristlicher Japaner über 
die christliche Mission in Japan“; mancherlei über China. Heft 9: Kleinere 
Abhandlungen über „Streik und Religion in Japan** u. a. 

Evangelisches Missionsmagazin (Herausgeg. v. Friedrich Würz, Evangel. 
Missionsverlag, Stuttgart) 4.—7. Heft, April—Juli 1922. H e f t 6 bringt 
nach dem Märzheft des „Harvest Field“ neuere Begebenheiten auf den 
früheren deutschen Missionsfeldem in Südindien, Nachrichten aus China 
und Japan, und weithin eine gute Biblilographie. H e f t 7 bringt „Die Kon* 
ferenz des Christlichen Studenten*Weltbunds in Peking“ von Prof. D. 
Heim aus Tübingen, z. Z. in China; die Nachricht vom Tode der indi* 
sehen Pandita R a m a b a i, die ihrer Tochter Manodamabai nach neun 
Monaten in den Tod folgte; dazu Neues zur christenfeindlichen, besonders 
von den Studenten ausgehenden Bewegung in China. 

Ostasiatische Rundschau (Verlag: Deutscher Wirtschaftsdienst G. m. b. 
H., Berlin NW 7). Heft 5—8, Mai—August 1922. H e f t 5: „Welche geisti* 
gen Werte kann China uns geben?“ von Emst Boerschmann; „China 
und wir“ von C. F. H e f t 6 : „Welche geistigen Werte kann China uns 
geben?“ (Fortsetzung); „Europa im Spiegel der ostasiatischen Presse“. 
H e f t 7: „Der Kongreß des Weltbundes christlicher Studenten in Peking“; 
„Gründung einer chinesischen Nationalkirche“. In allen Heften zahlreiche 
kleinere Nachrichten, sowie politische Aufsätze und Übersichten, die In* 
dien, China und Japan in ihren Bereich ziehen. 

Der neue Orient. Zeitschrift für das politische, wirtschaftliche und 
geistige Leben im gesamten Osten (Herausg. E. Mittwoch und O. G. v. We* 
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sendonk) 6. Jahrg., Heft 1, August 1922. Die Zeitschrift erscheint von jetzt 
ab in neuem, ansprechendem Gewände im Format unseres Blattes im gfei* 
chen Verlag (Verlag „Der neue Orient“, G. m. b. H., Berlin W 10). Aus 
dem Inhalt dieser Nummer heben wir u. a. hervor: „Indien nach 
Gändhls Verhaftung“ von Helmuth von Glasenapp; „Die Ent* 
Wicklung in Afghanistan“ von O. G. von Wesendonk; „Ein mystisches 
Gedicht von Jayadeva“ von H. v. Glasenapp. 

Der buddhistische Weltspiegel, her aus gegeben von Dr. Seidenstük* 
ker und Grimm, erscheint jetzt bei Drugulin, Leipzig und kün* 
digt für den neuen Jahrgang Reprodukionen von noch nicht bearbeiteten 
Stücken, Buddhastatuen, aus der überaus reichen und wertvollen Buddhisti* 
sehen Sammlung des Leipziger Grassi*Museums für Völkerkunde an, womit 
gleichzeitig, auf anschauliche Betrachtung gestützt, ein Einführungskurs in 
die buddhistische Symbolik verbunden sein soll 

Zeiten und Völker, Monatshefte für Volkswirtschaft, Geschichte und 
Geographie. Sonderheft Indien. Stuttgart, Mai 1922 (Heimat und Welt* 
Verlag, Dieck & Co., Stuttgart). Die Nummer bringt „Gandhis Gruß an 
den Prinzen von Wales“, „Die indische Bewegung“ von Max G r ü h 1, „Ein 
aufgeklärter Despot“ (Kaiser Akbar) von Dr. Ludwig Lang, „Das Jahr 
des Schreckens“ (1857), „Tadsch*Mahal“, „Indisches Allerlei“, „Umschau“ 
und eine „Bücherschau“, fernerhin etwa ein Dutzend Abbilldun gen, sowie 
eine Ubersichtstabelle der indischen Religionsgemeinschaften, aus der wir 
entnehmen, daß in Indien 12000000 Buddhisten leben. Sie sind aber fast 
ganz auf Birma beschränkt. 

c) Neue Zeitschriften. 

Stimmen des Orients. Monatsschrift für das geistige, kulturelle, politi* 
sehe und wirtschaftliche Leben (der Völker) des Morgenlandes. Heraus* 
gegeben in Verbindung mit mehreren Orientalen von Max G r ü h L Jahr* 
gang 1, 1922 (12 Nm.) Nr. 1, Juli (24 S.), Kirchheim*Teck (Württemberg), 
Fr. Späth’s Nachf. Jos. Weixler, Preis 80.—. 

Zeitschrift für Indologie und Iranistik. Herausgegeben im Auftrag der 
Deutschen Morgenländischen Gesellschaft von Wilhelm Geiger, Bd. 1, 
H. 1 (114 S.), gr. 8°, Leipzig 1922, F. A. Brockhaus in Komm. 

V. Kleine Nachrichten. 

Der Osten den Deutschen wieder geöffnet. Seit dem 28. August ist 
Hongkong den Deutschen wieder geöffnet. Im Oktober werden ihm Singa* 
pore und die Malayenstaaten, im November oder Dezember Ceylon und 
im Januar Siam folgen. Indien mit Birma, Französisch*Hinterindien und 
Australien sind uns offiziell noch verschlossen und die Landung Deutscher 
ist gesetzlich noch verboten. Doch wurde dieses Verbot vereinzelt schon 
durchbrochen und die bereits überall wieder angeknüpften Handelsbezieh* 
ungen dürften über kurz oder lang auch Indien und den übrigen Osten 
wieder für uns öffnen. Japan und China waren uns. nur zum Teil und 
auch da nur für kurze Zeit verschlossen. Damit eröffnet sich wieder die 
Möglichkeit, mit unseren buddhistischen Freunden im Osten die alten Be* 
Ziehungen anzuknüpfen. 

Uber eine neue wissenschaftliche buddhistische Gesellschaft in Japan 
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berichtet Witte ausführlich im 6.Heft (37.Jahrgang) der „Zeitschrift für 
Missionskunde und Religionswissenschaft“. Die Gesellschaft hat sich im 
Anschluß an die buddhistische Hochschule (Otani*Universität der Schin* 
Sekte) in Kyoto als „Eastiem Buddhist Society“ gebildet Sie gibt ein 
eigenes Organ, „The Eastem Buddhist“, heraus und plant noch andere 
Veröffentlichungen, wie Übersetzungen buddhistischer Texte auch in euro* 
päische Sprachen. Die Zeitschrift soll dazu verhelfen, den Buddhismus zu 
verbreiten. Die letzte Nummer des Blattes war der Weltfriedensidee ge* 
widmet und gipfelte in der Forderung eines „Weltfriedenskongresses nicht 
der Diplomaten und Staatsmänner, sondern der Religionen“. 

China. In Peking fand kürzlich die Konferenz des Weltbundes 
christlicher Studenten statt, die auch der frühere deutsche 
Reichskanzler Dr. Michaelis besuchte. Gleichzeitig wird von einer c h r i* 
stenfeindlichen Bewegung aus China gemeldet, die von Studen* 
ten ausgehen und in scharfen Polemiken wie wissenschaftlichen Erörterun* 
gen gegen die christliche Weltanschauung in Zeitungen, Zeitschriften und 
Vorträgen zum Ausdruck kommen soll. Sie konzentriere sich um eine 
„Ästhetische Gesellschaft“, die unter der Führung des früheren 
Kanzlers der Universität Peking, Z a i, der in Deutschland studiert hat, 
arbeite. Zahlreiche nichtchristliche chinesische Gelehrte, wie Gebildete 
aller Stände, darunter viele, die in Europa und Amerika studierten, ge* 
hören der Gesellschaft an. 

Indien. Der Sieg der Afghanen über die Engländer vor zwei Jahren hat 
nicht nur der Türkei aufs neue den Rücken gestärkt, sondern hat auch 
den Indem gezeigt, daß England nicht allmächtig ist. Das Eindringen 
moderner, europäischer Ideen, wie die Gandhibewegung, tun ihr möglich* 
stes, Indien in Erregung zu halten. Die illustrierten Blätter bringen Bilder 
von Umzügen zu Ehren Gandhis, die im allgemeinen ruhig und würdig 
verlaufen, der Regierung aber trotzdem schwere Sorgen bereiten, umso* 
mehr, als Inder jeder Richtung, Kaste und Religion sich daran beteiligen. 
Bemerkenswert ist auch, daß der Wesaktag, der heuer auf den 7. Mai 
fiel, in vielen Städten Indiens gefeiert wurde und daß, hauptsächlich durch 
die Werbetätigkeit der Mahabodhi*Gesellschaft, auch Bekenner anderer 
Religionen zahlreich an den Festlichkeiten teilnahmen, die dem Buddha als 
nationalem, indischem Heros galten. So berichtet v. Gp. in der „Deutschen 
Allgemeinen Zeitung“ nach den „Times of India“ über die Buddha* 
Feier in Bombay, die „überhaupt die. erste dieser Art in dieser erst 
in der britischen Zeit zu Bedeutung gelangten Metropole“ war, wie folgt 
u. a.: „Außer Buddhisten nahmen an ihr Hindus, Parsen und Mohamedaner 
teil. Neben anderen Rednern feierte A. H y d a r i, der Finanzminister 
von Haiderabad, dem größten indischen Staate, der unter mohamedani* 
scher Herrschaft steht, Buddha als einen hervorragenden Faktor im indi* 
sehen Nationalbewußtsein und als den Mann, der die Künstler zu den 
herrlichsten Bildwerken begeistert habe, welche die Welt auf weisen könne. 
Der japanische Konsul N u i t a sprach von dem Buddha als dem Lehrer, 
der Indern und Japanern gemeinsam sei und beide Völker verbinde. Eine 
Zusammenfassung der der ganzen Veranstaltung zugrunde liegenden Mo* 
tive gab schließlich R. J a y a k a r, wenn er hervorhob, sie solle in erster 
Linie dem Wiederaufbau der Einheit der asiatischen Kultur dienen, und 
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die Hoffnung aussprach, daß die Feiern von Buddhas Geburtstag in Indien 
fortan alljährlich stattfinden und zu einem die Völker Ost* und Südasiens 
einigenden Bande werden mögen.** 

Tibet. Am 14. Juli hat eine Forschungsgesellschaft engL Buddhisten Lon* 
don verlassen, um unter Führung Dr. Maegovers hauptsächlich die B ü* 
chereien der tibetan. Klöster zu studieren, von denen man sich 
eine reiche Ausbeute für Wissenschaft und Religion erhofft. Auch Sven 
H e d i n plant für nächstes Jahr wieder eine Tibetreise, und zwar sucht er 
diesmal sein Ziel vom Nordosten, von chinesischem Gebiet aus zu errei* 
chen, da er, ausgeschlossen aus der englischen „Geographical Society“ als 
Deutschenfreund, selbstverständlich Indien einstweilen nicht mehr betreten 
darf, hat er doch „gemeinsame Sache mit den Feinden Seiner Majestät“ 
gemacht! 

VL Besprechungen buddhistischer Schriften in anderen Blättern. 

Das Hamburger Fremdenblatt bespricht am 26. September ein* 
gehend in einem H. M., B., Unterzeichneten Artikel die bei Kurt Wolff, 
München, erschienenen „Reden des Buddha“ von Oldenberg und 
die Reclam*Ausgabe (6245) einiger Neumann'scher Übersetzungen 
„Aus den Reden Gotamo Buddhas“. 

H. Haas würdigt Georg Grimm's „Das Leiden“ und „Das Problem des 
Ich in der Lehre des Buddha“ im Literarischen Zentralblatt, 
Leipzig, vom 12. August, dabei sehr richtig betonend, daß „Grimms Auf* 
fassung der Lehre Buddhas gerade in diesem Punkte („Ich“) im Lager der 
europäischen Neubuddhisten, zu deren führenden Geistern er zählt, sehr 
temperamentvollem Widerspruch begegnet. Es ist besonders P. D a h 1 k e, 
der als Wortführer der anderen Richtung ihr entgegentritt.“ 

VII. Neuerschienene Bücher zur Kunde des fernen Ostens. 

1) Schriften buddhistischen oder buddhologischen Inhalts: 

Grimm, Georg, Die Lehre des Buddha, 9.—11. Auflage, München 1922, 
R. Piper & Co. 

Witte, D. Dr. J., Missionsdirektor, Die ostasiatischen Kulturreligionen, 
Leipzig 1922, Quelle & Meyer, 183 S. 

Hearn, Lafcadio, Neuauflagen von „Buddha“, „Izumo“, „Kyushu“, „Kwai* 
dan“, „Lotos“ und „Kokoro“; Frankfurt a. M. 1922, Rütten & Loeining. 

Koehler, D. Dr., Indischer Geist und christliches HeÜ („Philosophische 
Reihe“), herausgeg. v. Dr. A. Werner, Bd. 52, München 1922, Rösl & Cie. 

Veröffentlichungen des Forschungsinstitutes für vergleichende Religions* 
geschichte an der Universität Leipzig; Herausgeg. v. Hans Haas. Nr.5u.7: 

Haas, Hans, Prof., „Das Scherflein der Witwe“ und seine Entsprechung 
im Tripitaka. Mit 8 Taf. Autotypien, 23 Abb. im Text u. 1 Kt.; IV, 175 S., 
4* (Enth. ferner: Haas, Bibliographie zur Frage nach d. Wechselbeziehung 
gen zwischen Buddhismus und Christentum (47 S.) 

Herrmann, Albert, Dr., Die Verkehrswege zwischen China, Indien und 
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Rom um 100 n. Ch., Geb. Orig. Kt. in Zweifarbendr. m. erl. Text., 8 S. 1 
färb. Kt. 45X20,5 cm; 4°. — Beide Leipzig. 1922, J. C. Hinrich’sche Buch« 
handlung, Leipzig. 

Oldenberg, Hermann, Buddha (Reden, Lehre, Verse, Erzählungen), Ubers 
u. eingeL v. H. O., aus dem Nachlaß. München 1922, LVI und 473 S., gr. 8°, 
Kurt Wolff Verlag. 

Jasink, Bernardus, Die Mystik des Buddhismus, Leipzig 1922, Altmann. 

Seidenstücker, Karl, Dr., Itivuttaka (Ubers.), Leipzig 1922, Altmann. 

Nyanatiloka, Bikkhu, Anguttara«Nikaya, Fünferbuch (Ubers.), München 
1922, Oskar Schloß. 

Günter, Heinrich, Buddha in der abendländischen Legende, Leipzig 1922, 
H. Haessel; XII u. 306 S. 

Hansila, Ulrich, Vom Buddhismus. Ein kleiner Führer durch seine Lehre. 
Berlin 1922, Luna*Verlag, Berlin SW. 11 (Bd. 1 der Serie „Was muß man 
wissen?“). 


2 ) Wichtigere, neue Schriften aus der Welt des Buddhismus 
nichtbuddhistischen Inhalts: 

Jü kang hu. Von Confucius zu Christus. Ubers, v. Missionar J. A. 
Kunze, Berlin 1922, Buchh. d. Berliner ev. Missionsgesellschft.; 8\ 36 S. 

Kunze, J. A., Mission., Aus dem Leben eines chinesischen Helfers, Berlin 
1922, Buchh. d. Berl. ev. Missionsgesellschaft; 8°, 20 S. 

Brinckmann, A. E. (Herausg.), Die Kunst des Orients (v. K ü h n e 1, als 
Bd. 2 der sechs Bücher der Kunst), Berlin*Neub abelsberg 1922, Akadem. 
Verlagsges. Athenaion m. b. H. 

Hedin, S w e n, Transhimalaja, 8. Auflage, Bd. I, II, III. Leipzig 1922, 
F. A. Brockhaus. 

Wilhelm, Richard, Peking, Chinesische Lebensweisheit. Vom Sinn des 
Lebens. Darmstadt 1922, Otto ReichL 

Melchers, China, 2. Bd., Der Tempelbau. Die Loh an von Sing*Yan*Si. 
4.—9. Tausend; aus „Kulturen der Erde“, 4. u. 5. Bd., Hagen i. W. 1922, Folk* 
wang*Verlag, G. m. b. H. 

Fick, Dr. Richard, Praktische Grammatik der Sanskrit*Sprache für den 
Selbstunterricht. 4. AufL, Leipzig und Wien 1922, Hartlebens Bibliothek d. 
Sprachenkunde, TI. 33; XII u. 194 S., kl. 8°, A. Hartleben. 

V&vanätha Pancanana Bhatticärya, Kirkävalf. Mit d. Verfassers eige* 
nem Kommentar Siddhäntamuktivali, aus dem Sanskrit übersetzt von Otto 
Strauß (Abhandl. f. d. Kunde d. Morgenlandes; Red. Wilh. Geiger, 
Enno L i 11 m a n n, Georg Steindorff, Bd. 16, Nr. 1). Gedr. m. Unter* 
Stützung d. Hänel*Stift. u. d. Deutsch. Morgenl. Ges., Leipzig 1922, F. A. 
Brockhaus i. Komm. (XI u. 133 S.) gr. 8*. 
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Südraka, König, Vasantasenä oder das irdene Wägelchen (Mrcchakatikä). 
Deutsch von Herrn. Camillo Kellner. 3. Aufl., Leipzig 1922; mit Einltg. 
v. Joh. Nobel; Ph. Reclam; 167 S., kl. 8 °. Reel. Univ. Bibi. Nr. 3111/3112. 

Bohn, Dr. Wolf gang, Die Selbstheilung der kranken Seele, Bd. 2. Leipzig 
1922, Altmann. 

Glaser, Curt, Die Kunst Ostasiens. Der Umkreis ihres Denkens und Ge? 
staltens. Mit 36 Bldtaf. ( 6 .—9. Tausend). Leipzig 1922, Inselverlag (VIII, 
207 S.), gr. 8 °. 

Melchers, Bernd, China, Der Tempelbau. Die Lochan von Sing*yan*si. 
Ein Hauptwerk buddhistischer Plastik. 2 . Auflage. Hagen i. W. 1922, 
Folkwang?Verlag. (47 S., 74, 45 S. Abb., 39 S. mit Abb. und PL), 4°. 

Schomerus, H. W. Lic. theol. D. D. Doz., Die Anthroposophie Steiners 
und Indien. Leipzig und Erlangen 1922, A. Deichert; 67 S. m. Abb., gr. 8 °. 

Madhva, Anandatirtha, Kommentar zur KäthakasUpanisad. Sanskritrfext 
in Transkription nebst Ubers, u. Noten, herausg. v. Betty Heimann. Leip* 
zig 1922. 56 S., gr. 8 °. Otto Harrassowitz (Kiel, Promotionsschrift vom Juli 
1919). 

La Roche Emanuel, Indische Baukunst. Herausg. unt. Mitw. von Alfred 
S a r a s i n. Mit e. Geleitw. von Heinrich Wölfflin u. e. Lit. Verz. von 
Emil G r a t z 1. 1. Teil Tempel, Holzbau und Kunstgewerbe. 2. 
Teil: Moscheen und Grabmäler. 3. Teil: Stalaktiten, Paläste und Gärten. 
TI. 2 = Bd. 3, 4. TI. 3 = Bd. 5, 6 . München 1921/22. F. Bruckmann. 
45,5 X 32,5 cm und 64 X 46,5 cm. 


$ 

3) Neuerscheinungen des Auslandes oder in fremden Sprachen: 

Bhattacharya, B. C., Indian images, Pt. 1, London 1922, 8 °, Thaker. 

Sächsische Forschungsinstitute in Leipzig. Forschungsinstitut für Indo? 
germanistik. Indische Abteilung. Nr. 1—3: 

Nr. 1. Hertel, Johannes, On the Literature of the Shvetambaras of Guja« 
rat. 26 S., 8 °. 

Nr. 2. Bharatakadvätrimsika. The thirthy?two Bharataka Stories ed. to? 
gether with an introduction, variants, explanatory notes and a glossary, 
by Johannes Hertel. 55 S., 8 ° (Sanskrit u. Ant.). 

Nr. 3. Pafichäkhyanavärttika. The Panchakhyanavarttika. Ed. by Johan? 
nes HerteL P. 1 . Containing the text 65 S., 8 °. 

Alle drei Leipzig 1922, Markert & Petters (in Kommission). 

Sarkar, Benoy Kumar, Prof., The political Institutions and theories of the 
Hindus. Leipzig 1922, Markert & Petters; XXIV, 242 S., gr. 8 °. 

Subhadra, Bhikkhu, The message of Buddhism: the Buddha, the doctrine, 
the Order. Ed. by J. L. Eli am; London 1922, K.Paul; 8 ®. 

Khwaja, Kamal*ud«din, India in the balance. London 1922, Islamic Re? 
view, 8 °. 
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Ahfirya, Sr! Ananda, Tattwajnanam, 9 u. 404 S., Leipzig 1922, Markert 
& Petters, Seeburgstr. 530L 

— Kalkoram, 524 S. (mit Bild d. Verf.), Leipzig 1922, Markert & Petters, 
Seeburgstr. 53/1. 

— Karlima Rani, 242 S., (mit Bild d. Verf.), Leipzig 1922, Markert & 
Petters, Seeburgstr. 53/1. 

Rapson, E. J. f The Cambridge history of India (in 6 vols.), Vol 1: An« 
cient India. Cambridge 1922, Cmbr. Univ. Press., 8°. 

Pargiter, F. E. t Ancient Indian historical traditions. London 1922, Mac« 
millan, 8°. 

Eliot, Sir Charles, Hinduism and Buddhism. 3 vols., London 1922, Ed« 
ward Arnold. 

Stein, Aurel, The thousand Buddhas: Ancient Buddhist Pain« 
tings from the Cave«Temples of Tun«Huang, on the We« 
Stern Frontier of China. London 1922, Bemard Quaritch Ltd. 

Barnard, H. Clive, India in pictures; ill., London 1922; Black; 8°. 

Ilbert, Sir Courtenay, The government of India. London 1922, Milford, 8*. 

Tagore, Rabindranath,, Creative unity, London 1922, Macmillan, 8°. 

Thakore, B. K., Indian administration of the dawn of responsible govern« 
ment 1765—1920; Bombay 1922, Taraporevala, 8°. 

Underhill, M. M., The Hindu religions year. Calcutta 1922, Association 
Press, London, Milford, 8°. 

Parry, T. R. Gambier, A catalogue of the Sanskrit manuscripts. Pur« 
chased for the administrators of the Max Müller memorial fund. Lon« 
don 1922, Milford, 8°. 

Burlingame, Eugene Watson, Buddhist legends. 3 vols., Cambridge 1922, 
Mass. Harvard Univ. Press., 8°. 

Dasgufta, Surendranath, A history of Indian philosophy. Vol 1. Cam« 
bridge, Univ. Press., 8*. 

4) Karten und Kataloge. 

Das orientalische Antiquariat Karl W. Hiersemann, Leipzig, 
brachte einen illustrierten Katalog (Nr. 508) Japanischer Farbholz« 
schnitte und Schwarzdrucke und einen weiteren (Nr. 510) Kulturgeschichte 
heraus. 


Verlag Osk.Schloss, München-Ne□ biberg. Druck von Knorr & Hirth, G.m.b.H., München 















































